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A lei da guerra — um tema classico!

RoLrF NELSON KUNTzZ — Universidade de Sao Paulo

Grandes temas do Direito Internacional dos tltimos cem anos
seriam provavelmente reconhecidos sem muito esforgo pelos pio-
neiros da disciplina, autores dos séculos XVI e XVII. Teriam al-
guma dificuldade para decifrar decisoes da Organizagao Mundial
do Comércio ou para entender o sistema de negociagao de cré-
ditos de carbono, mas estariam num ambiente familiar quando
encontrassem nocgoes como a de nao interferéncia, a de igual-
dade juridica dos Estados e a da defesa como tnica justificativa
da guerra.

Esta exposicao tratara de trés desses pioneiros, o dominicano
espanhol Francisco de Vitoria, o jesuita Francisco Suérez, tam-
bém espanhol, e o advogado holandés Hugo Grotius. O jurista e
historiador James Brown Scott refere-se a eles como tendo cum-
prido trés etapas da criagao do direito internacional. Vitoria foi
o primeiro expositor; Suarez, o primeiro filésofo da nova disci-
plina; Grotius, o que colheu os frutos maduros, deu acabamento
& teoria e a popularizou. Brown Scott apresenta esse comenta-
rio em seu livro The Catholic Conception of International Law,

! Aula inaugural pronunciada na abertura do ano letivo de 2015 no
Departamento de Filosofia da USP
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publicado em 1934 e reeditado em 2008 (Cf. Scott, 2008). Num
trabalho anterior, de 1928, Brown Scott ja havia estudado lon-
gamente a obra de Francisco de Vitéria, por ele apresentado
como o fundador do direito internacional moderno (Cf. Scott,
1928). Pode-se discutir essa distingdo, mas nao a importancia
das contribui¢coes daquele dominicano, catedratico de teologia
da Universidade de Salamanca a partir de 1526.

Vitoéria

A producao politica mais importante de Vitoria esta contida
numa série de conferéncias apresentadas entre 1528 e 1539 e ge-
nericamente conhecidas como ‘relectiones”, aulas especiais pro-
feridas em datas festivas, como o dia de Natal. As palestras
mais conhecidas tratam do Estado, da lei, do poder da Igreja
e da ocupacdo do recém-descoberto continente americano. As
duas dedicadas & questao americana tém como tema central, ou
mais ostensivo, as relagoes dos espanhois com os indios.

A primeira dessas aulas é conhecida como De indis (ou Sobre
o0s indios). A outra é geralmente mencionada como De iure belli
(ou Do direito da guerra). Em ambas, Vitoria discute os direi-
tos que os espanhois alegavam e aqueles que poderiam alegar
como fundamento de sua presenca na Ameérica e do uso da vio-
léncia contra os povos americanos. Outros autores trataram da
violéncia contra os indios e um deles, o bispo Bartolomé de las
Casas, notabilizou-se pela dentincia das atrocidades cometidas
pelos espanhdis.

Las Casas e Vitoria sao lembrados como defensores do que
mais tarde seria conhecido como “direitos humanos”, mas a con-
tribuicao vitoriana mais notével, do ponto de vista juridico, é
a articulagao de ideias que durante séculos seriam aceitas como
boas diretrizes para uma ordem internacional: 1) o sistema in-
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ternacional é uma sociedade regida por normas aplicaveis igual-
mente a todos os membros; 2) os Estados componentes dessa
comunidade sdo iguais por direito; 3) a guerra s6 é justificavel
como resposta a uma agressao; 4) nenhum Estado tem o direito
de intervir nos assuntos de outro para impor sua religido; 5)
todo homem, seja qual for sua origem nacional, tem o direito de
buscar o contato pacifico e o comércio com os semelhantes de
qualquer nacionalidade.

A ideia de que a guerra so6 é justificavel como resposta a uma
ofensa, ou, de modo geral, como autodefesa, foi retomada por
Grotius, incorporada no chamado sistema de Westfalia e afinal
incluida na Carta da Organizacdo das Nagoes Unidas, em seu
artigo 51. A aplicabilidade e a interpretagao desse artigo foram
debatidas intensamente por especialistas nos meses que prece-
deram a invasao do Iraque pelas forcas lideradas pelos Estados
Unidos, em 2003. Parte do debate foi dedicada a questao da le-
galidade ou ilegalidade da guerra preventiva — ou preemptiva,
entendida como antecipagdao de um ato do inimigo. Segundo es-
pecialistas do Congresso americano, consultados antes do inicio
da guerra, a acao armada seria contriria as normas internacio-
nais, mas esse parecer foi menosprezado pelas autoridades. A
doutrina vitoriana permanecia em pé, sustentada pela opiniao
dos especialistas, mas foi atropelada, juntamente com os dispo-
sitivos da ONU, pelas forgas enviadas ao Iraque. O governo da
Espanha, entdo liderado pelo primeiro-ministro José Aznar, foi
um dos que apoiaram a iniciativa de Washington. Pelo menos
um professor espanhol, Francisco J. Oroz, lembrou que a norma
contida na Carta da ONU tem uma longa historia e divulgou
pela Internet uma critica & decisao de seu governo sob o titulo
Aznar contra Vitoria (Cf. Kuntz, 2003).
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A concepgao vitoriana do direito internacional é sustentada
pela teoria da igualdade dos Estados. Essa é, segundo Brown
Scott, a pedra fundamental do sistema. A igualdade vale nao
s6 para os Estados da cristandade, mas também para os gover-
nados por pagaos e, portanto, para as sociedades americanas,
classificadas por Vitéria como entidades politicas comparéveis
as da Europa. Quanto a este ponto, o pensamento vitoriano
retoma um ponto de vista ji expresso dois séculos antes por
outros pensadores cristaos, incluido Ockham. A base dessa opi-
niao é a teoria aristotélica da naturalidade da polis e, portanto,
do governo. A tese da naturalidade aplica-se tanto aos Estados
cristaos como aos demais.

Isto nos leva & teoria vitoriana do Estado e do poder, ex-
posta em 1528 na Relectio de Potestate Civili (ou Ligao sobre o
Poder Civil), a primeira das treze conferéncias conhecidas como
relectiones. Vitoria introduz a licdo anunciando que falara como
tebdlogo, pois, segundo ele, é imenso o campo de problemas que
a teologia recobre. Ele nao discorrera, portanto, apenas como
jurista, conselheiro de principes ou fil6sofo ocupado com os fatos
do mundo natural, mas como estudioso que se ocupa de todos
esses temas e também das coisas de Deus. A mesma reivindica-
¢ao valera para as demais ligoes sobre temas politicos e juridicos,
nos anos 30. Suéarez e Bellarmino também sao tedlogos e nao
deixam de se ocupar da politica — e da lei, extensamente, no
caso do primeiro.

Vitéria propoe, no comecgo dessa licao, um tema extraido de
uma FEpistola de Sao Paulo aos romanos: “Nao ha poder que
nao emane de Deus”. O tratamento do assunto é escolastico na
forma — questoes, respostas, objecoes e um balanco final de
cada série de argumentos — e aristotélico na inspiragao. Mas o
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viés escoléstico é aggiornato, segundo a agenda politica do mo-
mento, e o aristotelismo é transplantado para um cenéario muito
diferente da cidade-Estado grega, assim como ja fora nos traba-
lhos de Sao Tomas. Interessa a Vitéria o Estado moderno. As
categorias da politica sao as adequadas a esse Estado, incluida
a nogao de um principe legibus solutus.

A maior parte da Furopa é dominada pelas grandes monar-
quias consolidadas e uma das mais poderosas, nesse momento,
é a espanhola. O império, um anacronismo, s6 se distingue no-
minalmente de qualquer outra poténcia. A reforma protestante
cindiu a cristandade e a Igreja Romana tenta reorganizar suas
forgas para responder ao desafio das novas formas de cristia-
nismo.

Suéarez e Bellarmino, décadas depois de apresentadas as prin-
cipais contribuigoes de Vitoéria, terao importincia na formula-
¢ao das teses catoélicas a respeito de como a Igreja Romana deve
relacionar-se com os principes protestantes. Os primeiros re-
formadores, com a doutrina da graga e da impossibilidade da
justica inerente as agOes humanas, tendiam a rejeitar o funda-
mento natural da sociedade politica e difundir a doutrina de que
s6 o principe devoto tem o poder de legislar (Cf. Skinner, 1996,
pp. 418-421).

O quadro se completa com os problemas criados pela chegada
dos europeus ao continente americano. Esses problemas incluem
as relagoes com os habitantes da Ameérica e a revisao do sistema
de normas até entao destinado a disciplinar a convivéncia dos
povos.

Nesse momento, portanto, tem novo peso a reafirmacao do ca-
rater natural do Estado, isto é, a caracterizacao da poélis como
exigéncia da natureza humana. Nao ha novidade essencial na
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descricao da res publica, ou civitas, como a condi¢ao indispensa-
vel & seguranga e a realizagao das potencialidades do homem. O
Estado é novamente caracterizado, numa férmula fiel & tradigao
aristotélica e tomista, como a sociedade perfeita, autossuficiente.
Mas a antiga nocao de autarquia perde importancia. O conceito
de soberania, ainda sem explicitacao completa, é mais adequado
que o de autarquia para descrever a posi¢ao de cada Estado di-
ante dos demais. Quando Vitoéria apresenta a primeira relectio,
os componentes politicos e juridicos da ideia de poder soberano
estdo maduros e em breve serao enunciados de forma completa.

A primeira tese importante apresentada na primeira licdo con-
duz a ideia de naturalidade do poder politico. Se a sociedade
politica é natural, por derivar de uma exigéncia da condigao
humana, o poder politico também o é, por ser necesséirio ao
governo dessa comunidade. Sociedade e governo sao, portanto,
fundados na lei natural e, como essa lei provém de Deus, é Ele a
causa eficiente do poder. A comunidade, ou Repiblica, é apenas
sua causa material. A comunidade assume a tarefa de constituir
um governo e orientar seus poderes para o bem comum. FEsse
poder é investido originalmente na comunidade, pois, na ausén-
cia de uma determinagao divina ou de uma escolha dos homens,
nao se pode supor que alguns individuos tenham naturalmente
o direito de comando sobre os outros (Vitoria, 1985, p. 7). Esta
concepgao da igualdade natural dos individuos seria uma das te-
ses mais importantes do pensamento neotomista. Seria afirmada
tanto por dominicanos, como Vitéria e De Soto, quanto por je-
suitas, como Suéarez e Bellarmino. Ao escrever o Patriarca, em
defesa da ideia da origem divina do poder dos monarcas, Ro-
bert Filmer se dedica, em primeiro lugar, a uma tentativa de
refutacao dos neoescolasticos, defensores da ideia da igualdade
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natural dos individuos. Em sua contestacao do livro de Filmer,
inicialmente com o Primeiro tratado sobre o governo civil, Locke
sustenta a tese de igualdade original de direitos enunciada por
aqueles tedlogos. Boa parte do Segundo tratado é dedicada a
mesma tarefa.

Nesse ponto ocorre um dos movimentos mais dificeis e menos
claros, & primeira vista, da exposicdo vitoriana. E a afirmacao
de que o poder do rei seria derivado nao da Reptblica, mas ime-
diatamente de Deus. O Estado ou comunidade politica, segundo
Vitoéria, constitui o rei, e transfere-lhe sua autoridade, mas nao
¢ a fonte de seu poder. O proprio texto da licdo sobre o po-
der civil nao estabelece claramente a distincao entre potestas e
auctoritas. Essa distingao é estabelecida noutros textos, como
o comentério sobre a Suma teoldgica e a primeira ligado Sobre o
poder da Igreja. Em sentido politico, potestas é a capacidade
de agir, e esta provém de Deus tanto para o Estado quanto
para o rei. Mas é uma capacidade vinculada a uma auctoritas.
A explicagao de Anthony Pagden, autor do texto introdutoério
as tradugoes inglesas publicadas pela Cambridge, parece satis-
fatéria: como o poder real proveniente de Deus nao pode ser
exercido no vazio, “os reis devem receber sua autoridade ou po-
der executivo da comunidade”. O mesmo intérprete observa que,
nas ligoes Sobre as leis dietdrias (ou de Autorrestri¢ao), Vitoria
afirma que o poder, agora entendido, como autoridade, provém
do povo (Cf. Pagden in Vitoria, 1991, p. XIX).

Pagden, no entanto, vincula a afirmagao da origem divina do
poder & tentativa de Vitéria de valorizar a monarquia como a
melhor forma de governo. Essa interpretacao é discutivel. Em-
bora seja explicita a preferéncia de Vitoria pela monarquia, é
preciso nao esquecer que a discussao sobre o poder real é apenas
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um passo das consideracoes sobre o estabelecimento do governo,
isto é, dos poderes necessarios ao Estado para administrar e
defender a Republica. Embora a comunidade, por lei divina, te-
nha poder sobre seus membros individuais, é impossivel que esse
poder seja administrado por ela mesma, isto é, pela multidao.

Portanto, é necessério que o governo e a administra-
¢ao de seus assuntos sejam confiados a alguns homens
que assumem as responsabilidades da comunidade e
cuidam do bem comum. E irrelevante que se trate de
alguns homens, como na oligarquia, ou de um tnico
homem, como na monarquia: em qualquer caso, se o
poder da comunidade nao for tirdnico mas justo, en-
tao o poder de um monarca sera justo também, pois
nao sera senao o poder da comunidade (Repiublica)
administrado por meio do principe (Vitoria, 1991, p.

14).

Tudo isso porque a Republica, como tal, “nao pode legislar,
propor politicas, julgar disputas, punir transgressores ou, em
geral, impor suas leis aos individuos, e assim, necessariamente,
deve confiar todos esses assuntos a um homem”. Note-se que
o argumento vale, de fato, para um homem ou para qualquer
numero que se destaque da propria comunidade politica. Ar-
gumento semelhante é apresentado por Suérez em seu Tratado
sobre a lei e o Deus legislador (De Legibus ac Deo Legislatore).

As faculdades necessarias ao cumprimento dessas fungoes —
legislar, julgar, punir etc. — sao aquelas que a comunidade nao
pode, isto é, nao tem o direito de retirar do principe. Se o fizer,
a Republica ficard sem meios para agir, administrar e se defen-
der. Esses poderes provém de Deus, segundo Vitéria, porque a
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instituicao de um principe, ou de quem quer que receba o papel
de agir em nome da Reptblica, nao resulta de uma escolha entre
alternativas equivalentes. O governo é uma necessidade natural,
nao um produto arbitrario da vontade humana. Também por
isso — porque esse poder vem de Deus, ndao de um ato moral-
mente indiferente —, as leis positivas obrigam em consciéncia,
isto é, seu descumprimento nao é apenas um delito, mas tam-
bém um pecado. Dessas leis nao se isenta nem o detentor dos
poderes piiblicos, embora ele tenha o poder de modifici-las e
de as revogar. Esse principe, portanto, é legibus solutus apenas
no sentido de que lhe cabe com exclusividade o poder de legis-
lar, de revogar e de mudar a lei. Esse poder é incontrastavel
e s6 por meio dele uma norma costumeira se torna vinculante,
como afirma Vitéria num comentario sobre a Suma teologica.
Em outras palavras, s6 a autoridade politica é fonte da lei civil,
por maior que seja a importancia social do costume. Essa tese
reaparece no capitulo XXVI do Leviata, dedicado a uma ampla
exposicao sobre a lei civil.

Vitoéria pode citar o nome e as teorias de Aristoteles muitas
vezes, mas nao ha como transplantar a polis grega para este uni-
verso, nem como retomar a nogao da autarquia para caracterizar
a independéncia do Estado. As nogoes fundamentais, agora, sao
de outra ordem. Ressaltam-se a jurisdicao exclusiva do poder
politico sobre a Republica e a figura do soberano como fonte
da lei e da justiga. Em Vitoria, como observa Pierre Mesnard,
a doutrina da soberania estd muito proxima da formulacao que
serd apresentada por Bodin, na segunda metade do mesmo sé-
culo, em seus Seis Livros da Repiblica. Em seu monumental
volume sobre L’Essor de la philosophie politique au X Ve siécle,
Mesnard apresenta Bodin no capitulo seguinte ao dedicado a
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Vitoria. Nao deve ser uma simples coincidéncia.

E dessa concepcio de soberania como necessidade natural
da Republica, e, portanto, como expressao da lei natural e da
vontade de seu autor, Deus, que se extrai a nocao de que os
principes infiéis sdo tao legitimos quanto os cristdos, com os
mesmos direitos e a mesma superioridade em relagao as respec-
tivas comunidades politicas. E nesta concepcao de naturalidade
da sociedade politica e do governo que se funda, também, a
ideia da igualdade juridica entre os Estados, um dos pilares do
Direito Internacional moderno. Mas esses principes, cristaos ou
pagaos, tém agora uma caracteristica nunca antes enunciada
com tanta clareza: um tipo de poder que o pensamento politico
e a teoria juridica apenas comecaram a explorar e que ainda
nao esti plenamente explicitado. Esse atributo, o poder sobe-
rano, ¢ também um elemento novo na caracterizacao do sistema
internacional.

E necessario, aqui, darmos um passo atras para reconsiderar,
por um momento, a forga vinculante da lei. O principe é livre
para legislar desta ou daquela maneira, mas, uma vez definida a
lei, deve a ela se sujeitar, da mesma forma como se é livre para
entrar num pacto mas nao para violar a palavra empenhada. O
legislador, em Vitoria, esta acima da comunidade pelos poderes
que detém, mas é parte da comunidade como sudito da lei.

Ao tratar da necessaria sujeicdo do principe as leis que ele
mesmo formula, Vitéria introduz, de forma um tanto inespe-
rada, o seguinte corolario: “Que a lei das nagoes (ius gentium)
nao tem meramente a forga de pactos ou acordos entre os ho-
mens, mas tem a validade de uma norma positiva (lex)”. E
acrescenta: “O Mundo todo (totus orbis), que em certo sentido
é uma Repiblica, tem o poder de promulgar leis justas e conve-
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nientes para todos os homens e estas compoem a lei das nagoes”.
E mais a frente: “Nenhum reino tem o direito de ignorar esta
lei das nagdes, porque tem a sangao de todo o mundo” (Vitoria,
1985, p. 19).

Mas a surpresa do leitor logo desaparece, quando se retomam
dois pontos tratados em passagens anteriores da licao sobre o
poder civil. O primeiro é a responsabilidade da Republica pe-
los atos do principe que ela constitui. Se esse principe comete
uma injustica, toda a comunidade é responséavel e merece igual-
mente a punicao que esse ato possa ocasionar. Mas a ideia de
punicao pressupoe normas que permitam distinguir o justo e o
injusto. A nogao mais simples é a do direito de autoprotecao,
que se desdobra nos direitos de compensacao dos danos sofridos
e, enfim, de punigdo do crime. A Republica é titular do direito
de autodefesa nao s6 contra os crimes dos proprios suditos, mas
também contra as ofensas cometidas por forcas exteriores.

Essas nogoes sao derivadas em primeiro lugar de uma concep-
cao forte da lei natural. Essa lei natural estabelece obrigagoes
em relacao a Deus, que é o seu autor, aos demais homens e tam-
bém aos Estados. Estabelece também os direitos de autodefesa
e de retaliacao, ou punicao, cujo exercicio o principe deve sem-
pre ponderar relativamente as conveniéncias do proprio Estado,
da cristandade e também da ordem geral do mundo.

Ao definir os poderes, direitos e obrigacdes do principe em
relagdo a cada Repiblica e ao sistema internacional, Vitéria
se move num territério muito distante do pensamento antigo e
mesmo do pensamento politico medieval, embora utilize, com
frequéncia, citagoes de autores da Antiguidade e da Idade Mé-
dia.

A ligdo sobre o poder civil trata do Estado, portanto, sob
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uma dupla perspectiva, examinando ao mesmo tempo sua or-
denacao interna e sua insercao na ordem mundial. Em termos
modernos, podemos dizer que a Reptublica é examinada, nessa
licao vitoriana, sob dois pontos de vista complementares, o do
Direito Constitucional e o do Direito Internacional Publico.

A discuss@o sobre o Direito Internacional é aprofundada e
ampliada nas duas ligoes sobre os indios. A primeira, intitulada
Sobre os indios recentemente descobertos, é exposta em duas
partes. A inicial é dedicada a um exame critico das alegacoes
habitualmente usadas para justificar a pretensao de dominio dos
europeus sobre os povos americanos e sobre as riquezas do Novo
Mundo. Na sequéncia, Vitoria expoe os “titulos legitimos” que
os espanhois poderiam alegar como justificativas de suas agoes
contra os indios.

A parte critica nao envolve dificuldades. A maior parte dos
argumentos de Vitoria é baseada na ligdo sobre o poder civil. Os
argumentos criticados sao os seguintes: o dominio universal do
imperador; o poder do papa sobre as coisas temporais; o direito
de descobrimento; a resisténcia dos indios ao cristianismo; os pe-
cados dos indios; a sujeicao voluntéria dos indios aos espanhdis;
uma doacao especial de Deus.

Vitoria responde a todas essas alegagoes com fatos facilmente
reconheciveis, e com argumentos. Nao ha indicio de que o im-
perador tenha dominio universal por direito de natureza, por
direito divino ou por direito humano. Uma vez aceita a teoria
da liberdade natural dos homens, ja discutida na licdo sobre o
poder civil, ndo haveria como admitir, exceto por efeito de uma
decisao humana, da qual nao héa noticia, a existéncia de um im-
pério universal. Em relagao ao segundo ponto, Vitoéria reproduz
a argumentagao exposta nas ligcoes sobre o poder da Igreja. Um
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dos argumentos centrais é que o poder temporal do papa € limi-
tado pelas necessidades de sua funcao espiritual. Essa func¢ao
nao inclui o direito de redistribuir os bens alheios. A ideia de
um direito vinculado ao descobrimento é rejeitada sem nenhuma
dificuldade. Como afirmar que a América foi “descoberta’, se
os indios 14 estavam organizados socialmente e desfrutando da
posse pacifica de suas terras e de seus outros bens? Este mesmo
argumento seria usado, no comeco do século seguinte, por Hugo
Grotius, para contestar as pretensoes espanholas e portuguesas
de exploracio exclusiva do comércio com as Indias Orientais.

Os pontos fundamentais do raciocinio de Vitoria sao as nocoes
relativas & igualdade dos Estados e a legitimidade dos principes
pagaos, como os indios, ou mesmo pecadores. O dominicano nao
manifesta a menor divida quanto ao fato de que as sociedades
indigenas, pelo menos aquelas organizadas em torno de uma
chefia, tenham a mesma natureza dos Estados a respeito dos
quais ele teorizou na licao sobre o poder civil.

O passo seguinte é apontar as justificativas possiveis das pre-
tensoes dos espanhdis em relagdo & América. Sao enumerados
sete titulos legitimos: 1) o direito de sociedade e comunicagao,
desde que exercido sem dano para com os indios; 2) o direito
de propagacao pacifica do cristianismo; 3) a defesa dos direitos
dos indios de se tornarem ou nao cristaos; 4) a outorga de um
principe cristdo aos que se tenham convertido; 5) a protegao
dos indios (ou de quaisquer povos) contra a tirania e as prati-
cas desumanas que sejam impostas por seus principes; 6) uma
verdadeira sujeicdo dos indios a um novo poder, se for decidida
livremente; 7) o direito de alianga, se uma republica indigena
pedir ajuda contra uma sociedade agressora.

Os argumentos de Vitoéria sao redutiveis, nesta parte, a quatro
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ideias bésicas: 1) o direito de rea¢ao a uma injtria (no caso de
violacao do direito de sociedade e de comunicagao, ou no caso
de violéncia contra os pregadores, por exemplo); 2) o direito de
agir em defesa dos oprimidos (equivalente, em termos modernos,
ao direito de interven¢ao humanitaria); 3) o direito de alianga e
4) o direito de uma Republica de transferir a autoridade de um
principe para outro (Ibid., pp. 65-70).

A segunda ligao sobre os indios, mais conhecida como ligao
Sobre o direito de guerra, aprofunda e sistematiza nocgoes in-
troduzidas na primeira e também na exposicao Sobre o poder
civil.

O primeiro passo é examinar se a guerra é licita para os cris-
taos. E um movimento previsivel, que Grotius deveria repetir
quase um século depois na abertura de seu livro mais impor-
tante, O direito da guerra e da paz Vitéria examina os tex-
tos sagrados, que mostram a licitude da guerra tanto no Velho
quanto no Novo Testamento, e também a lei natural. Esta per-
mite essencialmente a guerra defensiva, mas também a ofensiva
é licita, como desdobramento da outra, porque é preciso, para
tornar eficaz a defesa, impor sofrimento a quem cometeu ou
tentou cometer a injuria. E funcdo da guerra ndo so repelir a
ofensa, mas também proporcionar a reparagao dos danos e, en-
fim, desencorajar os atos de agressao pelo castigo dos culpados.

E neste ponto (e ainda no comeco da licio) que Vitéria in-
troduz o elemento mais importante na arquitetura de sua teo-
ria das relagOes internacionais. A guerra justifica-se ndo apenas
para a defesa da Republica, mas também para beneficio de todo
o mundo. E o sétimo argumento enumerado. “De nenhum modo
o orbe poderia permanecer num estado feliz e, além disso, che-
gariamos ao pior estado de coisas, se os tiranos, os assaltantes



A lei da guerra | RoLF KUNTZ 21

e os ladroes pudessem impunemente fazer injirias e oprimir os
bons e inocentes, e nao fosse licito a esses repelir suas agressoes
e castiga-los” (Ibid., p. 78).

Essa referéncia ao Mundo (totus orbis) ndo é retorica. E esse
conceito que torna comparéveis a lei natural, a lei das nagoes
(ius gentium) e a lei positiva dos Estados, permitindo aplicar
ao conjunto das relagbes internacionais a nogao de uma ordem
coletiva, de uma ordem publica na mais ampla dimensao. A lei
natural, embora criada por Deus, nao regula somente as rela-
¢oes entre os individuos e a divindade, ela comanda também a
interacao dos individuos e lhes impode a constituicao das socie-
dades politicas. Num plano mais amplo, é um dos fatores de
ordenagao do sistema interestatal. O outro é a lei das nagoes,
que resulta do acordo geral ou da maior parte dos Estados. Esta
lei, explica Vitoria num comentério sobre o pensamento de Sao
Tomaés, deve ser situada “mais sob a lei positiva do que sob a lei
natural” (/bid., p. 80).

O orbe, na doutrina vitoriana, nao é apenas um grande pano
de fundo no teatro da vida internacional. Vitoéria utiliza a ideia
de comunidade internacional no sentido mais forte. Esse totus
orbis tem os atributos de uma sociedade politica. Se a Reptublica
pode punir os cidaddos nocivos, afirma o dominicano, “nao ha
davida de que o orbe poderd também fazé-lo com os homens
perniciosos e malvados, e isto serd executado por intermédio
dos principes” (1bid.).

A grande diferenca entre a Reptublica soberana e a Republica
universal consiste, portanto, em que a primeira age por meio
de um governo constituido pelos cidadaos, enquanto a segunda
opera de forma descentralizada, por meio dos principes. Cabe a
estes, por meio da guerra justa, cumprir a fungao de reprimir os
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maus, de julgé-los e de puni-los. Referéncias ao papel judicial
do principe vencedor da guerra justa aparecem varias vezes na
ligao Sobre o direito de guerra. Se um juiz superior pode punir
o autor de uma ofensa, privando-o de uma cidade ou de um
castelo, “também o principe ofendido poderd fazer o mesmo”,
afirma Vitoéria, “ja que por direito de guerra se converteu em juiz”
(Ibid.). A esse principe o dominicano recomenda as mesmas
virtudes que se esperam de quem aplica a lei no interior de uma

Reptublica. No final da licao, aparece a seguinte regra:

Obtida a vitéria e terminada a guerra, convém usar do
triunfo com moderacao e modéstia crista, e que o ven-
cedor se considere como juiz entre duas Republicas,
uma ofendida e outra que perpetrou a injuria, para
que, desta maneira, profira sua sentenga nao como
acusador, mas como juiz, para satisfazer a nacao ofen-

dida (Ibid).

A mesma nogao de uma sociedade internacional ordenada por
leis eficazes voltaria a aparecer no pensamento de Groécio. Ri-
chard Tuck observa que a teoria grociana é essencialmente a
mesma que Locke apresenta no Segundo tratado, ao afirmar que
os individuos, no estado de natureza, exercem jurisdi¢ao reci-
proca e sao instrumentos, portanto, de aplicacao da lei natural.
Tuck lembra ainda, com certo humor, que Locke expde essa ideia
como algo que muitos poderiam estranhar (Cf. Tuck, 1982, cap.
8). Mas a nogao de que a lei natural e o direito das gentes sao
eficazes e aplicaveis por meio de agentes descentralizados nao é
de origem grociana, pois ja se encontra claramente desenvolvida
na obra de Vitéria.

E essa concepcao que ilumina e torna amplamente inteligiveis
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todos os detalhes das leis que tratam da questao de quando e por
que se pode guerrear, e do que é licito fazer na guerra. Ja esta
suficientemente desenvolvida, nesta obra, a no¢ao de um sistema
legal descentralizado e sem tribunais e instituigoes especializa-
das, mas, ainda assim, dotado de uma eficicia possivel. Com
a obra de Vitoéria, a concepgao de uma ordem juridica interna-
cional torna-se mais clara, mais articulada teoricamente e mais
plausivel. Nao seria um desproposito apontar essa obra como
ponto inicial de uma das duas principais vertentes da teoria
das relagoes internacionais. Uma delas admite, a outra rejeita
a ideia de uma legalidade internacional em sentido estrito. A
primeira é as vezes designada como tradi¢cao grociana, mas sua
origem ¢é anterior a Grotius. A outra é a tradigdo hobbesiana.

Suarez

Outro autor indicado por James Brown Scott como parte do
trio fundador é o jesuita Francisco Suérez, formado em Sala-
manca, mas que nao pode ser classificado como discipulo de
Vitoria. Sua obra principal é um tratado monumental Sobre
as leis e sobre Deus legislador. E obra de teélogo, assim como
as licoes vitorianas, mas o resultado principal é uma poderosa
contribuicao & politica e a teoria do direito internacional.

Suérez parte da anélise tomista da noc¢ao de lei e a desenvolve
longamente nos dois primeiros livros de seu De Legibus ac Deo
Legislatore, publicado em Coimbra em 1612. Como tarefa pre-
liminar, no entanto, ele trata de esclarecer as diferencas entre
lex e jus, um cuidado que aparece também no comego da princi-
pal obra de Groécio e, mais tarde, no inicio do capitulo XIV do
Leviata. A distincdo, tdo cara a tradicdo anglomericana, tem,
como se vé, raizes continentais, afinal esquecidas no préprio con-
tinente.
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Sua nogao de lex acaba sendo diferente, afinal, daquela pro-
posta por Sao Tomés: “uma regra ou medida de acordo com a
qual alguém ¢ induzido a agir ou a abster-se da agao” (Suérez,
1967, vol. I, p. 11). Suéarez depura essa definigdo, que parece
incluir também os conselhos na ideia de regra ou medida. Sua
abordagem realca trés componentes da lei, indicados no livro
terceiro: a forga vinculante em relagao & consciéncia, a forga co-
ercitiva, que envolve a punigao, e a for¢a pela qual uma forma
definida é imposta aos contratos e a outros atos ditos legais
como condi¢do de sua validade. (Se alguém estiver pensando
na distingdo entre norma priméria e norma secundéria, confesso
que também estou).

Quanto ao conceito de jus, ele o define como “certa facul-
dade moral de cada homem relativamente & sua propriedade ou
quanto aquilo que lhe é devido” (Ibid.). Lei e direito podem
coincidir em varios pontos, mas, segundo Suarez, ha algo, no
direito, que nao se enquadra no universo do comando e que in-
depende da existéncia da lez. Ele usa, no entanto, o termo jus,
como se faz correntemente no seu tempo, para designar tanto a
lei quanto o direito, mas previne o leitor para estar atento ao
sentido adequado a cada passagem.

Como Vitéria, Suarez desenvolve uma teoria do Estado e do
poder civil e discute as limitacoes do poder estatal. Ele enfrenta
este problema nao apenas como tedrico preocupado com ques-
toes abstratas e gerais, mas também como defensor de sua Igreja.
Envolve-se no debate sobre a expulsao de religiosos catélicos da
Inglaterra, em 1604, e sobre o juramento de fidelidade imposto
aos suditos por Jaime I. Esse juramento inclui, entre outros
pontos, o compromisso de lealdade ao rei mesmo no caso de sua
excomunhao. Nessa discussao, Suarez desenvolve uma primeira
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tese sobre a limitagao do poder civil, construindo uma doutrina
do poder indireto da Igreja, exercido em principio por meio da
potestas directiva, mas, em caso extremo, da vis coactiva, até o
ponto, se necessario, da deposicao do principe herético, imoral
ou ameacador da Igreja.

Uma segunda forma de limitagao do poder estatal é dada pe-
las exigéncias da vida internacional. Sem que isso comprometa
os direitos de soberania, cabe aos principes observar certas nor-
mas adequadas & paz ou, quando houver ameaca ao Estado,
a conducao da guerra justa. Embora nao exista, no plano in-
ternacional, um poder comum semelhante ao encontrado nas
sociedades politicas organizadas, é possivel falar de obrigacoes
e direitos nas relacoes interestatais (/bid., Vol. II, p. 203).

Essas normas sao definidas, na maior parte, pelo direito das
nagoes, ou jus gentium. A lei das nagoes e a de natureza coinci-
dem em varios pontos e sdo universalmente validas, diferenciando-
se, quanto a este ponto, da lei civil, propria de cada Estado.
Mas a lei natural — e aqui eu me valho da excelente sintese apre-
sentada por Pierre Mesnard (Cf. Mesnard, 1936) — ordena ou
proibe o que é bom ou mau em si, enquanto a lei das nagoes
acolhe as normas acordadas pelos atores da vida internacional.
FEssas normas incluem tanto as condigdes de coexisténcia paci-
fica — como as convengoes comerciais e diplométicas — quanto
as disciplinas aplicidveis & guerra. Indispensavel em certos mo-
mentos e até obrigatoria para os principes, a guerra é compativel
com o regime da lei e dos direitos.

Grotius

Grotius pode ter colhido os frutos plantados e amadurecidos
por Vitoria e Sudrez, como afirma James Brown Scott, e nao é
dificil argumentar a favor dessa tese. O jurista holandés de fato
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reine, como poucos, uma preciosa experiéncia no tratamento
de questoes concretas do direito internacional — advogou para
a Companhia das Indias — e uma rara competéncia para orga-
nizar teoricamente o material estudado. Seu primeiro trabalho
importante no campo do direito internacional s6 foi conhecido
completamente no século XIX, quando foram descobertos os ma-
nuscritos de um grande livro intitulado De jure Predae (Sobre o
direito de presa). Até essa descoberta s6 se conhecia desse livro
o capitulo XII, Mare Liberum, considerado um livro indepen-
dente. De Iure Predae nasceu de um esforco para justificar a
captura de um navio portugués, no Oriente, por um comandante
a servigo da Companhia. O objetivo do trabalho era convencer
parte dos acionistas a aceitar os lucros derivados dessa captura.
A rejeicdo era de natureza religiosa. A obra saiu muito mais am-
pla do que deveria ser um arrazoado a favor do ataque ao barco
portugués e por mais de duzentos anos s6 um de seus capitulos
foi conhecido. Mas o livro, concluido na primeira década do
século XVII, foi um importante exercicio para a obra que per-
mitiria a Grotius ocupar um dos postos mais altos na histoéria
do pensamento juridico moderno, o tratado sobre O direito da
guerra e da paz, publicado em 1625.

H4 uma excelente razao para o direito da guerra aparecer na
primeira parte do titulo. E esse, de fato, o grande tema do livro
— uma derivagao do trabalho profissional de Grotius. Na época,
sua referéncia era o estado de guerra entre a Holanda e a Espa-
nha. A hostilidade envolvia indiretamente Portugal, controlado
pela coroa espanhola entre 1580 e 1640. A reflexao sobre o di-
reito da paz poderia trazer alguma dificuldade, como hoje acon-
tece com a questao das normas comerciais, por exemplo. Mas o
problema da guerra era e continua sendo muito mais complexo,
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em seus aspectos legais e morais, pois envolve a violacao de pa-
droes normalmente apontados como os mais apropriados a vida
social.

Desde o inicio, O direito da guerra e da paz é um exercicio de
virtuosismo. E preciso, em primeiro lugar, mostrar que o livro
nao é um contrassenso. Grotius nao se permite simplesmente
desconhecer os autores que negam o direito ou reduzem as no-
¢oes do justo e do injusto a meras convengoes ou as descrevem
como distingoes impostas pelo mais forte. O desafio é particular-
mente complexo no caso da guerra. De fato, é um desafio duplo.
Trata-se de mostrar nao s6 que tem sentido falar no direito, em
situagoes de guerra, mas também que a propria guerra pode ser
justificada pelo direito.

Grotius toma Carnéades como opositor exemplar. Segundo
ele, nao ha direito natural; homens e animais sao levados por
sua natureza a cuidar da proépria utilidade e, se houvesse jus-
tica, seria uma loucura, pois levaria cada individuo a sobrepor
interesses dos outros aos proprios. Nao sdo teses despreziveis.

Como resposta, Grotius afirma a sociabilidade humana. O
homem tem uma tendéncia natural para a vida coletiva, porque
nao pode subsistir fora da sociedade, e para nela viver dispoe
da linguagem e de uma faculdade exclusiva, a de conhecer prin-
cipios gerais e de segui-los em suas acoes.

Dessas caracteristicas decorrem as leis e os direitos naturais:
sao regras e faculdades necessarias a vida social. Concordam
com a lei os comportamentos favoraveis a coexisténcia dos ho-
mens. Contrariam a regra as agoes nocivas a vida social. Para
conhecer a lei, 0 homem dispoe de um julgamento capaz de apre-
ciar as coisas desejaveis ou nocivas, presentes e futuras, os meios
de obté-las e a sua hierarquia. A razao é suficiente, portanto,
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para indicar as condigOes essenciais a cooperacao e & paz entre
os homens, como o respeito aos bens alheios, o cumprimento das
promessas, a reparacao dos danos e a distribuicao dos castigos
merecidos. Fixado este ponto, Grotius tem o necesséirio para
fixar sua alavanca e pér em movimento o restante da argumen-
tacao.

A lei natural decorre das caracteristicas da natureza humana.
A lei e suas consequéncias nao poderiam ser diferentes, portanto,
mesmo se negissemos a existéncia de Deus ou o seu interesse pe-
los assuntos humanos. Essa negagao, admite Grécio, seria “um
grande crime”. Além disso, ha bons fundamentos para a crenga
em Deus. Mas a conclusao é incontornével: se a lei natural e
suas caracteristicas decorrem necessariamente dos atributos da
espécie humana, podemos conhecer essa realidade sem levar em
conta a ideia de seu criador. Ha nesse argumento, é claro, uma
importante hipétese embutida: a natureza poderia ser a mesma,
se o Criador nao existisse (Grotius, 2004, v. 1, p. 40).

Ao explicitar esse ponto, sustentam alguns intérpretes, Gro-
tius d4 um passo além da tradigao, liberando a ideia de lei na-
tural de todo compromisso com a teologia. E uma avaliacéo
discutivel. A apresentacdo da hipdtese impia pode ser uma no-
vidade, mas nao a ideia de uma lei acessivel & razao ou de uma
regra inscrita nos coragoes dos homens. Essas nocoes estao bem
estabelecidas nao s6 na tradicao estoica, dominante no pensa-
mento de Grotius, mas também na heranga aristotélica presente
em Sao Tomas, noutros grandes medievais e nos principais neo-
escolasticos.

Assim como a lei natural decorre da sociabilidade humana,
a lei civil é uma exigéncia das normas identificadas pela razao.
Nao haveria meio “mais conforme & natureza’ de obrigar os ho-
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mens a cumprir seus compromissos. Nesse sentido, portanto,
e nao no identificado por filésofos como Carnéades, o direito é
ligado & utilidade: nao podendo viver isoladamente, os homens
devem se associar, submeter-se & autoridade e criar os meios
necessarios a manutencao da ordem social.

Mas a sociabilidade nao se esgota nos limites de cada Estado.
Também os Estados dependem uns dos outros e desse fato de-
corre a criagao de regras para sua coexisténcia, conhecidas como
direito das gentes ou das nac¢oes. Mas nao s essas normas regu-
lam a relagao entre os povos. Elas nao seriam suficientes, pois s6
obrigam os participantes de acordos e tratados internacionais. A
lei das nagoes nao revoga nem torna dispensavel o ordenamento
comum a toda a espécie humana, a lei natural, fonte primaria
de todos os deveres e proibicoes tanto na paz quanto na guerra.

Grotius dedica boa parte do livro I ao esclarecimento da no-
¢ao de direito. Na tradigao da escrita latina, o termo ius aparece
com significados diversos. Trés sentidos sao discriminados. Em
primeiro lugar, ius designa o justo. E a funcdo substantiva, ti-
pica da antiguidade, como apontaria Michel Villey. Em segundo,
serve para indicar uma liberdade, faculdade ou aptidao. Corres-
ponde & nocao moderna de direito subjetivo. Em terceiro lugar,
é sinénimo de lex, lei, regra, comando. A lexr pode ser natural
ou voluntéria. A voluntéaria é divina ou humana, e esta se divide
em infraestatal, estatal e supraestatal (ou lei das nagoes). Essa
classificagao é essencial a clareza da exposicao. Em Hobbes, a
discriminagao entre ius e lex, apresentada no comeco do capi-
tulo XIV do Leviata, é um passo fundamental na construcao da
teoria legal e politica. A distin¢do hobbesiana tornou-se parte
da tradigao cultural dos povos de lingua inglesa e nao é uma sim-
ples firula vocabular. Essa tradi¢ao é com frequéncia atropelada
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em traducoes de obras em inglés para os idiomas continentais.

E preciso, em seguida, verificar se as nocoes de lei e direito
sao aplicaveis a guerra. A resposta indicada nos Prolegémenos
é desenvolvida nos livros I e II. No primeiro, trata-se de mos-
trar que o recurso & violéncia é compativel com a lei natural e
com a lei divina. Grotius recorre ao testemunho dos antigos, a
exemplos historicos e a citagdes das Escrituras e de autoridades
cristas. Ele nao pode fugir da argumentacao teoldgica, incontor-
navel na maior parte dos debates politicos de seu tempo. Mas
a argumentacao decisiva é a referéncia aos primeiros principios
da natureza e aos ensinamentos da reta razao (recta ratio). Uns
e outros autorizam o recurso a forca para a defesa do corpo, da
vida e dos meios necessarios a existéncia, quando esses direitos
sao violados por outros agentes.

O uso da violéncia pode ser um meio de garantir os objetivos
da vida social — a protecao dos bens de cada um, pelo empe-
nho comum e pela conjugacao das forgas de todos. Isso valeria
mesmo antes de a lei civil fixar normas de apropriacao privada,
“pois a vida, o corpo e a liberdade teriam sido sempre bens pro-
prios a cada um”. Essa nog¢ao ampla de propriedade antecipa,
obviamente, a nogao lockiana.

Mas esse nao é o unico elemento grociano identificavel, sem
dificuldade, na obra de Locke. A concepc¢ao do mundo como
patriménio comum da humanidade, antes da apropriagao pri-
vada de parcelas da natureza, ressurge no Primeiro tratado so-
bre o governo, escrito contra as teses de Filmer, e no capitulo 5
do Segundo tratado, uma longa e complexa exposi¢ao da teoria
lockiana da propriedade. Mas a concepcao da natureza como
patriménio originalmente comum vem de muito mais longe. E
mais um elemento estoico do pensamento grociano e lockiano.
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Séneca expoe essa no¢ao numa das Cartas a Lucilio, a de nu-
mero 90. Grotius prolonga a discussao, no entanto, explorando
a diferenca entre os bens passiveis e os nao passiveis de apropria-
¢80. Os mares sao incluidos nesta segunda categoria. Este é um
elemento importante na discussao sobre os direitos das potén-
cias maritimas, no século XVII. Ele mesmo, como advogado da
Companhia das Indias, recorreu a esse argumento ao justificar
a captura de um barco portugués no Oriente.

Mas voltemos ao tema principal. Para avancar no debate so-
bre o direito da guerra e na guerra, Grotius precisa elucidar mais
uma questao: a quem cabe o direito de guerrear? A guerra pode
ser privada, mista ou publica, mas o foco da obra é o conflito
entre Estados. Ora, s6 pode agir em nome do Estado o detentor
da summa potestas, isto é, o detentor do poder soberano, seja
qual for o ordenamento da sociedade politica.

O poder civil é chamado soberano quando suas decisdes nao
dependem de outra instincia e nao sao anuléveis por outro
agente. O sujeito desse poder é comum ou proprio, assim como
“0 sujeito comum da visao é o corpo e seu sujeito proprio, o olho”
(Grotius, 2004, vol. I, p. 168 e p. 173). O sujeito comum da
soberania é o Estado, ou um conjunto de Estados associados, e
o sujeito proprio é a pessoa individual ou coletiva — um prin-
cipe ou uma assembleia, por exemplo — investida de autoridade
sobre o povo ou sobre os povos associados.

Grotius dispoe, a partir deste ponto, dos elementos necessé-
rios para entrar nos temas centrais de seu tratado. O Livro II
discute as causas de conflito e as condi¢bes da guerra justa. As
causas da guerra sao tantas quantas sao as causas dos proces-
sos. A luta comeca quando falham as vias da justica, isto é,
quando nao se pode apelar para um tribunal de jurisdigao co-
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mum. Repetindo “a maior parte dos autores”, Grotius menciona
trés causas de uma guerra justa: a defesa, a recuperacao de uma
propriedade e a punicdo. A essa enumeracao ele adiciona um
quarto motivo, a cobranga de algo devido.

Como principio geral, o recurso & violéncia s6 é justificavel
diante de um perigo presente. A definicdo de perigo presente,
admite Grotius, nao é facil: nas coisas morais, assim como nas
coisas naturais, “nao hi ponto sem extensao”. A precisao das no-
¢Oes, portanto, nao pode ser geométrica. Diante de um agressor
armado e aparentemente disposto a atacar, o uso da forca pode
ser a melhor solugao. Mas ele insiste no cuidado. Se for possivel
evitar a resposta imediata, serda esse o caminho recomendavel.
O tempo, argumenta Grotius, pode trazer a solugao para o pro-
blema, tornando dispenséaveis os males da guerra (Ibid., v. 1, p.
285). O direito internacional ainda valoriza a opinido grociana
e mantém, como regra bésica, a proibi¢ao do recurso a violéncia
exceto como resposta a uma agressao. O conceito de agressao,
como observa Cassese em seu belo livro International Law, per-
manece indefinido, ou definido de forma insuficiente. Esse fato,
segundo ele, resulta de uma preferéncia dos principais atores
internacionais, pois lhes concede certa flexibilidade na interpre-
tagdo da norma. Em grande ntimero de casos, no entanto, o
ato de agressao é identificavel sem maior dificuldade e a regra,
portanto, é quase sempre aplicdvel sem dividas importantes.

As normas internacionais seriam diferentes, hoje, se tivesse
prevalecido, entre os negociadores e juristas, a opiniao kantiana
exposta no final da Doutrina do Direito, primeiro componente
da Metafisica dos costumes. Nesse texto, a guerra preventiva é
apresentada, em termos bem hobbesianos, como a resposta na-
turalmente adequada ao fortalecimento de um Estado vizinho.
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No estado de natureza, segundo Kant, a busca do equilibrio de
poder é um direito essencial a seguranca de cada um. Maquiavel
provavelmente subscreveria esse ponto de vista. Mas os leitores
com frequéncia deixam de lado esse ponto e valorizam as pro-
postas da Paz Perpétua — embora mesmo essas propostas se-
jam apresentadas como um projeto de longuissimo prazo, depen-
dente da evolugao politica interna pelo menos um dos Estados
mais importantes para a ordem internacional. A ideia comu-
mente aceita de uma vertente grociano-kantiana, como oposta
4 hobbesiana, é portanto muito discutivel.

Por outro lado, faz muito mais sentido, historicamente, con-
trapor a tradigdo hobbesiana (classificada como realista, por al-
guns) uma vertente formada por Vitéria, Grotius, Locke e mais
uma longa relagdo de autores modernos e contemporaneos. A
ideia de uma sociedade formada por homens iguais e sujeitos a
uma lei comum é parte dessa tradicao. A lei natural, tal como
entendida por aqueles classicos, € muito mais que uma série de
“teoremas da razao”, expressao usada por Hobbes no final do
capitulo XV do Leviatda. Na concepgao de Vitoria, Grotius e
Locke, a lei natural é em tese tao aplicavel quanto a lei positiva
imposta por um juiz comum. Sem esse pressuposto, a nogao
de castigo nao teria sentido fora da ordem legal do Estado. No
entanto, a punigao é parte do direito da guerra, tanto na obra
vitoriana quanto na grociana. Locke pouco se ocupa do sistema
internacional, mas a nocao de pena é um complemento essencial
de sua descricao do estado de natureza.

O miolo do problema consiste, no fundo, em decidir se a lei
pode ser eficaz na auséncia de um poder comum. Todos esses
autores dao uma resposta positiva. Nenhum deles vive num
mundo de fantasia e nenhum ignora as dificuldades e perigos de
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um sistema descentralizado. Mas todos admitem, teoricamente,
a legalidade do julgamento e da puni¢ao mesmo quando nao se
pode recorrer a uma jurisdigao instituida. O poder de punir,
segundo Grotius, ‘nasce do crime do culpado” — no caso, de
quem praticou a agressao ou de alguma forma lesou o direito de
outrem.

De forma um tanto surpreendente, Grotius aproxima o di-
reito penal do direito dos contratos e associa a puni¢ao a justica
comutativa, nao a distributiva. Essa nocao parece mais clara
quando o direito de punir se infere do direito natural de defesa.
A antiga liberdade natural, abandonada quando os homens eri-
gem um poder comum, subsiste, no entanto, quando nao ha
recurso possivel a um tribunal, “como, por exemplo, no mar’.
Neste sentido, a vinganca é legitima, isto é, compativel com a
lei natural, quando se destina a retribuir o crime e a impedir ou
desencorajar sua repetigao.

Mas a utilidade geral também é um dos fins da pena. Quem
julga, condena e aplica a puni¢ao, nesse caso, age em vista nao
s6 do proprio interesse, mas também do interesse comum. Para
Vitoéria, um dos objetivos da guerra e da punic¢ao dos violadores
da lei natural e do direito das gentes é a protecao da sociedade
universal.

Argumento semelhante aparece em Locke, no capitulo 2 do
Sequndo tratado. A impunidade do criminoso, segundo Grocio,
pode encorajar a repeticao do crime e é preciso agir para impedi-
lo. Esse direito, “pertence naturalmente a cada um” (Grotius,
2004, v. 2, pp. 784-785). Essa nogao é repetida em Locke: o
juiz e aplicador do castigo, nesse caso, protege a humanidade e
opera em seu nome.

Essas ideias podem parecer estranhas a muitos leitores con-
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temporaneos. Mas nao causarao espanto aqueles familiarizados
com a analogia entre o direito internacional e os sistemas le-
gais “primitivos’, descritos por Radcliffe Brown e mencionados
por Kelsen (Kelsen, 2003, cap. VI, item A). Sob este aspecto,
tem muito mais sentido associar o positivista Kelsen a tradigao
vitoriano-grociana do que & linhagem de Hobbes e dos demais
grandes nomes do assim chamado realismo. E o jusnaturalismo?
Neste momento, a pergunta soa um tanto académica, no pior
sentido. Um Grotius contemporineo poderia simplesmente res-
ponder: dou o nome de lei natural ndo a um sistema de pro-
posicoes metafisicas, mas ao conjunto das condigdes minimas
indispensaveis & vida coletiva. Nao é esse, afinal, o “noédulo de
bom senso do jusnaturalismo” apontado por Hart? (Hart, 1963)

O Livro Il do Direito da guerra e da paz trata do licito e
do ilicito na condugado do conflito: limites da violéncia, da as-
thicia e da mentira. Temas como o saque, o direito de presa, a
seguranca das populacoes civis, a responsabilidade dos suditos
em relagao aos crimes dos soberanos, o status das embaixadas
e o valor das convencgoes durante as guerras estao incluidos na
parte final do livro. O sentido das normas enunciadas pode ser
sintetizado numa ideia simples e poderosa: o objetivo da guerra
justa nao pode ser senao o restabelecimento das condigoes neces-
sarias a paz. O principe justo nao pode esquecer esse ponto nem
durante a guerra, nem no castigo dos culpados e na imposi¢ao
de condigoes aos vencidos. Também este é um tema vitoriano.
As adverténcias finais de Grécio e de Vitoria foram esquecidas
na Conferéncia de Versalhes. Foi uma das negligéncias mais
custosas da historia.



36 discurso 46/1

Referéncias bibliograficas

CASSESE, A. International Law. Oxford: University Press,
2005.

GROTIUS, H. O direito da guerra e da paz. ITjui: Editora
Unijui, 2004.

HART, I. A. The Concept of Law. Oxford: University Press,
1963.

HOBBES, T. Leviata. Trad. Claudia Berliner. Sao Paulo:
Martins Fontes, 2003.

KANT. I. Metafisica dos costumes. Trad. José Lamego. 2 ed.
Lisboa: Calouste-Gulbenkian, 2011.

KELSEN, H. Teoria geral do direito e do Fstado. Trad. Luis
Carlos Borges. Sao Paulo: Martins Fontes, 2003.

KUNTZ, R. “Reptblica, direitos e ordem global”. Lua Nova:
Revista de Cultura e Politica, Sao Paulo, n. 60, 2003, pp. 45-
55.

MESNARD, P. L’Essor de la philosophie politique au XVle
siécle. Paris: Boivin, 1936.

SCOTT, J. B. The Catholic Conception of International Law.
Reedicao, Clark. N. Jersey: The Lawbook Exchange, 2008.
. The Spanish Origin of International Law. Washington,

D.C.: Georgetown University of Foreign Service, 1928.

SENECA. Cartas a Lucilio. Trad. J. A. Segurado. 3 ed. Lis-
boa: Calouste-Gulbenkian, 2008.

SKINNER, Q. Fundag¢édes do pensamento politico moderno. Sao
Paulo: Companhia das Letras, 1996.

SUAREZ, F. De Legibus ac Deo Legislatore/ Tratado de las
leyes y de Dios legislador. Madrid: Instituto de Estidios Poli-
ticos, 1967.

TUCK, R. Natural Right Theories. Cambridge: University



A lei da guerra | RoLF KUNTZ 37

Press, 1982.

VITORIA, F. “De la Potestad Civil”. In: Reflectiones del Es-
tado, de los indios y del derecho de la guerra. México: Editorial
Porria, 1985.

. Political Writings. PAGDEN, A. (ed.). Cambridge Uni-
versity Press, 1991.






Hume: a ciéncia do homem!

JoAo PauLo GOMES MONTEIRO (1938-2016)

Duzentos anos passados desde que morreu David Hume, torna-
se dificil avaliar em poucas paginas a amplitude de sua importan-
cia para a filosofia, para a histéria, para a teoria econdémica e po-
litica, para a critica da religiao. Na filosofia do século XVIII, s6
a figura de Kant lhe pode ser comparada. E todo estudante sabe,
pelo menos, que o grande filosofo alemao s6 soube desvencilhar-
se da submissao & metafisica tradicional a partir do momento
em que a leitura das obras de Hume o despertou desse “sono
dogmatico”. Hume tem assim a honrosa responsabilidade de
duas grandes filosofias: a sua propria, e essa outra que ajudou
a despertar. Para nao mencionar a sua persistente influéncia,
sob formas diversas, na filosofia francesa de seu século e parte
do seguinte, e na filosofia de lingua inglesa até nossos dias.

O ritmo de composi¢ao de sua obra foi singular, e de certo
modo oposto ao de Kant, que s6 em idade avancada produziu
sua filosofia definitiva. Da sua, Hume tinha pronto o essencial
aos vinte e cinco anos. Em alguns anos de estudos em Franca
compoOs seu Tratado da natureza humana, que s6 viria a publicar

!Publicado no jornal O Estado de Sio Paulo, 17 out. 1976. Suplemento
Cultural, p. 6, ano 1, n. 1.
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trés anos mais tarde, em 1739. A obra foi acolhida pela mais
total incompreensao, mesmo por parte dos filosofos. A decepcao
sofrida levou Hume a dedicar-se ao género mais ligeiro do ensaio
— sobre politica, sobre estética, sobre moral — e a s6 nove anos
depois iniciar a reformulag@o, em forma mais acessivel, de suas
teorias filosoficas. Surgiram assim a Investigagdo sobre o enten-
dimento humano, a Investigacdo sobre os principios da moral
e a Dissertacdo sobre as paixdes, que apresentam as principais
doutrinas filoséficas contidas nos trés grandes livros em que se
dividia o Tratado.

Na filosofia de Hume, o objetivo principal é o estudo da na-
tureza humana. Desde a Introducao do Tratado é anunciado o
projeto de constituicao de uma “ciéncia do homem”. Mas foi sua
teoria do conhecimento, onde tracava os limites do entendimento
humano (o que viria a ser um dos mais centrais temas kantianos)
que acabou por granjear-lhe maior celebridade. E uma teoria
comumente qualificada como empirista. Mas sua maior relevan-
cia talvez resida em seu carater de critica radical do empirismo,
assim como do racionalismo de inspiragao cartesiana.

Descartes e os seus seguidores procuravam impor & opiniao
filosofica europeia a imagem de uma razao humana auténoma
e soberana, capaz de construir a ciéncia a partir de seu préprio
poder, garantido pela perfeicdo e benevoléncia de um Deus que
nao podia ter deixado de oferecer aos homens uma capacidade de
conhecer também perfeita. Este sonho cartesiano é desfeito pela
critica de Hume, cuja anélise dos processos de conhecimento da
realidade natural, e dos problemas da causalidade e da inducao,
vem mostrar que essa autonomia da razao s6 pode ser aceita
no dominio das ciéncias matematicas. Mas ao mesmo tempo é
destruida a pretensao baconiana, de encontrar na experiéncia
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e no conhecimento indutivo as bases de uma ciéncia e de uma
filosofia solidamente definitivas.

Dos empiristas, Hume conserva especialmente uma atitude
metodologica, a recusa de aceitar a validade de qualquer teo-
ria que nao se submeta & prova da experiéncia. Atitude que é
hoje praticamente a da totalidade dos homens de ciéncia, e de
grande nimero de filésofos. Mas evitou transformar a experién-
cia num fetiche: sua linguagem é a de quem sabe que recorrer
aos fatos nao garante o saber, que o conhecimento humano é
uma empresa em permanente transformagdo. Diz um de seus
intérpretes, John Passmore, que ninguém pode ser humeano da
mesma maneira como se pode ser hegeliano, precisamente por-
que ser humeano significa fundamentalmente recusar que qual-
quer sistema possa ser definitivo. Definitivo, s6 proprio espirito
da descoberta e da investigagao.

Sem duvida ninguém poderia sensatamente assumir hoje a
filosofia de Hume, como alternativa para as doutrinas nossas
contemporineas. Embora de maneira prépria, na qual hd uma
parte de mistério, também a filosofia, e nao s6 a ciéncia, evo-
lui e ndo permite voltar integramente atras. Mas algumas das
teses humeanas nao encontraram ainda refutacido. E o caso de
sua analise do raciocinio indutivo, e de sua conclusao quanto a
impossibilidade de uma justificagao ldgica desse raciocinio, que
grandes filésofos atuais, como Quine, Ayer e Popper, ainda con-
sideram incontestavel. Diz Quine, acerca dessa impossibilidade
filosofica, que ainda hoje “o impasse humeano é o impasse hu-
mano”. As varias tentativas de solugao do problema, como a de
Popper, limitam-se a contornar a analise humeana, sem conse-
guirem dissolvé-la.

Uma das tendéncias dominantes da filosofia de Hume é seu
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naturalismo. N&ao apenas no sentido dado ao termo por Quine,
de recusa de toda filosofia primeira, capaz de oferecer ao saber
humano um ponto de vista privilegiado do qual se possa con-
templar tranquilamente a verdade, e de concepcao dos diversos
ramos desse saber como solidérios, e convergentes num esforgo
comum. Mas além deste também um outro sentido, o de uma fi-
losofia que encara o homem como parte integrante da natureza,
e encontra nas forgas e processos naturais a raiz da natureza
humana, da capacidade de conhecer e da direcao dos desejos do
homem. Numa recusa de todo dualismo, o da alma e do corpo,
ou o da agao e da natureza. Sem por outro lado propor qualquer
espécie de monismo, pois via claramente a impossibilidade, que
é também hoje a nossa, de integrar numa visao totalizante o
conjunto dos objetos do conhecimento. Seus Didlogos sobre a
Religiao Natural, além de devastadora critica da teologia natu-
ral de seu tempo, e de interessante reflexao sobre os métodos da
ciéncia, sao o principal testemunho dessa atitude naturalista.
Sua teoria da moral assenta num postulado crucial: que o
fenémeno da moralidade nao pode ser entendido independente-
mente da sociedade onde tem vigéncia. Reciprocamente, sua
teoria da sociedade repele os mitos da politica “pura’, procu-
rando dar conta do surgimento e preservagao das instituigoes
a partir dos comportamentos humanos definidos como atitudes
morais. Seus ensaios economicos, sobre temas como o comércio
e os impostos, situam-se na primeira fase da economia politica
classica, e tém numerosos pontos de contacto com a obra de
seu amigo Adam Smith. Uma diferenca entre ambos, contudo,
é marcante: a maior importancia conferida por Hume, no ter-
reno da economia, ao peso dos fatores de carater histérico. Na
teoria do Estado, manifesta plenamente seu profundo sentido
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da historia. A propria origem do poder politico é ai explicada
como uma consequéncia da acumulacdao das riquezas, no seio
das sociedades primitivas, e ndo segundo o modelo das teorias
do Contrato Social, onde o poder aparece como produzido por
uma decisao espontanea e inexplicavel da humanidade. Alguns
dos ensaios politicos de Hume sao uma reflexao critica sobre os
eventos mais marcantes da histéria recente de seu pais, como a
guerra civil e a ditadura de Cromwell, ou a revolugao liberal dos
finais do século XVII. E suas observagoes sobre as colénias da
Ameérica do Norte revelam nele um partidario da independén-
cia americana, bem antes da revolucao que viria a anteceder de
pouco a sua morte.

Esse sentido da histéria fez dele um historiador que, em sua
época, chegou a ofuscar o filésofo na opiniao dos contemporé-
neos, sobretudo nos meios franceses. Sua Histdria da Inglaterra,
publicada em varios volumes a partir de 1754, acabou abran-
gendo todo o periodo entre a invasao de Jilio César e a revolugao
de 1688. Entre os liberais e os conservadores, partidos dominan-
tes de seu tempo, Hume sempre procurou escrever historia sem
cair na parcialidade de uns ou outros. E dificil julgar até que
ponto ia esta atitude de imparcialidade. Mas, se acaso nao a
manteve inteiramente, tal nao o impediu de exercer um agudo
espirito critico, por exemplo sabendo apontar, com a mais fina
ironia, a pretensao dos “comuns”’, ou seja, do que hoje chama-
riamos as novas classes médias, ao papel de representantes dos
interesses do povo inteiro; quando na realidade protegiam seus
proprios interesses.

Esta ironia é um dos tracos mais marcantes de seu estilo,
mesmo em meio aos mais filoséficos argumentos. Frequente-
mente o alvo dessa ironia é bem claro, seja ele a Escolastica ou
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a teologia tradicional, a filosofia de Berkeley ou a supersti¢ao
popular. Mas muitas vezes esta ironia é uma mascara e um es-
cudo protetor. Face as opinioes entao prevalecentes, a atitude
de Hume é de ambivaléncia, chegando a ser extremamente dificil
de definir. Quanto as institui¢oes, como a estrutura da propri-
edade e a organizacao do poder, essa atitude parece ser de pre-
dominante aceitagdo. J& o contrario se verifica quanto a outras
ideias, nao s6 em filosofia como também em matéria de religido.
E foi em relagao com esta dltima que o estilo irénico mais vezes
lhe serviu como um véu de obscuridade, destinado a ocultar do
vulgo, ao qual pertencia notadamente o censor, suas opinioes
mais heterodoxas, revelando-as apenas a um reduzido circulo
de leitores mais esclarecidos. Um estratagema muito usado por
outros autores dessa época, sobretudo os materialistas franceses.
E em outras épocas também.

Pode ser que a opinido de Hume nao fosse radicalmente fa-
voravel ao ateismo. E célebre a historia de sua declaracdo em
Paris, num jantar de amigos, de que duvidava existir no mundo
um verdadeiro ateu. Ao que seu amigo Diderot lhe retorquiu
que estava na presenc¢a de nada menos de dezessete, reunidos
em torno daquela mesa... Mas a opinido dominante, e especial-
mente a censura religiosa, nao distinguia com muito rigor entre
um ateu e um intelectual que, como Hume, professava o mais
firme ceticismo em relagao a todas as crengas institucionaliza-
das, ndo apenas as formas populares e as teologias ortodoxas,
mas também a religidao natural, pretensamente baseada na razao
e nao na fé, que entdo se encontrava em moda em varios circu-
los filosoficos. O suficiente, portanto, para causar-lhe problemas
de toda a ordem, apesar de todos os seus cuidados, e natural-
mente para leva-lo a tornar ainda mais espessa a barreira de
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ironias e estratagemas com a qual frequentemente ocultava seu
pensamento.

David Hume morreu aos sessenta e cinco anos, em 25 de
agosto de 1776. Conta-nos seu melhor bidégrafo, Ernest Moss-
ner, que ao passar seu funeral alguém na rua comentou: “Ora,
era um ateu.” Ao que outro respondeu: “N&o importa, era um
homem honesto.” E de fato nao tém conta os testemunhos sobre
sua impecével figura humana. Mas agora, dois séculos depois,
é natural que nos toque mais de perto a fidelidade de Hume a
seu proprio pensamento, sua fundamental honestidade perante
os problemas da ciéncia e da filosofia.






O elogio de Sécrates por Alcibiades!

ROBERTO BOLZANI FILHO — Universidade de Sao Paulo

Em sua tradugao comentada do Banquete, R. E. Allen oferece
uma razao para a presenca de Alcibiades nos momentos finais
do didlogo, quando este chega, embriagado, irrompendo sem ser
convidado:

Alcibiades esté interessado em louvar Socrates, mais
do que a Eros. Teria sido uma afronta & modéstia e in-
decoroso fazer Socrates narrar semelhante elogio de si
proprio. Isso ajuda a explicar também a introducao de
Diotima, pois seria dificil fazer Soécrates oferecer um
elogio de Eros, que, quando Alcibiades o louvar, fara
com que o proprio Socrates esteja nele representado...
O retrato platonico de Sécrates no Banquete é uma po-
derosa defesa de Socrates. Nao se poderia fazer com
que o proprio Sécrates narrasse tais coisas, mas era ne-
cessério dizé-las; Platdo o consegue, fazendo com que
o proprio Alcibiades as diga — e deixando Aristodemo

!Texto originalmente publicado em Italiano, em Aratjo Jr. e Cornelli,
2012. Agradeco aos organizadores dessa coletanea pela gentil permissao
para a publicagdo em portugués.
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narrar o que ele disse (Platao, 1991, pp. 105-106).

Parece que Allen esté certo, ao chamar a atengao para o papel
formal que desempenha Alcibiades. O auto-elogio de Sécrates,
de fato, além de retirar forca do retrato que Platdo esta pin-
tando de seu mestre de um ponto de vista que podemos chamar
de retoérico, certamente nao estaria em consonincia com esse
proprio retrato, que, entre outras coisas, nos apresenta um So6-
crates desprovido de ambigoes relacionadas a reputagao e a fama.
Sabemos mesmo por outros didlogos platénicos que a filosofia
socratica se apresentou como uma forma de critica a esses valo-
res. Assim, pode-se justificar a presenca de Alcibiades — talvez
mesmo, como propoe Allen, a de Diotima — como um recurso
estilistico necessario a boa construcao da figura de Socrates.

Contudo, isso ainda nao é suficiente para responder & per-
gunta: por que Alcibiades? Pois a razao alegada, na verdade,
explica apenas a necessidade de que um outro que nao o proprio
Socrates faga o elogio de Soécrates, mas nao chega a justificar
por que esse outro devia ser Alcibiades. Pode-se simplesmente
alegar que a escolha dessa personagem tao controversa da vida
ateniense do final do século V a. C. se deveu a ter sido ele um
dos mais proximos companheiros de Socrates, como talvez um
Critias, um Céarmides, um Laques, um Querefonte ou um Apo-
lodoro, os quais Platao também poderia ter escolhido, nao o
fazendo apenas por acaso. Desses varios individuos cujos nomes
aparecem associados ao de Socrates em diferentes didlogos, era
preciso decidir-se por apenas um, e a escolha teria recaido entao
sobre Alcibiades.

Sabemos, no entanto, que essa escolha tem razoes bem mais
solidas e filosoficas. O mesmo Allen observa, em seu comenté-
rio, que o elogio de Socrates por Alcibiades é, a0 mesmo tempo,
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sua defesa. Isso nos coloca diante da tese difundida e bastante
razoavel de que esse elogio constitui uma forma de retomada da
defesa socréatica contra as acusacgoes que finalmente o levaram
a morte. Noutros termos, com essas péaginas finais do didlogo,
Platao retoma a injusta condenacao de seu mestre, e sabemos
que a tese central da acusacao, junto com a suspeita de que
Socrates negara os deuses da cidade, afirma que ele teria, com
seu ldgos, corrompido os jovens atenienses. Ora, dificilmente se
poderia negar que tal acusagao deve ter-se baseado no fato de
que alguns daqueles seguidores do filésofo se transformariam em
agentes da destruicao de Atenas, de sua derrocada na Guerra
do Pelonopeso e dos acontecimentos nefastos que se seguirao, ai
incluidos, sobretudo, Critias, Carmides e o proprio Alcibiades,
que provavelmente aparecia aos acusadores, a boa parte dos jui-
zes e até dos cidadaos, como exemplo paradigmatico dos efeitos
deletérios do ensino socratico. Nao é a toa que Socrates dird, na,
presenca de Alcibiades: “Agatao, vé se me defendes! Que o amor
deste homem se me tornou um nao pequeno problema” (213c)?.
Desse ponto de vista, como sugere também o comentério de Al-
len, o elogio de Eros por Diotima, isto é, a correta compreensao
da natureza do amor, pode ser considerado, ao mesmo tempo,
uma forma de descrever a maneira como Sécrates compreendera
e exercitara suas relagbes com jovens como Alcibiades. O ver-
dadeiro significado de Eros nos da o verdadeiro significado da
conduta socratica, e o elogio de Alcibiades no final do didlogo
mostrard também que ele nunca chegou a compreender plena-
mente esse significado.

Assim, como esse elogio se d4 apos a devida compreensao da

2A traducdo citada do Banquete é sempre a de José Cavalcante de Souza,
Platao, 1986. Para o texto grego, cf. Platao, 1985.
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natureza de Eros, o leitor do didlogo podera entender o que, afi-
nal, Socrates pretendera em seu convivio com o jovem ateniense.
Com isso, Platdo quer nos dizer que, se Alcibiades fez o que fez
— além de propor a malograda expedigao na Sicilia, trair Atenas
em favor de Esparta —, isso ndo pode ser imputado & sua fre-
quentagao de Socrates, a suas relagoes com o fil6sofo, que nao
pode entao ser acusado de corrupgao da juventude por causa de
relacionamentos como esse. Alcibiades nao foi politico nefasto
para Atenas porque conviveu com Soécrates: ele o foi, apesar
desse convivio — eis, pode-se dizer, uma das intencgoes, talvez a
intengao maior, do elogio de Socrates por Alcibifades, e eis por
que ele deve ser entdo o encarregado desse elogio. E como se
Alcibiades, em seu discurso ao mesmo tempo carregado de ad-
miracao e ressentimento, estivesse agora no tribunal, prestando
testemunho diante dos juizes, para lhes apresentar a verdade, ou,
a0 menos, a sua verdade sobre suas relacbes com Socrates, ver-
dade essa que absolve o filésofo, pois nunca pretendeu estimular
em seu jovem seguidor ideias que pudessem justificar o compor-
tamento nocivo que teve. Muito ao contrario: diz Alcibiades
que, com Socrates, conheceu a importancia de cuidar de si, em-
bora preferisse sempre tratar das coisas da cidade, conduzido
pelo desejo da reputagao publica (216a-b). Experimentou ver-
gonha por seus atos, embora nunca a ponto de abandonar suas
aspiracoes (216b-c). Conforme descreve suas relagdes complexas
com Socrates, Alcibiades vai revelando a verdadeira natureza do
mestre, esse homem dotado de coragem e temperanca, sabedo-
ria e controle (219d), que tenta mostrar-lhe a diferenga entre o
belo aparente e o belo real e verdadeiro (218e). Esse homem a
quem ninguém pode se comparar, antigo ou moderno, um ho-
mem desconcertante (221c-d), que despreza riquezas, titulos de
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honra e fama (216d-217a) — individuo, numa palavra, portador
de notavel singularidade (215a).

O discurso de Alcibiades pode, entao, ser visto como mo-
mento final de um amplo movimento de elaboragao do sentido
filosofico de Eros, que permitira a Socrates, por meio do discurso
de Diotima, ensinar a seus companheiros de simp6sio o que vem
a ser o “correto amor aos jovens’ (to orthds paiderastein), que
proporciona a visao do Belo (211b), incompreensivel para quem
nao sabe distinguir entre, de um lado, um elogio a Eros que
apenas acrescente o maximo & coisa elogiada e dela fale com o
maximo de beleza, mesmo que falsamente, e, de outro, um elo-
gio que saiba dizer a verdade sobre o que é elogiado, referindo-se
apenas a suas manifestacoes verdadeiras (198d-e).

Desvelar a natureza de Eros significa, em verdade, compreen-
der o sentido da filosofia. Esta se caracteriza, tal como o deus,
como um tipo de intermedidrio no interior de uma escalada as-
censional. Eros é filésofo porque, como todos os que filosofam,
ele estd no meio da sabedoria e da ignorancia, ele é amor do
belo e a sabedoria é uma das coisas belas (203e-204b). O filo-
sofo é mensageiro, ele porta e conduz. A filosofia, ndo sendo
ainda sophia, encontra na natureza de Eros forma de expressao
de sua propria condicao: ambos, Eros e filosofia, tém relagoes
com a caréncia, com a aporia. Ambos aspiram, por isso, & eupo-
ria. O phildsophos nutre éros pelo real e pela sophia. Eis af sua
condic¢ao intermédia, em busca de plena realizagdo, que somente
uma ascese a partir dos corpos, até o saber dltimo, pela alma,
devera proporcionar, ensinando a considerar a beleza das almas
como superior a dos corpos (210b) e a ascender pelo caminho
que corretamente conduz a perfeita contemplagdo das verdadei-
ras coisas do amor (210a), passando de um belo corpo a varios,
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a varios tipos de ocupagoes e oficios belos, até aquele belo em si
(210a-212a). Com isso se realiza a possibilidade de um ensino
real e auténtico, por aquele que foi “desde cedo fecundado em
sua alma’

e se encontra uma alma bela (psykhéi kaléi), nobre e
bem dotada (gennaiai kai euphyéi), & total seu aco-
lhimento a ambos (alma e corpo), e para um homem
desses logo ele se enriquece (euporei) de discursos so-
bre a virtude, sobre o que deve ser o homem bom (ton
dndra ton agathon) e o que deve tratar, e tenta educé-
lo (paidetein) (209b-c).

Essa concepgao de Eros, que fornece fundamento para com-
preender a conduta socratica, conduta que o elogio de Alcibia-
des, num misto de indignagao e fascinio, descreve como capaz de
dominar o mero desejo fisico (219b-d), explica a maneira como
nosso filésofo entende a dificil tarefa de exercitar sua propria
filosofia e o ainda mais dificil desafio de fornecer algum tipo de
ensino ou transmissao de saber. E a dificuldade ja esta posta no
inicio do dialogo, antes mesmo dos diversos discursos sobre Eros,
no momento em que, apos ter retardado sua entrada na casa de
Agatao por causa de um pensamento que ocupara sua mente,
Socrates finalmente chega e ouve do anfitrido o convite: “Aqui,
Sécrates! Reclina-te ao meu lado, a fim de que ao teu contato
(haptomends sou) desfrute eu da sabia ideia (tod sophod) que
te ocorreu em frente de casa” (175¢). A tal convite, que aposta
no contato fisico entre ambos, Socrates responde nos seguintes
termos, ainda ironicos: “Seria bom, Agatao, se de tal natureza
fosse a sabedoria (sophia) que do mais cheio escorresse ao mais
vazio, quando um ao outro nos tocéssemos, como a agua dos
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copos que pelo fio de 1a escorre do mais cheio ao mais vazio”
(175d). Pode-se dizer que o essencial do significado de Eros e
de suas consequéncias para o ensino do fil6sofo, no discurso de
Diotima, se antecipa nessa resposta e encontrard sua confirma-
¢ao no discurso de Alcibiades, de modo a que se esclarecam as
verdadeiras intengoes socraticas e o sentido em que entende suas
relagOes com seus jovens interlocutores.

Portanto, pode-se sustentar a tese de que o Banquete, sobre-
tudo na intervencéo de Alcibiades, embora nao exclusivamente
nela, contém uma nova defesa de Sécrates, contra as acusagoes
de que injustamente fora vitima. Mas vejamos até que ponto se
pode desenvolver essa ideia. Trata-se aqui de tentar aprofundéa-
la, por meio de uma leitura que, destacando alguns momentos
do dialogo, possa mostrar como Platao esta ainda convidando
seu leitor a se voltar para o lugar por exceléncia de sua afirmacao
e defesa do socratismo: a Apologia de Sdcrates.

*3ksk

De inicio, pode-se observar a presenga de um vocabulério ti-
pico, que ajuda a construir um cenéario ou ambiente caracteris-
tico de um julgamento e de um tribunal. E isso ja comeca a
ser feito na resposta que Agatao dara, ao ouvir o comentario de
Socrates, acima citado, sobre a transmissao do saber: “Es um
insolente (hybristés), 6 Socrates ... Quanto a isso, logo mais deci-
diremos (diadikasémetha) eu e tu da nossa sabedoria, tomando
Dioniso por juiz (dikastéi)”. Esta resposta, decerto de maneira
superficial e talvez apenas metaférica, alude a um tipo de acu-
sagdo — a acusagao de “insoléncia” (hybris) —, a um julgamento
e a juizes: Agatao, Soécrates e talvez todos os participantes da
bebedeira, além do préprio vinho que se consumird, personifi-
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cado na figura de Dioniso. A ela se seguem outros momentos
que reforcam a sugestao de um cenario de tribunal®.

Veja-se, por exemplo, o0 momento que antecede o discurso de
Agatao sobre Eros. Expressando preocupagao por ter que falar
apds o jovem poeta, SOcrates dele ouve a resposta: “Enfeiticar
é o que me queres, 6 Socrates..., a fim de que eu me alvoroce
(thorybethd) com a ideia de que o publico (to théatron) esta
em grande expectativa de que eu va falar bem (hos ed eroun-
tos emod)” (194a). Note-se a mescla de vocabulario teatral e
forense, sobretudo o emprego do verbo thorybein, que significa
também “fazer ruido”, “murmurar”, sentido provavelmente tipico
de discursos de tribunal, nos quais se deve “falar bem”, como
disse Agatéo, e que aparece no discurso de Sécrates na Apolo-
giaSocrates solicita aos juizes que nao se alvorocem com o que
dird: méte thorybein, 17d; me thorybésete, 20e; mé thorybein,
27b; mé thorybeite, 30c. Ou ordena a Meleto que nao tumultue:
mé...thorybeito, 27b.. A resposta de Socrates se formula em ter-
mos semelhantes, ao descrever a agao de Agatao no teatro, no
dia anterior, com vocabulario que bem poderia valer para uma
situacao de tribunal, onde predomina a exibigao retoérica:

Desmemoriado eu seria, Agatdo, ... se depois de ver
tua coragem e sobranceria, quando subias ao estrado
com os atores e encaraste de frente uma tdo nume-
rosa plateia (tosottoi théatroi), no momento em que

3A alusdo ao tribunal deve também ser observada pela 6tica de um
julgamento de concurso teatral, sobretudo porque o comentario é de Agatao,
poeta que vencera no dia anterior um concurso, o que também permite
compreender a alusdo a Dioniso. A esse respeito, leia-se a observagao de L.
Robin a passagem (Platao, 1985, p. 7, n. 1). Mas o vocabulério, aqui como
em outras passagens, também leva a pensar num processo juridico, como se
veré.
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ias apresentar uma pega tua (epideizesthai sautod l6-
gous), sem de modo algum te teres abalado, fosse
eu agora imaginar que tu te alvorogarias (thorybethé-
sesthai) por causa de nos, tao poucos (194b).

Também Alcibiades se servird desse verbo, ao descrever os
efeitos nele produzidos pelos discursos socraticos:

Quando com efeito os escuto, muito mais do que aos
coribantes em seus transportes bate-me o coracao, e
lagrimas me escorrem sob o efeito dos seus discursos,
enquanto que outros muitissimos eu vejo que experi-
mentam o mesmo sentimento; ao ouvir Péricles porém,
e outros bons oradores, eu achava que falavam bem
sem divida, mas nada de semelhante eu sentia, nem
minha alma ficava perturbada (oud’etethorybeté mou
he psykhé) nem se irritava, como se se encontrasse em
condigao servil (215e).

H4 ainda uma breve férmula caracteristica do tribunal da
Apologia, generosamente empregada por Alcibiades em seu elo-
gio de Socrates. Em seu discurso de defesa, Socrates se dirigiu a
seus juizes e audiéncia no tribunal pela evocagao “homens ateni-
enses” (6 dndres Athenaioi)*, as vezes apenas dizendo “homens”
(6 dndres)®, além de “homens que me mataram” (6 dndres hoi
emeé apektonate, 39c) e “juizes” (6 dndres dikastai, 40a, 40e, 41c¢).
Ora, o discurso de Alcibiades apresenta a formulagdo 6 andres

4 As referéncias sdo bastante frequentes: 17a, 18a, 18c, 18e, 19¢, 20c, 20,
22a, 22d, 24a, 24c, 26a, 26e, 28a, 28d, 29d, 30b, 30c, 31d, 32e, 33c, 34d,
35b, 35¢, 35d, 36b, 36d, 37a, 37d, 38b, 38c.

5QOcorréncias também numerosas: 19e, 23a, 27a, 27b, 29a, 29b, 31a, 34b,
35b, 38a, 38d, 39a, 39¢, 4le.
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em varios momentos: 214a, 215a, 215d, 217b, 218b, 220e, 222a.
E usa “companheiros de bebida” (6 dndres sympdtai) (216d),
além de “senhores juizes” (6 dndres dikastat), acrescentando:
“sois com efeito juizes (dikasta?) da sobranceria (hyperephanias)
de Socrates” (219c). E como Agatdo ja o fizera em tom certa-
mente mais suave, também ele acusa Socrates de ser “insolente”
(hybristés, 215b)S.

O proéprio Soécrates contribui para essa atmosfera de tribunal
familiar a Apologia, quando esclarece o estatuto do elogio de
Eros que faré por meio de Diotima:

Nao vou mais elogiar desse modo, que nao o pode-
ria, é certo, mas a verdade (ta alethé), se vos apraz,
quero dizer & minha maneira (kat’emauton), e ndo em
competicao com os vossos discursos, para nao me pres-
tar ao riso. V&, entao, Fedro, se por acaso ha ainda
precisdo de um tal discurso, de ouvir sobre o Amor
dizer a verdade, mas com nomes e com a disposi¢ao
de frases que por acaso me tiver ocorrido (onomdsei
deé kai thései rhématon toiaitei hopoia dé dn tis t?khei
epelthoisa) (199a-b).

Apesar de evidentes diferengas de contexto — nao se trata,
no tribunal, de uma competicao —, pode-se ao menos perceber
forte semelhanca com a introdugao socratica do tipo de discurso
que fard em sua defesa, em contraste com o de seus acusadores,
como se espera, alids, de um bom orador: diferente de seus acu-
sadores, Socrates dira “toda a verdade” (pdsan tén alétheian), e
nao “discursos ‘beletrificados (kekalliepeménous...légous), nem

5Diante de uma possivel objecéo socratica, Alcibiades acrescenta: “Pois
se ndo admitires, apresentarei testemunhas (mdrtyras)” (215b).
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bem ordenados nas expressoes e palavras (rhémasi te kai ond-
masin...kekosmeménous); vocés vao ouvir sim coisas ditas de
improviso (eikéi legomena), com as palavras que me ocorrerem
(tois epitykhotisin ondmasi)” (17b-c)”. Socrates tem razoes filo-
soficas para fazer destoar seu elogio de Eros daqueles feitos por
seus companheiros, que sao, em linhas gerais, as mesmas que
o levavam, no tribunal, a enfatizar que se encontra na mesma
situagao de um estrangeiro (zénos), em matéria de lézis forense,
acostumado com outro tipo de uso do ldgos, aquele que, como
muitos sabem, ele costumeiramente exercita na dgora (17c-d).
Esse procedimento costumeiro, o didlogo, é lembrado por Fedro
no Banquete e é por ele visto como um possivel obstaculo ao
bom andamento da competicao de elogios a Eros:

Meu caro Agatdo, se responderes a Socrates, nada
mais lhe importara do programa, como quer que ande
e 0 que quer que resulte, contanto que ele tenha com
quem dialogue (dialégetai), sobretudo se é com um
belo. Eu por mim é sem divida com prazer que ougo
Socrates conversar (dialegoménou), mas é-me forgoso
cuidar do elogio ao Amor e recolher de cada um de
vos o seu discurso (194d).

Em certo sentido, portanto, S6crates se sente pouco a vontade
também entre os elogios a Eros que acaba de assistir, e expressa
essa condicao antes de iniciar seu elogio. O proprio Alcibiades,
em seu elogio, recorrera ao expediente tipico da retoérica forense,
quando comegar a referir-se a recusa de Sécrates de manter re-

7 As citacoes da Apologia de Sécrates seguem a traducio de Platdo, 2008.
Para o texto grego, cf. Platdo, 1970.
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lagoes fisicas com ele, o que lhe causa espanto: “é preciso, com
efeito, dizer-vos toda a verdade (pdnta talethé)” (217b).

kkk

Até aqui, pode-se dizer que este breve esboco de aproxima-
¢ao entre o elogio de Socrates no Banquete e seu discurso de
defesa na Apologia explorou, sobretudo, elementos de natureza
estilistica: usos de expressoes semelhantes e certos procedimen-
tos discursivos afins. Com isso, sugere-se apenas que a propria
doutrina do didlogo mais maduro, tratando da natureza de Eros,
fornece elementos para aprofundar as razoes em favor da defesa
de Socrates perante as injustas acusagoes de que foi vitima. Nou-
tros termos, as semelhancas de carater 1éxico, aproximando os
dois textos, pavimentam o caminho para a tese mais complexa
de que a concepcao mesma de Eros veiculada por Sécrates no
Bangquete serve também, como se disse aqui de inicio, a um escla-
recimento do correto sentido de paiderastein, de modo a isentar
Socrates de qualquer culpa, no que concerne aos resultados noci-
vos que uma ma educacao produziu em jovens como Alcibiades.
Para mostrar a presenca do tema filoséfico, a analise voltou-se
para alguns sugestivos pormenores de expressao.

Mas talvez se possa levar mais adiante essa aproximacao, ob-
servando, no elogio de Alcibiades, a presenca de algumas ideias
que ja haviam sido desenvolvidas na Apologia, com o objetivo
de elaborar o retrato do filésofo. Ali, a defesa de Sécrates era
ao mesmo tempo a retomada de sua filosofia, apresentada numa
versao em que certamente se misturam aspectos do pensamento
do mestre e refinamentos devidos ao discipulo, preocupado com
recuperar e preservar a excepcional originalidade e riqueza de
um filésofo que, mesmo apo6s a morte, continuou a provocar o
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amor e o 6dio de seguidores e detratores. Por isso, o discurso
de defesa, precisando partir dos equivocos de compreensao da
cidade a respeito dessa figura impar, tem que fornecer a correta
maneira de interpretar um pensador ao mesmo tempo simples,
porque trata sempre de exemplos banais e de assuntos quotidi-
anos, compreensiveis, em certo sentido, a qualquer um, e com-
plexo, porque o faz por um prisma inédito e ao mesmo tempo
ofensivo aos saberes estabelecidos. Em nenhum momento dessa
defesa, se expressa com mais forga a singularidade de Socrates e
o verdadeiro significado de sua atitude na cidade, do que no cé-
lebre relato sobre o Ordculo de Delfos. Fis o lugar privilegiado,
na Apologia, para a compreensao do socratismo, para o enten-
dimento de uma postura de vida e de uma visao de mundo que
val nortear todo o restante do discurso de defesa no tribunal.
Pretende-se agora sugerir que, entre esse relato e o elogio de
Alcibiades no Banquete, podem-se encontrar algumas analogias
e até mesmo, talvez, simetrias filosoficamente profundas.

De fato, Alcibiades descreve sua experiéncia pessoal de con-
vivio com Sécrates de uma forma que parece mesmo retomar
algumas caracteristicas importantes do retrato socratico, que
a narrativa do episédio do Oraculo de Delfos vai, aos poucos,
tornando evidente ao ouvinte do tribunal e aos olhos do leitor.
Alcibiades deixa claro o que tem em mira, ao procurar Socrates:
“A mim, com efeito, nada é mais digno de respeito do que o
tornar-me eu o melhor possivel (hdti béltiston eme genésthai), e
para isso creio que nenhum auxiliar me é mais importante do
que tu” (218d). Ora, eis ai o motivo por exceléncia, na Apologia,
da acusacgao de “corrupgao dos jovens”, pois Sécrates aparece a
cidade como um dos que ensina a “tornar-se melhor”, e a expli-
cagao sobre o que vem a ser sua atividade (prdgma, 20c) visa a
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mostrar que, diferente de sofistas como Gérgias, Prodico, Hipias
e Eveno (19e-20b), e do que se vé no infeliz retrato aristofanico
(18b, 19b-c), ele ndo promete tornar os jovens que o seguem kaloi
kai agathot, “belos e bons”, para usar a expressao paradigmaética
a respeito dessa importantissima questao relativa a moral grega.
Contudo, sem pretender ensinar ninguém, Sdcrates se tornou ob-
jeto de imita¢ao de muitos jovens ricos (23c). Embora o tema
seja explorado também no interrogatorio de Meleto a seguir (cf.
24¢-25¢), ele é visado todo o tempo na narrativa do Oraculo.
Quando, entdo, Alcibiades apresenta seu interesse no convivio
com SoOcrates naqueles termos, ele nos transporta para o cora-
¢ao da questdo que atravessa a defesa socratica na Apologia. E
o cerne dessa defesa se encontra na narrativa do Oraculo.

Um ponto de aproximagao bastante interessante é sugerido
pela célebre imagem das estdtuas de silenos, a que recorre Al-
cibiades para tentar expressar quem realmente, em sua opiniao,
é Socrates: “Afirmo eu entdo que é ele muito semelhante a es-
ses silenos colocados nas oficinas dos estatuérios, que os artistas
representam com um pifre ou uma flauta, os quais, abertos ao
meio, vé-se que tém em seu interior (éndothen) estatuetas de
deuses” (215b). E esse interior que nos revela o que nele ha de

tao especial:

A quem quisesse ouvir os discursos de Socrates pare-
ceriam eles inteiramente ridiculos & primeira vez: tais
sao os nomes e frases de que por fora (ézrothen) se
revestem eles, como de uma pele de satiro insolente!
Pois ele fala de bestas de carga, de ferreiros, de sa-
pateiros, de correeiros, e sempre parece com as mes-
mas palavras dizer as mesmas coisas, a ponto de qual-
quer inexperiente ou imbecil zombar de seus discursos.
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Quem porém os viu entreabrir-se e em seu interior (en-
tds) penetra, primeiramente descobrira que, no fundo
(éndon), sao os unicos que tém inteligéncia, e depois,
que sao o quanto possivel divinos, e os que o maior
nimero contém de imagens de virtude, e o mais possi-
vel se orientam, ou melhor, em tudo se orientam para
0 que convém ter em mira, quando se procura ser um
distinto e honrado cidadao (kaldi kagathoi). Eis ai,
senhores, o que em Socrates eu louvo (221e-222a).

Esses comentéarios aludem também a notoria feiura exterior
de Socrates, a qual, a julgar pelo que disse Alcibiades, ndo nos
deve enganar, pois seu logos arrebata mais do que o faria qual-
quer beleza corporal:

Que esta sua atitude nao é conforme a dos silenos?
E muito mesmo. Pois é aquela com que por fora
(ézothen) ele se reveste, como o sileno esculpido; mas
14 dentro (éndothen), uma vez aberto, de quanta sabe-
doria (pdses...sophrosynes) imaginais, companheiros
de bebida, estar ele cheio? Sabei que nem a quem é
belo tem ele a minima consideracao, antes despreza
tanto quanto ninguém poderia imaginar, nem tam-
pouco a quem é rico, nem a quem tenha qualquer
titulo de honra, dos que sao enaltecidos pelo grande
nimero; todos esses bens ele julga que nada valem, e
que nés nada somos e é ironizando e brincando com
os homens que ele passa toda a vida. Uma vez porém
que fica sério e se abre, nao sei se alguém ja viu as es-
tatuas la dentro (entds); eu por mim ja uma vez as vi,
e tao divinas me pareceram elas, com tanto ouro, com
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uma beleza tao completa e tao extraordinéria que eu
s6 tinha que fazer imediatamente o que me mandasse
Socrates (216d-217a).

E preciso observar a notavel densidade dessa passagem, que
por assim dizer resume a filosofia socratica tal como transparece
da Apologia: uma critica contundente aos valores relacionados &
beleza fisica, a riqueza, & honra, em favor dos valores do conhe-
cimento, da virtude e da alma. Ela se d4, ainda que por meio
de uma simples imagem, mediante uma distin¢ao entre “exteri-
oridade” e “interioridade”, também ela filos6fica, que vai muito
além daquele texto precoce, mas que nele talvez se inspire. Por
meio de um Alcibiades, alma naturalmente dotada para a filoso-
fia, mas desviada pelas paixoes que seria preciso saber controlar,
Platao descreve Socrates a luz de uma dicotomia que um didlogo
como o Fédon explora filosoficamente com grande profundidade,
mediante uma distinc¢ao forte entre alma e corpo, mas que aqui,
no contexto de um elogio feito por um ébrio apaixonado, mas
ressentido, apenas aponta para uma ética de valores interiori-
zados, os quais, no entanto, ji se apresentavam em esboco no
quadro pintado pela Apologia, sobretudo no episédio do Ora-
culo. Pois ali, ap6és tomar conhecimento do contetido oracular —
ninguém é mais sabio do que ele —, Socrates contrasta essa fala
divina, que em principio deve ser aceita como verdadeira, por-
que divina, com a convic¢ao intima que traz consigo, a de que
nada sabe. Essa convic¢ao é expressa em vocabulédrio que acen-
tua seu caréter estritamente pessoal e subjetivo — nesse sentido,
“interno”: “Depois de ouvir aquelas palavras, fiquei refletindo
(enethymoiumen) assim: ‘O que é que o deus esta dizendo, e o
que é que estd falando por enigma? Pois bem sei comigo mesmo
(s?noida emautoi) que nao sou sabio — nem muito nem pouco””
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(21b). E toda a investigagao que Socrates fara, para refutar o
oraculo, serd comentada em termos semelhantes: “Em seguida,
fiquei tentando lhe mostrar (a um interlocutor) que ele pensava
ser sabio, mas que nao era. A partir dai me tornei odioso a ele
e a muitos dos circunstantes e, indo embora, fiquei entdo racio-
cinando comigo mesmo (pros emauton...elogizdmen) — ‘Sou sim
mais sabio do que esse homem...”” (21c-d). E ainda:

Por fim, me dirigi aos técnicos. Sabia comigo mesmo
(emautdi synéde) que eu, a bem dizer, ndo conhecia
nada..., de modo que fui perguntando a mim mesmo
(me emauton anerotdn) — em nome do oraculo — se eu
preferia ser assim como sou, nem sébio na sabedoria
deles nem ignorante na ignorincia, ou possuir essas
duas coisas que eles possuem. Respondi entao a mim
mesmo e ao oraculo (apekrindmen emautéi kai toi kh-
resm0i) que seria mais proveitoso para mim ser como
sou (22c-d, e).

O Socrates-sileno retoma, assim, o pensador que se poe em
conflito com a fala divina, por valorizar uma atitude reflexiva e
subjetiva, e que, conforme investiga aquela fala com o objetivo
de refuté-la, vai descobrindo sua verdade e compreendendo que
nao ha, de fato, o conflito inicialmente visto, pois saber que
nada sabe, a verdade interior que desde sempre o movera, é
sinal de sabedoria, a verdade anunciada pelo oraculo. Opera-
se ai decisiva conciliacdo entre a interioridade do filosofo e a
objetividade inquestionavel da verdade divina, conciliagao que
torna o filésofo, doravante, um auxiliar do deus, um refutador
que quer mostrar a seus semelhantes a necessidade de aceitar
o carater ilusorio de seus saberes. Alcibiades, pela imagem das
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estatuas dos silenos, aponta para o valor superior que Socrates
dava ao auto-exame, a esse “olhar para dentro”, que se consagrou
na expressao cuidado de si, que confere ao socratismo toda a sua
singularidade e que o filésofo gostaria de ver valorizado também
por seus interlocutores. Desse apreco pela inspecao interior, o
Bangquete nos da exemplo ainda em seu inicio, quando Socrates,
“como que ocupando o seu espirito consigo mesmo (heautdi pos
prosékhonta ton nodn), caminhava atrasado, e como o outro
se detivesse para aguarda-lo, ele lhe pede que avance” (174d).
Comenta Aristodemo: “Mas ndo! Deixai-o! E um hébito (éthos)
seu esse; as vezes retira-se onde quer que se encontre, e fica
parado” (175b). Também Alcibiades fara alusao a esse habito:

Concentrado numa reflexao (zynnoésas), logo se deti-
vera desde a madrugada a examinar uma ideia, e como
esta nao lhe vinha, sem se aborrecer ele se conservava
de pé, a procura-la. J4 era meio-dia, os homens es-
tavam observando, e cheios de admiracao diziam uns
aos outros: Socrates desde a madrugada esta de pé
ocupado em suas reflexdes! (220c).

Mas é preciso desenvolver um pouco mais este cotejo dos tex-
tos. Se o Socrates que resulta daquela experiéncia decisiva da
investigagao sobre o ordculo entende agora por que é preciso
conduzir, mediante interrogacoes, os pretensos siabios a uma si-
tuagao aporética, nao nos esquecamos de que ele proprio iniciou
esse trajeto movido por uma aporia: “E depois de ficar muito
tempo em aporia (polun khrénon epéroun) (o que sera que ele
esta dizendo?), a muito custo me voltei para uma investigagao
disso” (21b). Essa aporia experimentada pelo proprio Socrates,
que o coloca em um impio confronto com o deus, revela a extra-
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ordinaria importancia que o filésofo d4 a essa interioridade, pois
nela estd a verdade a que nao consegue renunciar — saber que
nada sabe —, a ponto de desafiar o oraculo. Observe-se agora
que Alcibiades, expondo suas relagoes com Socrates, exibe, a
sua maneira, que decerto nao pode ser simplesmente identifi-
cada aquela que encontramos no Socrates da Apologia, duas
caracteristicas comuns: ele se refere a suas certezas pessoais e
intimas, e formula um estado de aporia para esclarecer como se
sentia. Com Soécrates, diz o jovem,

muitas foram as vezes em que de tal modo me sentia
que me parecia nao ser possivel viver em condigoes
como as minhas. E isso, 6 Socrates, nao iras dizer
que nao ¢é verdade. Ainda agora tenho certeza (zy-
noid’emautdi) de que, se eu quisesse prestar ouvidos,
nao resistiria, mas experimentaria os mesmos senti-
mentos. Pois me forga ele a admitir que, embora
sendo eu mesmo deficiente em muitos pontos ainda,
de mim mesmo me descuido (emautod ameld), mas
trato dos negocios de Atenas. A custo entdo, como
se me afastasse das sereias, eu cerro os ouvidos e me
retiro em fuga, a fim de nao ficar sentado 14 e aos seus
pés envelhecer. E senti diante deste homem, somente
diante dele, o que ninguém imaginaria haver em mim,
o envergonhar-me de quem quer que seja; ora, eu, é di-
ante deste homem somente que me envergonho. Com
efeito, tenho certeza (zynoida gar emautoi) de que ndo
posso contestar-lhe que nao se deve fazer o que ele
manda, mas quando me retiro sou vencido pelo apreco
em que me tem o publico. Safo-me entao de sua pre-
senca e fujo, e quando o vejo envergonho-me pelo que
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admiti. E muitas vezes sem diivida com prazer o ve-
ria nao existir entre os homens; mas se por outro lado
tal coisa ocorresse, bem sei que muito maior seria a
minha dor, de modo que nao sei o que fazer com esse
homem (215e-216c¢).

Nessa passagem revela-se toda a complexidade dos sentimen-
tos de Alcibiades em relacdo a Socrates: desprezo, vergonha e
fascinio, resultantes do embate entre as aspiragoes politicas e
o amor a honra, de um lado, e, de outro, o reconhecimento da
importancia do cuidado de si. “Nao sei o que fager com esse
homem?”; diz o jovem, antecipando nessa férmula, similar a algu-
mas expressoes de situagoes aporéticas nos didlogos socraticos,
o vocabulario da aporia que serd usado logo a seguir, noutra
passagem reveladora do estado complexo em que se vé:

Ora bem, depois disso, que disposicao de espirito pen-
sais que eu tinha, a julgar-me vilipendiado, a admirar
o carater deste homem, sua temperanca e coragem, eu
que tinha encontrado um homem tal como jamais jul-
gava poderia encontrar em sabedoria e fortaleza? As-
sim, nem eu podia irritar-me e privar-me de sua com-
panhia, nem sabia como atrai-lo. Bem sabia eu, com
efeito, que ao dinheiro era ele de qualquer modo muito
mais invulneravel do que Ajax ao ferro, e na tnica
coisa em que eu imaginava ele se deixaria prender, ei-
lo que me havia escapado. Embaracava-me (epéroun)
entao, e escravizado pelo homem como ninguém mais
por nenhum outro, eu rodava a toa (219d-e).

No didlogo, ha algumas situagoes de reconhecimento de in-
capacidade para responder a uma interrogagao: Socrates a res-
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peito do discurso de Agatao (198a-b), Agatao diante das per-
guntas de Socrates (201b-c), Socrates perante Diotima (204d,
206b, 207c). Elas colaboram para a valorizagdo do método tipi-
camente socratico da interrogagao, em detrimento dos discursos
mais longos. A aporia de Alcibiades, contudo, é por assim di-
zer existencial, e nao simplesmente parte de uma interlocucao
qualquer. Nao a toa, o jovem a apresenta com todo o seu peso e
dramaticidade. Trata-se, para ele, de uma divisao interna entre
inclinagoes inconcilidveis.

Pode-se dizer que Alcibiades tem certezas a respeito de So6-
crates e do valor superior de seu ldgos, e que isso produzia nele
sentimentos favordveis a adotar um modo de vida e uma atitude
filosofica como a que, a julgar pela Apologia, Socrates propunha
a seus interlocutores: aprendendo a poér em questao seus falsos
saberes, de algum modo exercitar o cuidado do pensamento, da
verdade e da alma, em detrimento do dinheiro, da fama e a
honra (29d-e, 30a-b, 31b, 36¢). Ocorre que nosso jovem traz em
si também um forte apelo desses valores que Soécrates critica, o
que o torna inevitavelmente portador de uma aporia®. Por essa

8 A condicdo em que se encontra aqui Alcibfades é interessante e com-
plexa: ele tem certezas sobre o poder que exerce sobre suas afecgbes o
discurso socratico e chega mesmo a reconhecer que seus desejos por honra
publica ndo sdo dignos. Mas isso ndo parece suficiente para uma decisao
em favor de uma nova atitude, consoante as recomendagdes de Socrates.
Cabe perguntar se estamos perante um caso ilustrativo de uma “psicologia
socratica” de teor “intelectualista”’; segundo a qual, grosso modo, somente o
saber proporcionaria tal mudanga, mesmo porque, nessa hipotese, o saber
inevitavelmente a produziria — e nesse caso o que Alcibiades “sabe” nao ¢é, a
bem dizer, um saber stricto sensu —, ou de uma “psicologia platonica”, mais
arejada talvez, segundo a qual podemos desejar coisas que sabemos e reco-
nhecemos serem més, & maneira, sobretudo, da teoria da alma tripartida de
Republica IV. Embora sempre se possa discutir em que medida semelhante
distingao deve ser aceita e adotada, é inegével que a personagem Alcibiades
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razdo, parece possivel perceber, em seu discurso, uma espécie
de analogia ou simetria entre a relacdo que hé, no Bangquete,
entre ele e Socrates, e a relagdo que havia, na Apologia, entre
Socrates e o deus. Assim como Sécrates é movido por uma apo-
ria em face do deus, Alcibiades se reconhece em aporia perante
Sécrates. Assim como o deus oferece a Socrates as condi¢oes
para vencer essa aporia, SOcrates as oferece a Alcibiades. E,
deve-se concluir, assim como Sécrates foi capaz de compreender
a verdade divina e sua plena consonincia com aquela verdade
interior que o movia, assim também a Alcibiades sdo dadas as
condic¢oes de compreender os beneficios do ensino socratico, de
modo a harmonizar sua natural inclinagao & filosofia com os
valores realmente associados a ela.

Contudo, essa simetria, se simetria houver, devera ser apre-
sentada com cautela, pois ndo é o caso de afirmar que nos dois
episddios temos exatamente as mesmas peripécias e o mesmo
desfecho. A intengédo da narrativa sobre o Oréaculo de Delfos era
construir a figura do filésofo, paradigmaticamente encarnada em
Socrates, que nos deve mostrar as linhas de for¢a de sua filosofia:
a exigéncia da investigagao interrogativa mediante o didlogo, o
elogio da reflexao interior, o cuidado da alma. O desfecho feliz
de uma sequéncia de fatos que se inicia tensa, a descoberta de
que a verdade humana nao conflita com a verdade divina, de
modo a que a primeira tivesse que ser desqualificada, e a conse-
quente consciéncia de que o filésofo é um auxiliar do deus, tudo
isso serve a um proposito certamente encomiéstico, mas que nao
se limita a ser uma peca de tribunal, consistindo ainda em po-

do Banguete conduz o leitor a uma questao como essa, que aqui fica apenas
apontada. Para uma defesa da tese de que, com Alcibiades do Bangquete,
se trata ainda de uma “psicologia socratica”, cf. Rowe, 2006, sobretudo pp.
13-14, 19, 21.
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derosa construcao filosofica. No Banquete, Alcibiades também
faz um elogio de Sécrates, mas uma espécie de elogio a revelia,
um reconhecimento constrangido da inevitavel verdade sobre o
filosofo que o antigo aprendiz ndo pode negar, mas a que, ao
mesmo tempo, nao quer aderir. Nesse sentido, a aporia de Alci-
biades estd condenada a perpetuacao: faltam-lhe as condigoes
para dar o passo final na dire¢ao da filosofia, porque nele sao for-
tes as paixoes. Alcibiades sabe de tudo isso, ele tem consciéncia
do quanto ha de benéfico na proposta socratica, mas isso nao
basta para converté-lo num verdadeiro discipulo do mestre. Ele
estd condenado a ter, com esse mestre recusado, uma relagao
desagradavelmente complexa e, por isso, aporética.

Nada disso, contudo, torna a aproximagao menos pertinente.
Pois Platao pode ter se servido do mesmo esquema presente
no episédio do Oraculo, aplicando-o agora no discurso de Al-
cibiades, com intencoes diferentes. Era preciso mostrar que a
experiéncia de Soécrates com o deus, tendo-o transformado na-
quele filésofo que a Apologia retrata e recomenda, passa a estar,
para ele, no horizonte de toda interrogacao aporética. Socra-
tes quer que seus interlocutores acolham, como ele, a verdade
divina. Isso auxiliava no estabelecimento da tese de que Socra-
tes, a0 mesmo tempo em que nao era impio, nao corrompia os
jovens. No Banguete, o recurso a interioridade e & aporia nao
mais serve ao propésito da construcao da figura do filésofo, ape-
nas a reiteracdo da inocéncia desse filésofo a respeito daquela
mesma acusagao. Para tanto, o elogio de Alcibiades retoma
as linhas gerais do mesmo enredo, para chegar a um desfecho
necessariamente distinto: Alcibiades nao foi corrompido por Sé-
crates, porque, tal como Socrates em face do deus, ele teve a
oportunidade de repetir a trajetéria que o filésofo fizera, com a
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diferenca de que, em vez de fazé-lo sob os olhares do deus, esta-
ria sob a protecao do proprio Sécrates, que é, agora o sabemos,
um auxiliar do deus.

Nessa interpretacdo do elogio de Alcibiades, nota-se como,
mais uma vez, Platao faz o elogio de Socrates: na simetria pro-
posta, Socrates faz as vezes do deus, em completa consonéncia
com a tarefa que, na Apologia, o filésofo a si mesmo reservara.

kkk

Se tudo isso fizer sentido, essa “defesa de Socrates” no Ban-
quete, sensivel, sobretudo, no elogio de Alcibiades, nao mais
podera ser vista como um episoédio isolado no didlogo, espécie
de posfacio a um estudo sobre Eros, no qual Platao aproveita-
ria a oportunidade para mais uma vez propor a absolvi¢ao do
mestre a posteridade. A elaboragdo de uma “teoria platénica do
amor”, se quisermos empregar uma expressao forte, evolui pari
passu, com o desenho do retrato socratico, que, no Bangquete e
em certos outros didlogos fundamentais, coincide com o retrato
do filésofo. Nisso, o Banquete pode ser visto como uma nova
versao, certamente mais refinada, daquilo que, na Apologia, Pla-
tao apresentava no episdédio do Oraculo de Delfos. A missao
socratica da Apologia se diz agora sob o signo do Eros-Filosofo
do Banquete®.

9Para uma analise que relaciona a imagem das estatuas de silenos com a
posigao socratica de reconhecimento de ignoréncia na Apologia de Sécrates,
cf. Reeve, 2006, que vé nessa posi¢ao uma explicagdo para o fato de Sécrates
declarar-se, no Banguete, conhecedor nas “questoes do amor” (ta erotikd)
(177d): seu poder questionador, que aplica sobre si proprio e recomenda
a seus interlocutores, o torna um “amante da sabedoria”, no sentido do
Banquete, e esse poder de “produzir amor” é o que ele, como dédiva divina
aos homens, por todo o tempo exercita e vive (cf. sobretudo p. 135).
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Nesse sentido, nao sera absurdo concluir que nao somente o
elogio de Alcibiades, mas todo o Bangquete, o didlogo em sua
inteireza, é, afinal, uma nova “apologia de Sécrates”. Mesmo
que se veja nisso apenas uma tese trivial, tentou-se aqui sugerir
que ela nao deixa de ser, contudo, profunda e significativamente
verdadeira. Desse ponto de vista, o elogio de Alcibiades, por
mais que nos possa aparecer simplesmente como uma pega cod-
mica, coroa o estabelecimento de uma ligacao indissoltivel entre
a missao socratica e o verdadeiro amor.
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Platao e a poesia de seu tempo:
contra Simoénides!

Luiz ROBERTO TAKAYAMA — Universidade Federal de Lavras

Censurou-se Platao pelo fato de condenar aquilo mesmo a
que deve tanto, ele, talvez, mais do que qualquer outro filésofo.
Lembram-nos de que, em sua juventude, anteriormente ao seu
encontro com Socrates, ele teria se consagrado com paixao a
arte das musas. O recurso aos meios poéticos parece também
irrecusével na composicao de seus didlogos: aos proémios, verda-
deiras pegas dramaticas, vem se acrescentar muitas vezes, como
no Fedro, a descrigdo nao menos “poética” dos mitos. A Repi-
blica, em particular, ao ser concluida com o mito de Er logo
ap6s ter proclamado o banimento do poeta, parece constituir
um bom exemplo para ilustrar essa ambiguidade de Platao no
que diz respeito & poesia.

Mais ainda. Apoés concluir de modo incisivo o processo de
condenagao da poesia no livro X (606e1-607a8), é o proprio filo-

'Este artigo retoma, com ligeiras modificacdes, um dos capitulos da
dissertacao de mestrado, Sobre a critica de Platdo a poesia, apresentada ao
Programa de Pos-Graduagao em Filosofia da FFLCH da USP e defendida
em abril de 2007, sob a orientagdo de Franklin de Mattos.
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sofo que se apressa em atenuar o tom de sua critica: “Para nao
sermos acusados de alguma rudeza ou grosseria, tornemos a lhe
dizer que se trata de uma antiga querela (palaid tis diaphord)
entre filosofia e poesia” (607b)2. Como indicios dessa disputa,
Platao cita em seguida algumas expressoes de fontes incertas
e desconhecidas mas que teriam sido supostamente forjadas pe-
los poetas contra a filosofia: “a cadela ladradora gane contra seu
dono”; “aquele estimado como um grande homem nas tagarelices
entre os tolos; “a multiddao dominando os sibios”; “aqueles que
se inquietam com meditages sutis porque tém fome” (607b-d).

Nessas formulas pode-se ver com certa verossimilhanga acusa-
¢oOes de ateismo provocadas pelo teor materialista das teorias cos-
mogonicas dos primeiros filésofos assim como um desprezo por
aqueles que se proclamavam superiores por discutir questoes fi-
teis que serviam apenas para encobrir sua existéncia miseravel?.
No sentido oposto, embora nao explicitado por Platao, sabe-se
que alguns fil6sofos, muito antes do fundador da Academia, ja
nao poupavam criticas aos poetas e & poesia. Conta-se que Pi-
tagoras, quando de sua descida ao Hades, 14 teria encontrado
as almas de Hesiodo e de Homero sendo duramente castigadas
por terem blasfemado contra os deuses (Laércio, 1988, p. 293)*.

2Para o livro X da Repiblica de Platdo utilizamos a traducdo de Lopes
(2002), para os demais livros, a de Prado (2009)

3Sobre uma exposicio mais detalhada das provaveis fontes e interpre-
tagoes dessas citagoes, ver: Colin (1928, pp. 27-28) e Halliwell (1988, p.
155)

4Segundo outras fontes, os primeiros discipulos de Pitagoras teriam
tentado proscrever tanto a Iliada quanto a Odisséia devido ao carater
ultrajante de suas descrigdes dos deuses; no entanto, ndo logrando éxito
na extirpagao dos poemas homéricos fortemente ancorados na tradicao,
passaram a praticar uma interpretagao alegorica dos mesmos (Duchemin,
1955, p. 18).
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Heraclito, por sua vez, teria dito que Homero e Arquiloco de-
viam ser expulsos dos concursos poéticos e surrados com varas
(Ibid., p. 251). Mas, dentre os pré-socraticos, é a Xenodfanes
que se atribuem os ataques mais contundentes contra a imora-
lidade dos deuses e a natureza antropomorfica que a religido
convencional lhes conferia: segundo Clemente de Alexandria, o
filosofo teria afirmado que se fosse dada aos animais a capaci-
dade de desenharem, eles teriam feito os deuses a semelhanga
de suas proprias formas; e de acordo com Sexto Empirico, Xe-
noéfanes teria acusado Homero e Hesiodo de terem conferido aos
deuses “tudo quanto entre os homens é vergonhoso e censuravel,
roubos, adultérios e mentiras reciprocas” (Kirk; Raven, 1990, p.
169). Ora, tais censuras, ao incidirem fundamentalmente sobre
a imagem infame que os poetas apresentavam dos deuses, an-
tecipam de maneira notavel o carater teolégico-moral assumido
pela critica que Platao realizara nos segundo e terceiro livros da
Repiblica.

Entretanto, se o filésofo ateniense nao foi o iniciador, mas, an-
tes, o herdeiro dessa divergéncia de longa data, é preciso acres-
centar que ele amplificou tal legado a uma ordem de grandeza
jamais vista até entdao. Cobrindo os aspectos teoldgico, meta-
fisico, epistemologico, psicoldgico e ético no horizonte de uma
pedagogia responsavel pela formacao do cidadao grego, Platao
desfere, assim, os mais duros golpes contra a poesia na Republica.
Porém, a amplitude e mesmo a contundéncia dessa condenagao
nao sao suficientes para apagar totalmente os tragos de uma
antiga e intensa afeicdo: “se a poesia e a imitagdo que visam o
prazer apresentassem algum argumento sobre a necessidade de
té-la na cidade bem legislada, nés a admitiriamos de bom grado,
pois temos a ciéncia de que estamos sob seu encantamento” (Re-
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publica, X, 607c).

Collingwood chega mesmo a dizer que essa antiga querela en-
tre poesia e filosofia, se existiu de fato alguma, se encontraria
antes no coracao de Platao: o “calor” com que se revestem suas
criticas a arte de Homero corresponderia, assim, na mesma me-
dida, & dimensao de sua afeicao por ela, e que, portanto, nao
era pouca’. Esse sentimento, ali4s, o proprio filésofo o revela no
interior mesmo do livro X da Repiblica:

Mas se nao, meu caro amigo, assim como os amantes,
quando consideram que o amor nao mais traz benefi-
cios, se separam mesmo que forcadamente, da mesma
forma também noés, por ter-nos sido engendrado um
amor de tal poesia pelo regime dos belos governos,
aceitaremos de bom grado que ela nos mostre ser a me-
lhor e a mais verdadeira; mas enquanto nao for capaz
de se defender, a escutaremos cantando em contrapar-
tida para nés mesmos esse argumento que dissemos
desse canto, tendo precaugao para nao cairmos nova-
mente na infantilidade e no amor proprio a maioria.
(607e—608a).

Além disso, Platao parece se valer, na composi¢ao de sua
obra, daquela mesma mimésis draméatica que condenava no li-
vro III. Com efeito, fazendo uso frequente do discurso direto,
“escondendo-se” atras dos personagens que faz falar em seu lu-
gar, o filésofo, no campo da composigao literaria (léxis), seria,
segundo sua propria definicao, muito mais “imitador” do que

S«A ‘antiga querela entre filosofia e poesia’ deve ser procurada nio na
histéria mais antiga do pensamento grego, onde seus tragos sdao, na melhor
das hipoteses, escassos, mas na propria vida de Platao.” (Collingwood, 1925,
pp. 169-170)
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Homero. Todavia, é preciso observar que Platao nao faz poesia,
mas cria um novo modo de expressao sobre o qual ela certa-
mente tem grande influéncia — basta nos lembramos de que a
célebre palinddia de Soécrates no Fedro pode ser considerada,
a justo titulo, um discurso de inspiracao poética, tal como o
comprovam sua composi¢ao bem como sua associacao ao poeta
Estesicoro. Mas, se o recurso aos meios poéticos nao faz de
Platao um poeta, nao se pode deixar de notar o parentesco in-
terno da poesia com essa nova forma de arte que ele inventava
com seus didlogos. Para Nietzsche, foi “por necessidades inteira-
mente artisticas” que Platao precisou criar uma nova “forma de
arte” aparentada com aquelas formas que repelia.

Se a tragédia havia absorvido em si todo os géneros
de arte anteriores, cabe dizer o mesmo, por sua vez,
do dialogo platénico, o qual, nascido, por mistura, de
todos os estilos e formas precedentes, paira no meio,
entre narrativa, lirica e drama, entre prosa e poesia
(...). O dialogo platénico foi, por assim dizer, o bote
em que a velha poesia naufragante se salvou com todos
os seus filhos (Nietzsche, 1992, pp. 88-89).

A analise de Nietzsche se realiza, ao que parece, fundamen-
talmente sob o ponto de vista estético, ou seja, no campo das
necessidades artisticas, como ele mesmo diz. E nessa perspectiva
que o didlogo platénico sera concebido por ele como o prototipo
do romance, como uma espécie de fabula esopica amplificada.
Entretanto, mais do que um género literario entre outros, a po-
esia, notadamente a de Homero, ocupava tradicionalmente um
lugar de primeira ordem na educacao da Grécia antiga. Mais
do que uma forma de arte, tratava-se antes de um fendémeno
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socio-cultural, verdadeira institui¢do responséavel pela formacgao
do homem grego (Havelock, 1996, pp. 79-104)

E assim que Platdo condena a poesia, mas tal condenacdo,
nao se deve esquecer, se nao & sumaria, tampouco é absoluta:
nem toda poesia deve ser banida da cidade, serao admitidos “os
hinos aos deuses (himnous theois) e os encomios aos homens
bons (enkdmia tois agatois)” (Republica, X, 607a). H4 quem
veja nessa estranha reserva uma clara referéncia a Pindaro (Du-
chemin, 1955, p. 19); todavia, como o proprio Aristoteles ja
indicava na Poética (4, 48 b 24-27) é provavel que o filosofo
mirasse mais longe, a saber, nas formas mais primitivas do di-
zer poético. Com efeito, essa dupla dimensao da poesia aludida
aqui por Platao, o canto aos deuses e o louvor aos homens bons,
tinha j4 uma longa tradicao atrés de si, correspondendo a dupla
funcdo desempenhada pela palavra cantada do poeta na época

micénica e também no periodo arcaico.

Tradicionalmente, a fungao do poeta é dupla: “cele-
brar os Imortais, celebrar as facanhas dos homens co-
rajosos.” (...) O primeiro fato notavel é, pois, a duali-
dade da poesia: palavra que celebra, ao mesmo tempo,
o feito humano e palavra que conta a historia dos deu-
ses (Detienne, 1988, p. 17).

Esse duplo registro da palavra poética estaria relacionado,
segundo Detienne, as duas ordens em torno das quais se orga-
nizava o sistema palaciano da época: uma esfera do rei todo-
poderoso, que concentrava as funcoes religiosas, econdémicas e

SPara Goldschnidt (1970, p. 104), a admissdo dessas duas formas poé-
ticas, cujos elementos imitativos e narrativos se verao reduzidos, traduz
a concepgao rigorosa de Platao segundo a qual nenhuma representagao,
nenhuma imagem pode ser dada da “Divindade em sua esséncia pura”.
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politicas; e uma casta guerreira comandada pelo “chefe do Laos”.
No primeiro sentido, as teogonias narradas pelo poeta seriam in-
separaveis dos mitos de soberania e de emergéncia, que algavam
ao primeiro plano a figura de um rei-divino responsavel pela
instauracao da ordem no Cosmos: “Nesse nivel, o poeta é an-
tes de tudo um ‘funcionério da soberania’: recitando o mito
de emergéncia, colabora diretamente com a ordenagao mundo”
(Detienne, 1988, p. 18). No segundo registro, a palavra do po-
eta estaria inteiramente voltada a louvar as facanhas ilustres
dos guerreiros. Detienne mostra que, numa sociedade guerreira
como Esparta antiga, sociedade agonistica de iguais (homoioi),
predominava uma espécie de “tirania do olhar” que interditava a
experiéncia de uma consciéncia interiorizada de si mesmo. Num
lugar onde cada um s6 existe e se reconhece através do olhar do
outro, a experiéncia de um moi, de uma consciéncia de si, se é
que ainda podemos chama-la assim, se organizava, como mostra
Vernant, de modo bastante diferente daquela que temos hoje:

O moi nao é delimitado nem unificado: é um campo
aberto de forgas multiplas (...). Sobretudo, essa ex-
periéncia é orientada para fora e ndo para dentro. O
individuo se busca e se acha no outro, nesses espe-
lhos refletindo sua imagem que sado, cada um, seu al-
ter ego, parentes, filhos, amigos. (...) O individuo se
projeta também e se objetiva no que ele cumpre efeti-
vamente, no que ele realiza: atividades ou obras que
lhe permitem de se apreender, nao em poténcia, mas
em ato, enérgeia, e que nao estao jamais em sua cons-
ciéncia. Nao ha introspecgao. O sujeito nao constitui
um mundo interior fechado no qual ele deve penetrar
para se encontrar ou entao, se descobrir. O sujeito é
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extrovertido. Da mesma forma que o olhos nao veem
a si mesmos, o individuo, para se apreender, olha para
alhures, para fora. Sua consciéncia de si nao é refle-
xiva, redobrada sobre si, fechamento interior, face &

face com sua propria pessoa: ela é existencial (Ver-
nant, 1989, pp. 224-225).

Diante de um tal quadro, em que prima a exterioridade, o
louvor ou a censura trazidos pela palavra do poeta eram deci-
sivos na vida do guerreiro. Nesse meio singular, a palavra do
poeta que canta a faganha do guerreiro, é aquela mesma que o
“realiza”, que lhe confere sua propria existéncia, ou seja, que o
torna digno de ser louvado (aoidimos) e o faz conquistar a glo-
ria imortal (kléos dphthiton) através, sobretudo, da bela morte
(textitkalos thanatos), alcan¢ada no campo de batalha.

Existir, quer se esteja vivo ou morto, é se encontrar re-
conhecido, estimado, honrado; é, sobretudo, ser glori-
ficado, ser objeto de uma palavra de louvor, tornar-se
aoidimos, digno de um canto que conta, num gesto sem
cessar retomado e repetido, um destino admirado por
todos. Pela gléria que ele soube conquistar ao entregar
sua vida ao combate, o herdi inscreve na memoria cole-
tiva sua realidade de sujeito individual, exprimindo-se
numa biografia que a morte, ao acaba-la, torna inalte-
ravel (Vernant, 1989, p. 93).

Se o guerreiro arcaico nao pode se reconhecer a si mesmo
como sendo o agente de seus proprios atos é porque, num duplo
sentido, seu “ser” nao lhe pertence:

Sua vitéria é puro favor dos deuses, e a faganha, uma
vez levada a cabo, toma forma somente através da pa-
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lavra de louvor. Definitivamente, um homem vale o
mesmo que seu logos. Sao os senhores do Louvor, os
serventes das Musas que decidem sobre o valor de um
guerreiro; sao eles que concedem ou negam a ‘Memo-
ria’ (Detienne, 1988, p. 19).

A palavra do poeta, como a do rei e do adivinho, é uma pala-
vra eficaz: palavra que “realiza” (textitkrainei), que instaura o
real, que nao se separa de sua propria realizacao; palavra que é,
antes de tudo, uma “poténcia”’, uma “forca” ou uma “agao” que
produz Alétheia, ou entao, Lethé (Detienne, 1988, p. 36). Mas
aqui, como adverte Detienne, a verdade nao se opoe ao falso
nem & mentira. O canto do poeta ¢é inspirado pelas Musas, fi-
lhas de Mnemosyne, mas essa memoria sacralizada nada teria
a ver com a rememoracao ordinaria; ela é, em primeiro lugar,
de carater divinatério como o saber méantico, palavra magico-
religiosa; é ela que concede o dom de vidéncia ao poeta, que
lhe abre acesso ao “outro mundo” para decifrar o “invisivel”, “o
que é, o que serd e o que foi” (Detienne, 1988, p. 17). Mas,
ela é também a palavra eficaz que concede a gloria imortal ao
guerreiro, ou seja, seu valor, sua razao de ser, sua propria exis-
téncia. Nesse plano, a luz da verdade como memoria eterna se
define em oposi¢ao a noite do esquecimento e & obscuridade do
siléncio e da morte: a facanha nao cantada morre junto do guer-
reiro que jamais existira; o siléncio do poeta constitui, portanto,
sua extrema censura. “Numa cultura como aquela da Grécia
arcaica, onde cada um existe em fun¢do de outrem, pelo olhar
e através dos olhos dos outros, a verdadeira, a tinica morte é
o esquecimento, o siléncio, a obscura indignidade”. (Vernant,
1989, p. 93).

Contudo, as diversas figuras que se associam as duas potén-
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cias complexas da Alétheia e da Lethé nao permitem que se as
conceba unicamente como contraditorias. Como sublinha Deti-
enne, a palavra eficaz do poeta traz a marca da ambiguidade:
se, sob um aspecto, o esquecimento se opoe a memoria como
a censura ao louvor, por outro eles sao complementares, e nao
podem ser concebidos separadamente. Assim, ao celebrar os
deuses bem-aventurados e louvar as faganhas dos guerreiros, a
memoéria do poeta provoca, ao mesmo tempo, um outro tipo
de esquecimento, dessa vez salutar, pois é aquele que afasta
as misérias e os sofrimentos da vida quotidiana. Segundo ou-
tra perspectiva, a ambiguidade da palavra torna-se ainda mais
marcante: se o poder de persuasao e sedugao, Peithd e Apaté,
sdo indispenséaveis & configuracao da Alétheia, constituindo, sob
o signo de Afrodite, seu aspecto positivo e benéfico, eles tam-
bém assumem um sentido negativo ao se submeterem & poténcia
noturna de Hermes, conferindo & palavra o poder maléfico de
enganar (ldgoi pseudeis).

Nao h4, portanto, de um lado Alétheia (+) e de outro
Lethé (-), mas entre estes dois polos, desenvolve-se
uma zona intermediaria, na qual a Alétheia desloca
progressivamente em direcao a Lethé, e assim recipro-
camente. A “negatividade” néao esta, pois, isolada, co-
locada & parte do Ser; ela é um desdobramento da
“Verdade”, ela é sua sombra inseparavel. As duas po-
téncias antitéticas nao sao, portanto, contraditérias,
tendem uma & outra; o positivo tende ao negativo,
que, de certo modo, “o nega”, mas sem o qual nao se
sustenta (Detienne, 1988, p. 41).

Eficaz e ambigua, a palavra inspirada do poeta antigo se ar-
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ticula num sistema de pensamento que responde a uma certa
pratica social e politica nao mais vigente na polis classica. O
“conservadorismo” manifesto de Platao na escolha das duas tni-
cas formas de poesia que julga aceitavel — formas tradicionais,
como vimos, legadas por um passado distante —, talvez possa
ser considerado como mais um caso das “tendéncias arcaizantes”
que Schuhl encontra na filosofia platénica. Em seu livro Platdo
e a arte de seu tempo, o autor procura mostrar que a hostili-
dade do filésofo em relacao as chamadas artes plasticas — tal
como praticada em relagao & pintura no livro X da Repiblica —
dirigia-se nao a toda a arte em geral, mas somente & arte de seu
tempo, caracterizada por um novo estilo “ilusionista” que come-
cava a vigorar em sua época; por outro lado, observa o mesmo
autor, Platao nao escondia sua admiracdo por uma arte mais
antiga, conservadora, hierdtica, imutavel, canonicamente fixada
como a arte do Egito:

L4, diz o ateniense das Leis, promulga-se uma lista des-
critiva das melhores obras expostas nos templos; nao
era permitido, nem é agora permitido, aos pintores e
a qualquer um dos que executam figuras, quaisquer
que elas sejam, inovar nem imaginar algo que nao seja
conforme & tradigao ancestral. O observador 14 encon-
trard objetos pintados ou modelados hé dez mil anos
— e se digo dez mil anos, prossegue, nao se trata de
uma frase feita, mas da estrita verdade: estes objetos
nao sdo nem mais belos nem mais feios que os de hoje,
eles sao executados de acordo com as mesmas regras.
(Leis, II, 656¢) 7.

"Traduzido por Schuhl (2010, p. 36).
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Como observa Joly (1994, p. 17), acompanhando as anélises
de Schuhl, é bem possivel que “as tendéncias ‘arcaizantes’ da
filosofia platonica se expliquem menos por um suposto conser-
vadorismo do que por um misoneismo declarado por parte do
filosofo”. Sua “neofobia” se identificaria assim a sua aversao a
todo tipo de mudanca ou inovacao, quer no dominio médico,
politico, psicolégico, artistico ou teoldgico, confundida sempre
com decadéncia e corrupcao (Repiblica, 11, 380e-381d). Sob
essa perspectiva, seria interessante investigar se o arcaismo de
Platao em relagao a poesia, nao poderia ser também a expressao
de seu profundo misoneismo em relacao a “nova’ poesia de seu
tempo.

Um primeiro testemunho da situagao e do estatuto da poesia
na sociedade a que Platao pertencia nos é dado pelo proprio
filésofo, sobretudo no primeiro livro da Republica. A cultura do
homem médio ateniense estava fundada em méximas extraidas
dos dizeres dos poetas e que compunham todo um saber pratico
e ético — é o que bem parecem mostrar os primeiros personagens
postos em cena no didlogo. Assim, a discussao se inicia a partir
da definicao de justica dada por Céfalo e, logo depois, aper-
feicoada por Polemarco, sob a autoridade de um poeta citado
nominalmente por Platao: trata-se de Siménides de Ceos. A
dialética socratica vai se confrontar de maneira impiedosa com
a maxima ensinada pelo poeta, e as conclusoes estapaftrdias
que dela serao deduzidas podem ser consideradas como o inicio,
ainda que indireto, do processo de condenagao que Platao vai
submeter a poesia de uma forma geral. Mas, essa primeira de-
frontacao, nao seria possivel pensé-la como sendo o indicio de
uma contenda mais singular? Além da epopeia, da tragédia e
da comédia, nao haverfamos também de incluir a lirica como
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mais um alvo da critica de Platdo & poesia? N&ao seria possi-
vel considerar Simoénides como o grande representante de uma
“nova” forma de se fazer e de se entender a poesia contra a qual
se volta o “conservadorismo” ou a “neofobia” de Platao?

A crer em Detienne (1988, p. 56), “Simonides de Ceos marca
uma virada na tradigdo poética, ao mesmo tempo, pelo tipo
de homem que inova e pela concepgao que tem de sua propria
arte”; desse modo, o poeta seria pega-chave no processo de se-
cularizacao ou de dessacralizacao da palavra poética ocorrido
na passagem do periodo arcaico ao periodo classico da Grécia
antiga. De acordo com Gali (1999, p. 141), "figura inovadora
no marco da cultura grega, o novum que Simdnides representa
nao se deve tanto ao estilo de sua producao poética quanto as
noticias que sobre ele nos foram transmitidas” 8. Com efeito, é
através de um corpus anedético composto pelos diversos teste-
munhos existentes acerca do poeta que se pode afirmar ser Simo-
nides o primeiro a fazer da poesia uma techné como a pintura
ou a escultura, rompendo, assim, radicalmente com a antiga
tradicao sagrada da poesia.

Segundo um comentario antigo, Pindaro teria censurado Simo-
nides por ter sido este o responsével por tornar a Musa “merce-
naria” (ergdsis) e “amiga do dinheiro” (philokerdés): seria ele o
pioneiro na composicao de poemas por “encomenda’ em troca
de uma soma em dinheiro (Edmonds, 1952, p. 247). Fato nota-
vel, pois implica numa nova concepcao do fazer poético no qual
se estabelece, entre outras coisas, uma inédita e inovadora rela-
¢ao entre o poeta e seu “cliente”. Nos tempos antigos de uma

8Por esse motivo deixamos de lado a analise da obra propriamente dita
de Simoénides, inclusive a do principal fragmento sobre a “filosofia moral” do
poeta reproduzido no Protdgoras de Platdo. A esse respeito, cf. Thayer
(1975).
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Grécia pré-monetéaria, o poeta ou aedo ndo era, propriamente
falando, remunerado pelo que fazia; “funcionério da soberania“
e membro da corte, o rei o presenteava com objetos dotados de
um valor simbdlico, segundo a instituicao tradicional do dom e
do contra-dom (Gali, 1999, p. 143). Ora, a nova rela¢ao contra-
tual e comercial que Simonides comega a instituir s6 pode ser
possivel, evidentemente, dentro do quadro historico no qual se
desenvolvia uma economia monetaria e mercantil.

A nova riqueza em dinheiro favorece as artes em ge-
ral, escultura, pintura e poesia. A politica cultural
das tiranias e a rivalidade entre os que dispunham de
riqueza afetam diretamente a situagao das artes. (...)
Os tiranos, particularmente afeitos a uma politica de
ostentagao, embelezam suas cidades com monumentos
e chamam a suas cortes os profissionais do verso, cri-
ando assim a figura do poeta cortesao, cujo exemplo
mais genuino é Anacreonte. Simonides é um poeta iti-
nerante que desenvolve grande parte de sua atividade
profissional sob amparo e as expensas de distintos ti-
ranos (...) Nao é um poeta integrado em sua comuni-
dade, sendao um profissional ambulante que vende sua
mercadoria e se esforca por conseguir a remuneragao
adequada (Gali, 1999, pp. 144-145).

Sob esse aspecto, Simonides parece mesmo ter se esmerado,
alcancando grande éxito no comércio de seus produtos; dono
de uma fortuna considerével, sua avareza e cobica tornaram-
se célebres: a seus amigos que o acusavam de ser um homem
avaro, conta Plutarco, Simonides dizia que “o prazer de fazer di-
nheiro era o tinico que havia deixado para cuidar em sua velhice”;
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nessa mesma linha, segundo o que narra Estobeu em sua Anto-
logia, ao ser inquirido sobre a razao de tanto zelo por dinheiro
estando ja em idade avancada, o poeta teria respondido: “E por-
que prefiro deixar dinheiro para os inimigos quando morrer do
que precisar de amigos enquanto viver; pois sei muito bem quao
poucas amizades se mantém” (Edmonds, 1952, p. 253); por sua
vez, Aristoteles conta que, numa palestra com a esposa de um
tirano, Simoénides teria sustentado ser a riqueza superior a sa-
bedoria, pois notava que “os sibios viviam sentados na soleira
das casas dos ricos” (Edmonds, 1952, p. 261); noutra passa-
gem, é o mesmo Aristoteles quem nos informa ter sido o poeta
contratado por um certo Anaxilau, tirano de Regio, para a com-

% em sua homenagem, por ocasiao de

posicao de um epinicio
sua vitéria na corrida de carro com mulas; em virtude da baixa
remuneragao proposta, o poeta teria se recusado a executar o
servico sob pretexto de que nao era possivel escrever em honra
a pouco prestigiosas mulas; porém, tendo o tirano aumentado
consideravelmente o valor de sua oferta, acaba compondo a ode,
sem, contudo, comprometer o que dissera: com efeito, as mulas
de Anaxilau, transformam-se, sob a pena do poeta, nas “filhas
dos cavalos de pés de tormenta’, sem deixarem de ser, como
Aristoteles acrescenta jocosamente, igualmente “filhas de asnos”
(Edmonds, 1952, p. 309).

Ao compor poemas sob encomenda, o poeta profissional se
vé obrigado a modelar seus versos de acordo com as exigéncias
de seu contratante: cabe a ele, portanto, fazer parecer grande o

que é pequeno ou entao fazer parecer belo o que €, na verdade,

9Género literario composto de odes comemorativas ou cancdes de triunfo
consagradas aos vencedores dos Jogos; se tal género nao foi criado por
Simonides, ele certamente ajudou a crié-lo, tornando-se um expoente na
sua composi¢ao juntamente com Pindaro.
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feio; é essa habilidade que garante o valor de sua mercadoria.
Visto desse modo, o poeta comerciante nao coloca no mercado
seus produtos ja acabados mas vende seus servigos, ou seja, sua
sophia entendida como exceléncia na arte (techné) de fazer po-
esial?. Essa habilidade, como mostra Gali, devidamente paga
em “capital monetario”, consiste em manipular um “capital de
imagens” a fim de tornar “memoréveis” as agoes de seu cliente,
mesmo que estas possuam pouco valor intrinseco como o feito
de Anaxilau.

Do mesmo modo que a moeda pode manipular o sen-
tido tradicional dos valores, a imagem poética pode
manipular a ordem e o valor tradicional da memoria
e de seus contetidos. A imagem poética como mone-
tarizagdo da memoéria converte a gléria, de valor de
uso, em valor de troca: o dinheiro da valor as coi-
sas independentemente de seu valor de uso, da mesma
maneira que o poeta da valor a agoes com relativa in-
dependéncia dos prestigios da tradi¢ao (Gali, 1999, p.
154).

Ruptura radical, portanto, com a memoria antiga tradicional,
entendida como a gléria imortal trazida pela palavra do poeta
ao celebrar a facanha do guerreiro. Mas, num outro sentido,
ruptura também com a memoria arcaica sacralizada que, como
vimos, permitia ao poeta inspirado o acesso a verdade, ou seja,

10«A sabedoria, nas artes, é atribuida aos seus mais perfeitos expoentes,
por exemplo, a Fidias como escultor e a Policleto como retratista em pedra;
e por sabedoria, aqui, nao entendemos outra coisa senao a exceléncia na arte”
(Aristoteles, 1991, p. 105). Sobre outros aspectos da sophia de Siménides,
cf. Thayer (1975, p. 6-10).
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ao conhecimento do passado, do presente e do futuro. Isso por-
que, como nos conta Cicero, é a Simoénides que se deve uma
outra importante inovagao:

Sou grato a Simoénides de Ceos por sua invengao — se
foi mesmo dele — da arte da memoria (artem memo-
riae). Pois, diz uma historia que, um dia, quando
Simoénides estava ceando em Cranon na Tessalia com
um nobre abastado chamado Escopas e tendo cantado
uma cangao que havia escrito em sua honra contendo
por meio de ornamento poético muitas referéncias a
Castor e a Polux, Escopas, de maneira mesquinha,
disse que deveria pagar ao poeta somente a metade
do preco combinado e que, se ele quisesse, deveria pe-
dir o resto as preciosas deidades que haviam recebido
metade de seus elogios. Logo depois, tendo recebido
uma mensagem de que dois jovens queriam vé-lo ur-
gentemente, Simonides levanta-se da mesa e se dirige
a porta sem, no entanto, encontrar ninguém. Nesse
mesmo momento, a sala de refeicoes de Escopas de-
saba pondo fim & sua vida e a dos que estavam com
ele. Quando seus parentes quiseram enterra-los, vi-
ram que era impossivel reconhecer os cadaveres. Mas,
conta-se que Simdnides foi capaz de identificé-los, pois
se lembrava do lugar na mesa que cada convidado ocu-
pava. Foi isso, dizem, que o conduziu & sua descoberta
de que o que mais ajuda a memoéria é o arranjo (Ed-
monds, 1952, p. 307).

Ou entao, como observa Longino o retérico, “comparar ima-
gens (eidolon) e localidades a fim de lembrar nomes e eventos”
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(Edmonds, 1952, p. 267). Com Siménides, a memoria, tradici-
onalmente concebida como um dom sagrado, um saber privile-
giado, torna-se técnica de memorizacao ou, como diz Detienne
(1988, p. 57), “técnica secularizada” composta de regras “ao
alcance de todos” que integrava o aprendizado de uma techné
poética encarada como atividade profissional.

A esse mesmo processo de laicizagdo da poesia concorre igual-
mente outra contribuigao trazida por Simonides, a saber, a intro-
ducao de algumas letras no alfabeto grego para o aprimoramento
da notagao escrita'!. Ora, essa preocupacao do poeta traz a tona
um dado bastante significativo: o fato de a obra poética ser es-
crita e ndo mais somente recitada; para Gali, trata-se mesmo do
principal fator que, de Homero a Simoénides, explicaria a trans-
formacao ocorrida no estatuto da fungao poética. Como havia
notado Havelock (1996), a passagem de uma cultura de tradi-
¢ao oral a outra dominada pela escrita nao significou apenas a
substituicdo de um modo de expressao por outro, senao, mais
profundamente, implicou na emergéncia de uma nova menta-
lidade, determinando o préprio conteido do que era expresso.
Assim, o surgimento da escrita tornou possivel o aparecimento
da prosa, destituindo paulatinamente a recitagdo poética e seus
recursos mnemonicos como meio de preservagao e transmissao
da tradigdo: passo fundamental para a conversao da poesia em
“literatura”; com a escrita, o discurso falado — evento actustico
transcorrido no tempo — passa a se referir a algo que lhe é ex-
terior, de carater visual e fixado no espago: “premissa bésica
para o nascimento nao s6 de uma literatura, como também de

11 Segundo o Lezicon de Suidas, Siménides teria inventado as vogais
abertas eta e omega, assim como as consoantes zi e psi. (Edmonds, 1952, p.
249).
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um pensamento tedrico sobre ela” (Gali, 1999, p. 39). Pois
é com a palavra escrita que se permite uma separagao ou um
distanciamento entre a mensagem emitida e o emissor, algo im-
praticavel no processo de identificagao “empética”’ ocorrido na
declamagao poética (Havelock, 1996, p. 61); ora, esse distan-
ciamento é também aquilo que possibilita a emergéncia de um
autor em relagdo & sua obra, de um poeta profissional em re-
lacado ao poema-mercadoria que comercializa. Por conseguinte,
é a escrita que prepara, em grande medida, o terreno para as
inovagoes de Simonides: sob essa nova condigao, a objetivagao
visual e espacial da poesia abre j4 o caminho que a levara ao en-
contro de uma atividade com a qual, tradicionalmente, possuia
pouca ou nenhuma afinidade.

Segundo a férmula que Miguel Psellos atribui a Siménides,
“a palavra (ldgos) é a imagem (eikon) das coisas (ton pragmd-
ton)” (Edmonds, 1952, p. 259). Como observa Detienne (1988,
p. 57), eikon é o termo técnico utilizado para designar a “repre-
sentacao figurada” criada pelo pintor ou pelo escultor?. Além
disso, essa identidade entre a palavra e a imagem se vé reforcada
pela famosa definicao dada pelo poeta, inspiradora do nao me-
nos famoso topos horaciano da ut pictura poesis: de acordo com
o que nos informa Plutarco, “Siménides chama a pintura uma
poesia silenciosa e a poesia, uma pintura que fala” (Edmonds,
1952, p. 259). E provével, como observa Gali (1999, p. 172),
que o fato de os verbos escrever e pintar serem designados, em
grego, pelo mesmo vocabulo (graphd) tenha contribuido para
essa assimilagao; por outro lado, como mostra Thayer (1975,

128obre a nogio de representacio figurada como categoria histoérica, ver
os dois primeiros capitulos dedicados & questao da imagem em Vernant
(2002, pp. 295-322).
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pp. 12-13), essas consideragoes “tedricas” do poeta sobre sua
arte refletem, de algum modo, uma caracteristica marcante de
sua propria prdzis: a forca pictérica de suas imagens poéticas.
De qualquer maneira, talvez seja esse cotejo inédito entre poesia
e pintura realizado por Simoénides — e que serd retomado, nao
por acaso, por Platao — o sinal mais revelador de sua concepc¢ao
inovadora da atividade poética como techné.

Mas se, por um lado, a poesia se desfaz de seu halo sagrado
tradicional ao equiparar-se a um trabalho meramente humano e
artesanal, por outro, é digno de nota o esforco do poeta profissio-
nal em nao deixar perder de vista seu elo com o passado: dessa
maneira, procura ainda usufruir do prestigio que lhe conferia
a tradicao, agregando mais valor & sua mercadoria ao mesmo
tempo em que pretende marcar a superioridade de sua arte em
relacdo as demais. E assim que Pindaro se proclama “profeta
sacerdote” e Baquilides, “divino profeta das Musas” (Gali, 1999,
p. 150); em um dos fragmentos da Antologia Palatina, vemos
Siménides, por sua vez, invocar a Musa num hexametro de estilo
homérico: “Canta-me, Musa, o filho de Alcmena de belos tor-
nozelos” (Gali, 1999, p. 32). Como mostra Detienne, na época
classica, o sistema de pensamento que correspondia a funcao
religiosa e & fungao de louvor da palavra do poeta constituia
um “anacronismo”; a gléria imortal concedida tradicionalmente
pelos seus cantos ao guerreiro valoroso, ele agora a negocia com
outra “clientela”.

O poeta passa a ter apenas a missao de exaltar os no-
bres, de louvar os ricos proprietarios que desenvolvem
uma economia de luxo, de gastos suntuérios, que se
orgulham de suas aliangas matrimoniais e se envaide-
cem com suas quadrigas ou suas proezas atléticas. A
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servigo de uma nobreza cada vez mais avida de louvo-
res, na proporcao em que suas prerrogativas politicas
sao contestadas, o poeta reafirma os valores essenci-
ais de sua func¢ao; mas isso é feito cada vez mais com
tanto esplendor, que tais valores comecam a parecer
antiquados e, na cidade grega, deixa de haver lugar
para este tipo de palavra magico-religiosa, na medida
em que este sistema de valores é condenado pela de-
mocracia classica. No maximo, o poeta nao é mais
que um parasita, encarregado de devolver & elite que
o sustenta uma imagem embelecida de seu passado
(Detienne, 1988, pp. 22-23).

Comparavel & pintura, a poesia dessacralizada se afirma en-
quanto techné que produz imagens, na medida em que a pala-
vra é a imagem da coisa; mas, além disso, trata-se de imagens
“embelezadas”, de imagens comprometidas antes com a apaté —
esfera da ilusao e do engano, mundo da dora em ruptura com
a alétheia tradicional do poeta antigo inspirado. Com Simo-
nides, a poesia torna-se, como a pintura, uma arte da ilusao,
uma arte de enganar. De acordo com o que narra Plutarco, per-
guntado certa vez sobre a razao de serem os tessalios os tinicos
que nao conseguia enganar, o poeta teria respondido: “é porque
eles sao demasiado ignorantes para serem enganados por mim”
(Edmonds, 1952, p. 257). Ora, como explica Detienne, “desta
anedota, que alguns quiseram atribuir a Gorgias, deduz-se cla-
ramente que os Antigos tratavam a poesia de Siménides como
uma arte de engano, como uma forma de expressao onde a apaté
era um valor positivo” (Detienne, 1988, p. 57).

Pois é nesse mesmo dominio da apaté que o poeta vai reivin-
dicar a doxa em oposigdo a alétheia, configurando assim, pela
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primeira vez, um confronto dos mais decisivos para a histéria
da filosofia grega. Ora, esse confronto é aquele mesmo que se
encontra no cerne de um problema crucial levantado pela Re-
publica. A jovem alma, diz Adimanto a Soécrates, apds ter ou-
vido tantos discursos sobre a justica e a injustica, bem como
as vantagens e as desvantagens de cada uma delas, encontra-se
finalmente naquela encruzilhada cantada por Pindaro: “Ou pela
via da justica (dikai) ou pela dos enganos (skoliais apatais) a
mais alta muralha tendo escalado, com essa protecdo a minha
volta, passarei a minha vida?” (365b) A alternativa entre a diké
e a apalé, ou seja, entre “ser” justo e “parecer” justo, se reafirma
na escolha que, segundo Adimanto, o jovem se vé inclinado a
fazer: “Entao, ja que o parecer (dokein), como me mostram os
sabios, até sobre a verdade faz violéncia (kai tan aldtheian bia-
tai) e dele depende a felicidade, é absolutamente para esse lado
que se deve voltar” (365c). Ora, tais “sabios”, evocados aqui
anonimamente por Platao, é uma referéncia direta a Simonides,
uma vez que é exatamente nos mesmos termos que se apresenta
um precioso fragmento atribuido ao poeta — “o parecer até sobre
a verdade faz violéncia” (Edmonds, 1952, p. 327). Além disso,
¢é bastante significativa a comparagao feita por Platao logo em
seguida no didlogo: “Devo delinear num circulo & minha volta,
como fachada e forma exterior, um retrato (skiagraphian) da
virtude e arrastar atras de mim a raposa do muito sabio Arqui-
loco, cheia de astticias e artificios” (365c). A alusdo a pintura
ilusionista (skiagraphia) — preparando ja a comparagao que sera
realizada no livro X — e ao animal que, para os gregos, encarna
a ambiguidade, coloca a doxa de Simdnides definitivamente do
lado da apaté, em ruptura com a alétheia da poesia antiga. Ao
conceber a arte poética como uma arte da ilusdo como a pintura,
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como uma arte de enganar e de seduzir por meio de “imagens”,
Simoénides prefigura “uma das grandes vias que dividem a his-
toéria da problemética da palavra”; ele antecipa, dessa maneira,
toda uma importante corrente de pensamento: nada menos que
aquela mesma desenvolvida pelos sofistas (Detienne, 1988, p.
61). Motivo bastante, sem duvida, para situar a poesia de
Simoénides como um dos alvos de eleicao da critica platonica
e, a0 mesmo tempo, hipotese a ser pensada como justificativa
da aproximagao com a pintura levada a cabo por essa mesma
critica (Republica, X, 596d-598d).

Que o poeta de Ceos ocupa, efetivamente, um lugar de des-
taque no pensamento de Platao sobre a poesia, tal tese se vé
ainda reforcada por outros cruzamentos que sao possiveis de se
estabelecer entre ambos. Segundo Suidas, Siménides era tam-
bém conhecido como Melikertes, em razao da “dogura de seu
estilo” (Edmonds, 1952, p. 249); o epiteto, como mostra Thayer
(1976, p. 10), conduz a interessantes associagoes : “melikreton
= bebida de mel e leite oferecida as poténcias do inferno, e.g.,
Odisséia, 10.519; meliktes = cantor; melitoessan = mel-doce”; e,
para nosso caso em questao, trata-se de algo sugestivo o fato de
Platao, em algumas oportunidades, empregar esse mesmo termo
ao referir-se a poesia. No fon, no primeiro longo discurso sobre
a inspiragéo poética, ouvimos Socrates declarar: “Pois os poetas
nos dizem — néo é? —, que, colhendo de fontes de mel (melir-
riton) corrente de certos jardins e vales das Musas, eles nos
trazem as melodias (méle); como as abelhas (mélittai), também
eles assim voam” (534b)*3.

Alguns encontram, nessa passagem, referéncias de Platao a
Pindaro — “Se a sorte bem quis que minha mao soubesse cultivar

3 Tradugao de Claudio Oliveira (Platdo, 2011).
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o jardim privilegiado das Céarides” (Olimpicas, IX 26-27) — e a
Aristofanes — “E ai que, semelhante a abelha, Frinico ia colher
a ambrosia de seus versos ...” (Os Pdssaros, 748-751) —; mas, o
jogo de palavras empregado aqui pelo filésofo ndo nos desauto-
riza a suspeitar que ele também tivesse em mente o mais “doce”
dos poetas.

Ao lado e mesmo acima dessa dogura caracteristica de seus
versos, algumas fontes apontam para outra virtude estilistica de
Simonides: de acordo com Quintiliano, o poeta “deve ser elogi-
ado pela escolha das expressoes e por uma certa dogura; mas sua
principal exceléncia reside em seu pathos; de fato, alguns criti-
cos consideram que, nessa qualidade, ele supera todos os outros
escritores dessa classe de literatura”; opiniao semelhante & sus-
tentada por Dionisio de Halicarnasso segundo o qual Simonides,
ultrapassando até mesmo Pindaro nesse quesito, se notabilizaria
antes por “sua expressao de compaixao (....), ndo por empregar
o grande estilo mas por recorrer as emogoes (pathetikos)” (Ed-
monds, 1952, p. 271). Na Repiblica, o problema da emogao se
articula, de maneira decisiva, na critica de Platao: é por dirigir-
se somente a ela, a essa parte inferior da alma em detrimento
da razao, que a poesia, conduzindo & ruina psiquica de seus
ouvintes, deveria ser definitivamente banida da cidade ideal.

Ao conceber a poesia como arte de produzir imagens, como
arte da apaté tal qual a pintura, Simoénides foi reconhecido, a
justo titulo, como sendo o primeiro teérico da mimésis. De
acordo com Detienne, ele “marca o momento em que o homem
grego descobre a imagem”, ele seria mesmo o “primeiro testemu-
nho da teoria da imagem” (Detienne, 1988, p. 109). Mas, é
segundo um ponto de vista diferente, dessa vez mais pratico do
que teorico, que se pode encontrar em Simoénides um outro sen-
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tido da mimésis que também sera tematizado e condenado por
Platao. Como lembra Thayer, Siménides ganhou fama como
lider de uma forma tradicional de poesia, a ode coral, na qual o
poeta conduzia um coro de dangarinos e cantores.

O papel performativo do lider, dos misicos e do coro
assume varios arranjos e padroes. Mas, a relagao do
lider como poeta e professor e seu coro podia ser car-
regada de intensidade hipnoética. Eles o imitam assim
como ele, através de seu canto, pode imitar as agoes
dos homens e outros eventos incluindo os sons de ani-
mais, o vento, o grito dos passaros (Thayer, 1976, p.
16).

Trata-se, portanto, daquela mesma mimésis apresentada na
Repiblica que se propunha a imitar tudo indistintamente, “tro-
voes, rumor do vento e do granizo, ruido do eixos e das roldanas
dos carros e som de trombetas, flautas, siringes e de todos os
instrumentos e ainda a voz de caes, ovelhas e passaros” (397a)—
mimésis multipla que, no livro III, Platao queria ver longe de
sua cidade e de seus guardiaes.

Com Schuhl, diziamos de inicio que o “arcaismo” ou o su-
posto conservadorismo do fundador da Academia constituia a
outra face de seu misoneismo, de sua ojeriza a tudo o que diz
respeito & mudanca, a toda inovagao, identificada & decadéncia,
nao importando o dominio em que ela pudesse se manifestar.
E nesse sentido que se pode entender as severas censuras de
Platao as artes plasticas como sendo dirigidas somente a arte
ilusionista de seu tempo. Tentamos mostrar que, com Simoénides
A vista, essa mesma atitude critica podia se estender também
as inovagoes radicais que haviam sido implementadas no campo
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da atividade poética, & “nova” poesia concebida como uma te-
chné laicizada destinada a enganar e a seduzir, como a pintura,
através da producao de imagens.

N&o s6 na Repiblica, mas também no fon, é possivel localizar
a manifestacdo dessa tendéncia arcaizante, na medida em que
Platao “sacraliza” a poesia definindo-a, em aparente sintonia
com a tradi¢do, como um dom divino, como fruto da posses-
sdo por um deus. Mas, com esse gesto, o filésofo buscava, no
fundo, desqualificar qualquer pretensao da poesia ao estatuto
de techné ou, em outros termos, combatia precisamente aquilo
que Siménides havia reivindicado & sua propria arte. E verdade
que, na Repiblica e, principalmente, no Sofista, a postura de
Platao parece se modificar, ao admitir, desta feita, uma techné
poética; porém, ao defini-la como mimésis e compara-la a pin-
tura, o filosofo faz mais do que desenvolver uma argumentagao
de ordem abstrata: refere-se a uma nova maneira de se fazer
e de se conceber a poesia — “pintura que fala”, como a faz e a
concebe esse precursor de Gorgias.
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Hobbes e a reducao da justica

CEL1 HIRATA — Universidade Federal de Sao Carlos

No De Corpore, Hobbes exclui a teologia da filosofia: uma
vez que é eterno, nao gerado e incompreensivel, Deus nao pode
ser objeto da razao e de suas operagoes, a soma e a subtragao.
Na medida em que nao hé espaco ai para o mais e 0 menos,
para qualquer composicao ou divisao, nao se pode submeté-lo a
um calculo (Cf. Hobbes, 1966, v. 1, p. 10). O autor admite a
suposicao da existéncia de Deus a fim de que se evite a regressao
infinita das causas, mas nao uma demonstracao rigorosa dessa
existéncia em si mesma. Em alguns textos, como nas Terceiras
Objegoes e nos Elementos da Lei (Hobbes in Descartes, 1989, pp.
46-47), Hobbes diz que os homens sdo levados pela razao a supor
a existéncia de Deus: ao procurar a causa dos seus fantasmas ou
ideias, isto é, os poderes que a produziram, e as causas destas
causas ou poderes que produziram estes poderes, e assim por
diante, a mente, a fim de evitar o regresso infinito das causas,
supoe a existéncia de uma primeira causa, a primeira causa de
todas as causas ou primeiro poder de todos os poderes — aquilo
que os homens chamam pelo nome de Deus, nome que implica
eternidade, incompreensibilidade e onipoténcia.

Se os homens podem saber naturalmente que Deus é, nao po-
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dem, contudo, conhecer o que ele é. Uma vez que, para Hobbes,
toda ideia é uma imagem (Cf. Hobbes, 2014, pp. 28-29 e Id. in
Descartes, 1989, pp. 139-140) e que nao ha qualquer concepgao
na mente humana que nao seja proveniente das impressoes que
0s objetos exteriores causam nos 6rgaos dos sentidos, sendo que
um homem nao pode ter nenhum pensamento que represente
algo que nao esteja sujeito a sensagao, (Id., 2014, p. 28) os ho-
mens nao podem ter nenhuma ideia de Deus, mas apenas supor
a sua existéncia a fim de evitar a regressao das causas ao infinito.
Nao ha nenhuma concepc¢ao ou ideia que corresponda ao que se
denomina infinito, que é um nome que nao indica nenhum co-
nhecimento, mas apenas a nossa incapacidade em conceber o
que esté sendo nomeado:

Quando dizemos que alguma coisa € infinita, queremos
apenas dizer que nao somos capazes de conceber os li-
mites e fronteiras da coisa designada, pois nao temos
concepgao da coisa, mas somente da nossa propria in-
capacidade. Portanto, o nome de Deus é usado nao
para que possamos concebé-lo (pois ele é incompreen-
sivel e a sua grandeza e poder sdo inconcebiveis), mas
para que o possamos honrar (Ibid., pp. 28-29).

Na medida em que se encontra fora do a&mbito da represen-
tagdo humana, tudo o que é dito acerca de Deus nao possui
valor de verdade, significa apenas a intencao de honra-lo. As-
sim, diz Hobbes nos Elementos da Lei (Id., 1889, pp. 46-47),
os atributos que os homens imputam a Deus significam seja a
nossa incapacidade — como ‘“infinito” e “incompreensivel”, que
nomeiam Deus em oposi¢do a nos, que somos finitos — seja a
nossa reveréncia — como “onipotente”; “onisciente”, “justo”, que
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designam qualidades valorizadas pelos homens. Por nao se tra-
tarem, enfim, de denominacgoes representativas, toda discussao
acerca desses termos é sem sentido.

Ja no The questions concerning liberty, necessity and chance
— obra na qual esta reunida grande parte da querela de Hobbes
com o bispo Bramhall a respeito da necessidade e da contingén-
cia dos eventos —, o filésofo tem uma posi¢ao ambigua no que diz
respeito a pertinéncia de discutir argumentativamente ou nao a
natureza divina e seus atributos: por um lado, o autor defende
que a natureza divina em geral nao constitui tema adequado
para a filosofia, e toda vez que os homens disputam sobre esse
tema s@o obrigados a recorrer a linguagem metafisica, pela qual,
gracas & sua obscuridade, podem se contradizer sem perceber
que o fazem, ja que é impossivel falar de modo inteligivel nesse
terreno (Id., 1966, v. V, p. 436 e pp. 342-343). Por outro,
Hobbes distingue entre os discursos concernentes aos atributos
divinos aqueles que sao utilizados apenas para honrar e venerar
— as oblagoes — e aqueles que sao argumentativos, que podem ser
objeto de discussao (Ibid., p. 6).

De todo modo, as discussoes concernentes aos atributos di-
vinos adquirem um espaco significativo nas Questions: como
Hobbes diz na introducao de sua controvérsia com Bramhall,
os atributos divinos constituem uma das quatro fontes de ar-
gumentos utilizadas na disputa, junto com as autoridades (em
especial, as Fscrituras), as inconveniéncias decorrentes das res-
pectivas posigoes, e a razao natural (Ibid., p.5). A partir do
tema da necessidade, sao deflagrados debates sobre os atributos
divinos, em especial sobre a bondade e a justica divinas.
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Hobbes e Bramhall: controvérsia quanto ao conceito
de justica

Para Bramhall, a doutrina defendida por Hobbes acerca da
necessidade de todas as coisas teria como corolario a destrui-
¢ao tanto da bondade como da justica divinas, fazendo de Deus
tanto o autor de todo mal, uma vez que os homens estariam
na necessidade de pecar por decreto divino, quanto um tirano,
que pune as criaturas por agoes que estavam fora de seu poder.
Afirmando que a tese da necessidade de todos os eventos e acoes
teria como consequéncias a destruicao da liberdade e o rebaixa-
mento da natureza humana, que, segundo a sua comparagao,
nao passariam de “bolas de ténis do destino”, lancadas de um
lado a outro pelas raquetes das causas segundas e dos objetos
externos, Bramhall acrescenta que essa doutrina faz com que

a primeira causa, isto é, Deus Todo-Poderoso, seja
o introdutor de todo mal e pecado no mundo, tanto
quanto o homem, ou na verdade mais do que este, na
medida em que o movimento do relégio provém antes
do artifice, que o fez e lhe da corda, do que das mo-
las, rodas ou fios, se é que Deus, por uma influéncia
especial nas causas segundas, impds a estes a necessi-
dade de operar como operaram. Ora, se assim deter-
minadas, essas molas submetem, inevitavelmente, ir-
resistivelmente, ndo por uma subordinagao acidental,
mas essencial, tudo o que Adao faz as causas, entdao
um destes dois absurdos deve se seguir: ou Adao nao
pecou, e nao ha no mundo algo como o pecado, por-
que tudo procede natural, necessaria e essencialmente
de Deus; ou Deus é mais culpado disso, e é mais a
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causa do mal do que o homem, pois este é extrinseca
e inevitavelmente determinado, mas Deus nao. Nas
causas essencialmente subordinadas, a causa da causa
é sempre a causa do efeito. Que tirano alguma vez
impos leis impossiveis de serem cumpridas por aque-
les a quem foram impostas e os puniu por infringir
essas leis, que ele proprio os colocou na necessidade
de infringir, e em relagao as quais nao estava mais em
seu poder nao infringir do que estaria no poder do fogo
nao queimar? (Ibid., p. 111)

A controvérsia em torno dessa questao é complexa e envolve
um longo debate sobre o que é a justica. Neste, como se indi-
carad, Hobbes e Bramhall renovam aquela discussao apresentada
na Repuiblica entre Trasimaco e Socrates, entre uma concepgao
de justica que nao é absoluta, mas relativa ao poder, e uma con-
cepcao absoluta, imutével e de validade universal. Para o bispo,
a justica consiste num “ato constante e perpétuo da vontade de
dar a cada um o que lhe é devido”. Ora, continua Bramhall, “in-
fligir punicao por aquelas coisas que o proprio juiz determinou
e impos necessariamente que fossem feitas nao é dar a cada um
o que lhe é devido. A correta justica punitiva é uma relacio
de igualdade e proporcao entre o demérito e a punicao. Mas,
supondo a opiniao da necessidade absoluta e universal, nao ha
demérito no mundo” (/bid., p. 137). A justiga consiste, entdo,
segundo o bispo, numa relagdo fixa entre dois termos, o mé-
rito ou demérito e a recompensa ou punic¢ao, na qual o segundo
termo é determinado em funcéo do primeiro. De modo que, se
hé& punicao ou recompensa na auséncia de demérito ou mérito
(que sao atribuigoes que dependem da liberdade do agente, da
contingéncia das agoes), ha quebra na relagao de justiga.
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Hobbes, ao contrario, argumenta que a justica nao depende
em nada do mérito ou demérito do agente e nem da necessidade
ou nao das causas, mas tao somente da lei. A justica deixa de
consistir na relagdo entre o demérito e a punigdo para se definir
como a conformidade da ag@o a lei & qual o agente esté sujeito,
independentemente das circunstancias que o conduziram aquela
acao. Assim, a necessidade de uma agao nao faz a lei que a
proibe ser injusta, mas, ao contrario, toda lei, divina ou civil,
nao apenas ¢ justa, como ¢ causa da justiga (Ibid., p. 152). Dis-
sociando a questao da justica daquela do mérito, Hobbes diz
que a instituicao da lei civil e a punigao nao contemplam nem
as causas pelas quais a ac¢ao foi cometida, nem o crime passado,
mas a boa acgao futura, possuindo como fim, nao infligir castigo
ao criminoso, o que nao justificaria a puni¢do, mas dispor no
futuro os cidadaos a justica, de modo que as leis necessitam os
homens as agoes justas (Ibid., pp. 151-152 e 177). Na medida
em que a justica é a concordancia com a lei e coincide com ela,
onde nao hé sociedade civil ndo ha lugar para a distin¢ao de
justo e injusto entre os homens: “onde nao ha poder comum
nao hé lei, e onde ndo ha lei nao hé injustica” (Id., 2014 p.
111). A justica civil se fundamenta, pois, na lei e no poder
que a conserva e nao tem outra medida além desta. E assim
que, numa sociedade civil, “o glddio da justica pertence a quem
tem o mando supremo” (/d., 2002, p. 104), sendo que o direito
de julgar e de castigar incidem na mesma pessoa que detém
o poder absoluto numa cidade e faz as leis, elas que, como ja
se disse, constituem os parametros da justiga, definindo o que é
justo e injusto. Nessa medida, “os detentores do poder soberano
podem cometer iniquidades, mas nao podem cometer injustica
nem dano em sentido proprio” (Id., 2014, p. 152), nao sendo
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entao passiveis de punicao. Ja os demais cidadaos particulares,
na medida em que pactuaram e transferiram seus direitos ao so-
berano, submetendo a sua vontade & deste, cometem injustica
toda vez que nao agem conforme a lei, & ordem do soberano.
Como Trasimaco, que sustenta que “o justo ndo é senéo o van-
tajoso para o mais forte” (Platao, 2006, p. 19) — afirmagao com
a qual visa defender que o justo coincide com a obediéncia as
leis que os governos, os detentores do poder, estabelecem (Ibid.,
p. 20) —, Hobbes considera que a justiga coincide, pois, com o
poder instituido.

Quanto & justica divina, que constitui o cerne desse debate
ligado ao tema da necessidade, Hobbes defende que ela igual-
mente nao consiste na observacao da relagao entre o demérito e
a punicao, mas é fundamentada no poder divino absoluto, sendo
que toda agao divina é por si mesma justa, sem necessidade de
outras justificativas além de seu poder:

O poder de Deus sozinho, sem outro auxilio, é justi-
ficacao suficiente de qualquer acao que ele facga. Isso
que os homens fazem aqui entre si por meio de pacto e
convengoes, e chamam pelo nome de justica, de acordo
com a qual os homens sao tidos e denominados corre-
tamente como justo e injusto, nao é aquilo pelo qual
as acoes de Deus Todo-poderoso sao medidas ou cha-
madas justas, nao mais do que seus conselhos devem
ser medidos pela sabedoria humana. O que ele faz é
tornado justo por ele fazé-lo; justo, digo, nele, nem
sempre justo em noés, pelo exemplo; pois um homem
que ordena abertamente uma coisa e trama secreta-
mente o impedimento da mesma, e pune aquele que
ele assim ordenou, por nao fazé-lo, ¢ injusto [...] O
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poder irresistivel justifica todas as acOes, real e pro-
priamente, em quem quer que se encontre. E porque
tal poder se encontra apenas em Deus, Ele deve ser
justo em todas as suas agoes (Hobbes, 1966, v. V, pp.
115-116).

De certo modo, Hobbes mantém a mesma defini¢ao de justica
tanto na esfera humana como na divina, a saber, a concordéancia
da acao com a lei e o poder instituido. Na medida em que Deus
detém o poder méaximo e absoluto, sem nenhum poder acima
dele que pudesse subjugé-lo, ele esta acima de toda lei, de modo
que nada do que faz pode ser injusto (Cf. Ibid.,p. 146). Uma
agao s6 pode ser injusta se infringe uma lei & qual o agente esta
sujeito, o que nao se aplica a Deus; pelo contrario, todas as
acoes divinas tornam-se justas por serem dele provenientes, seu
poder irresistivel justificando tudo.

Mas, se, por um lado, h4 uma definicdo una de justica, na
medida em que “o poder irresistivel justifica real e propriamente
todas as agoes em quem quer que isso se encontre”, por outro,
a justica humana e a justica divina sao coisas diferentes, e uma
nao constitui pardmetro da outra, na medida em que “tal poder
se encontra apenas em Deus”. Se a justiga divina nao tem outra
medida além de seu poder, sendo que as suas agoes sao justas
independentemente da observancia de regras ou leis, as ag¢oes
humanas s6 sao justas na medida em que observam as leis as
quais o agente estd submetido, j4 que nenhum homem detém
um poder absolutamente irresistivel.

A fraqueza ou falta de poder dos homens é o que esta na
origem tanto dos pactos e convengoes como na sua obrigacao
de obedecer a Deus, como Hobbes indica tanto no Leviata (Op.
Cit., pp. 301-302) como no De Cive (Op. Cit., pp. 242-243).
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Na medida em que, por natureza, os homens sao iguais na forca
e no poder, cada homem teria naturalmente direito a tudo e
a governar a todos. Entretanto, como é essa igualdade mesma
dos poderes que acarreta a guerra generalizada de todos con-
tra todos, os homens renunciaram a esse direito natural — pelo
qual cada um tem a liberdade de empregar seu poder do modo
que achar mais conveniente para assegurar as condigoes de sua
existéncia — em favor da conservacao da espécie, firmando um
contrato por consentimento mituo pelo qual eles transferem esse
direito ao poder soberano em troca de protecao. Mas, salienta

Hobbes,

se um homem qualquer excedesse os outros em forca a
tal ponto que todos os outros, somando as suas forgas,
nao tivessem como lhe resistir, entao nao haveria razao
alguma para ele renunciar ao direito que a natureza
lhe concedeu. O direito de dominio sobre todos os
demais permaneceria, portanto, em suas maos, devido
a esse excedente de poder gracas ao qual ele poderia
preservar a si mesmo quanto aos outros (Hobbes, 2002,
p. 242).

Portanto, a rentincia ao direito de natureza e a firmacgao do
pacto nascem unicamente da impoténcia dos homens de se pro-
tegerem dos demais, de seu medo reciproco. Do mesmo modo, é
a impoténcia dos homens diante do poder absoluto e irresistivel
de Deus que fundamenta o dominio deste em relacao aqueles:

Mas, se o direito de Deus & soberania decorre de seu
poder, é manifesto que a obrigacado que os homens
tém de lhe prestar obediéncia deriva da fraqueza de-
les, [...] porque ao mais fraco, tendo perdido a sua fé
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em suas forcas para resistir, a Unica alternativa que
restou foi render-se ao mais forte. Dessa tltima espé-
cie de obrigacao, isto é, do medo ou da consciéncia de
nossa propria fraqueza (com respeito ao poder divino),
decorre que estejamos obrigados a obedecer a Deus em
seu reino natural (/bid., p. 244).

Assim, o dominio que Deus possui sobre os homens se origina
na desigualdade de poder entre ele e os homens, desigualdade
suficiente para que estes nao possam resistir ao seu poder. O
direito de soberania divino tem, portanto, como tnico funda-
mento, seu poder absoluto, e nao outro atributo:

Para aqueles portanto cujo poder é irresistivel, o domi-
nio de todos os homens é obtido naturalmente pela sua
exceléncia de poder; e por consequéncia é por aquele
poder que o reino sobre os homens, e o direito de afli-
gir os homens a seu bel-prazer, pertence naturalmente
a Deus Todo-Poderoso, nao como criador e concessor
de gragas, mas como onipotente (/d., 2014, p. 302).

Respondendo, entao, ao bispo, que objetara que a necessidade
das acbes torna as punigoes injustas, Hobbes nao s6 defende
que Deus tem o direito de castigar os homens, como também de
afligi-los, independentemente se cometeram ou nao pecado, pois
esse direito nao se fundamenta no pecado, mas unicamente no
seu proprio poder. Ao contrario de toda uma tradicao, que via
como um dos maiores problemas da teologia a conciliacao da
justica divina (no sentido defendido pelo bispo Bramhall) com
a existéncia do mal, ou o fato de homens maus prosperarem en-
quanto os bons sofrem, Hobbes defende que as a¢oes divinas nao
precisam de outra justificativa além de seu poder, sendo todas
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justas pelo mero fato de serem provenientes de Deus. O filésofo
alega que a resposta a questao: “por qual direito Deus distribui
os bens e os males?” se encontra na propria Biblia, quando Deus
rejeita as queixas de J6, nao devido a algum pecado ou injustica
cometida por este, que era homem integro, mas manifestando
o seu poder (Ibid., p. 302 e Id., 2002, p. 243). A Hobbes nao
importa negar que Deus seja a causa do mal (ainda que ele nao
seja o seu autor)!, mas sim determinar o fundamento do direito
pelo qual ele pode afligir os homens, a saber, a sua onipoténcia.
Para o filésofo, a conciliacao da justica divina com a existéncia
do mal deixa de ser um problema na medida em que ele de-
fine aquela como “o poder que ele possui e exerce em distribuir
aflicoes e bengoes” (Questions, XV, p. 212).

Na medida em que o poder absoluto e irresistivel de Deus
fundamenta a justica divina, justificando todas as suas agoes,
que um poder menor nao justifica, sendo que é a falta de poder
que estd na origem dos contratos que os homens firmam entre
si, nao ha razao para Deus fazer um pacto com os homens e se
submeter a alguma lei, a alguma outra medida de justica que
nao seja o seu proprio poder. Seguindo Ockham (Chaui, 2009,
pp. 32-33), Hobbes rejeita a distingdo tradicional entre potén-
cia absoluta e poténcia ordenada de Deus — entre uma poténcia
que designa aquilo que Deus poderia realizar, fazendo-se abstra-
¢ao de sua vontade efetiva, e uma poténcia que indica o decreto
divino, a ordem estabelecida, que nao repousa no carater irre-

L “Ainda que Deus seja a causa de todo movimento e de todas as acoes,
e, portanto, a menos que o pecado nao seja nem movimento e nem agao,
deve se seguir do primeiro movente uma necessidade; contudo, ndo pode
ser dito que Deus seja o autor do pecado, porque o autor nao é aquele que
torna a agao necessaria, mas aquele que a comanda e garante” (Hobbes,
1966, v. V, p. 138-139).
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sistivel da poténcia, mas sobre um contrato de Deus com os
homens, em vista do bem destes. Em contraste com a potén-
cia absoluta, a poténcia ordenada possui, de acordo com essa
distingao, um carater teleologico. De acordo ainda com essa dis-
ting¢ao, a poténcia absoluta, que é limitada apenas pelo principio
de nao-contradicao, excede infinitamente a poténcia ordenada,
que denota a realidade existente e da qual se segue apenas uma
necessidade hipotética, isto é, uma necessidade subordinada a
condicao da livre decisao divina (Cf. Foisneau, 2000, pp. 42-
44). Para Hobbes, ao contrario, aquilo que existe, o mundo
atual, é decorrente da poténcia absoluta divina, e o decreto di-
vino constitui-se como a tnica expressao de sua onipoténcia.
Como Hobbes defende na querela com Bramhall, a onipoténcia
divina nao significa outra coisa que a poténcia divina de fazer
tudo o que ele quer (Hobbes, 1966, v. V, p. 427). E dessa
poténcia divina seguem-se todas as cadeias causais do mundo,
cadeias investidas de uma necessidade de carater absoluto, ja
que a poténcia em questao é absoluta.

A rejeicdo da poténcia ordenada resulta, pois, no que diz
respeito a questao da contingéncia e da necessidade, na elimina-
¢ao da possibilidade enquanto modalidade intermediaria entre
0 necessario e o impossivel, enquanto algo que Deus poderia ter
produzido e, no entanto, nao produziu, ja que a poténcia abso-
luta de Deus nao se distingue da sua vontade e decreto — nao ha
um excesso do dominio da possibilidade em relagao aquele da
atualidade. No que diz respeito & questao da justica, essa elimi-
nacao traz consigo a ruptura entre a justica divina e a justica
humana, sendo que esta nao pode constituir pardmetro daquela:
“a justica ndao é em Deus como é no homem, a observacdo das
leis feitas pelos seus superiores” (Ibid., p. 212).
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Em oposicao a Hobbes, Bramhall, atendo-se a distincao en-
tre poténcia absoluta e poténcia ordenada, afirma que a justica
divina nao pode residir em sua onipoténcia:

Mesmo que os pactos humanos nao sejam a medida
da justica de Deus, mas sua propria vontade imutéavel,
pela qual ele estd pronto para dar a cada homem o
que lhe é proprio, como recompensa ao bom e puni-
¢ao ao mal, Deus pode, no entanto, obrigar a si mesmo
livremente & sua criatura. Ele fez a convencao de tra-
balhos com a humanidade em Adao; e, portanto, pune
0 homem nao por ser contrario & sua propria conven-
¢ao, mas pela transgressao de seu dever. E a justica
divina nao é medida pela sua onipoténcia ou pelo po-
der irresistivel, mas pela sua vontade [...| E é uma
boa consequéncia dizer, isso é proveniente de Deus,
portanto, é justo [righteous|, como também isso é in-
justo e, portanto, nao pode proceder de Deus (Ibid.,
pp. 132-133).

Para Bramhall, ainda que os pactos humanos nao possam ser
propriamente a medida da justica de Deus, h4 um parametro
comum da justica que vale tanto para noés como para Deus, na
medida em que este pactuou com os homens e estabeleceu con-
vencoes. A justica é um valor universal e consiste na relacao
fixa entre o demérito e a punicdo, o que vale tanto na esfera
humana como divina. A fundamentagao da justica em Deus
nao reside em sua onipoténcia, mas em sua vontade boa, que
estd sempre determinada a observar essa relacdo que determina
a justica, relagdo que é absoluta e eterna, sendo que a vontade
divina e a justigca estao sempre unidas nao porque as coisas se
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tornam justas pelo seu querer, mas porque ambas sao imutéaveis.
Do mesmo modo que a justica nao é relativa em Deus e nao
varia conforme ao seu querer, pois Deus nao pode tornar justo
algo que é em si mesmo injusto pela sua vontade, a justica na
esfera das agoes humanas nao é relativa. Bramhall nega o cara-
ter meramente convencional das leis humanas, dizendo que elas
sao provenientes da lei eterna divina, sendo que a relagao entre
a justica divina e a justica humana consiste na relagao entre o
que regula e mede e o que é regulado e medido. Comentando a
concep¢ao hobbesiana de justica, Bramhall diz:

Mas seu pior erro [...] é fazer com que a justiga seja o
resultado préprio do poder. Poder nao mede e regula
justica, mas justica mede e regula poder. A vontade
de Deus e a lei eterna que esta no proprio Deus sao pro-
priamente a regra e a medida da justica. Do mesmo
modo que toda bondade, natural ou moral, é uma par-
ticipacao da bondade divina, e toda retidao criada nao
é outra coisa que a retidao divina, todas as leis ndo sao
outra coisa que participagoes da lei eterna das quais
elas derivam a sua forca. A regra da justica é entao
a mesma em Deus e em noés: mas é em Deus como
aquela que regula e mede e em nés como aquela que
é regulada e medida. Assim como a vontade de Deus
é imutéavel, sempre querendo o que é justo, correto e
bom, sua justi¢a é igualmente imutével [...]. Veja-se
entao quao grosseiramente T.H. entende aquele antigo
e verdadeiro principio de que a vontade de Deus é a re-
gra da justica, como se querendo coisas em si mesmas
injustas ele as tornasse justas pelo seu dominio abso-
luto e poder irresistivel, assim como o fogo assimila
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outras coisas a sl mesmo e as converte na natureza do

fogo (Ibid., p. 136).

Para Bramhall, Hobbes inverte a relacdo entre poder e jus-
tica ao fazer esta depender daquele. Ao contrério, é a justica
que mede e regula o poder, na medida em que Deus produz as
coisas conforme as regras da justica: aliando-se novamente as
posicoes sustentadas por Platao, o bispo defende que, quando
se afirma que a vontade de Deus é a regra da justica, deve-se
com isso compreender que Deus quer sempre aquilo que é justo,
e nao que as coisas que ele quer sao justas por causa do seu
querer — de modo anélogo a Socrates, que, diante da defini¢ao
de piedade apresentada por Eutifron, a saber, como aquilo que
é agradavel aos deuses, argumenta que algo é amado pelos deu-
ses por ser piedoso, e ndo o contrario (Platao, 2014, 9e-11b).
A justiga, sendo um valor absoluto, nao se fundamenta na von-
tade divina, mas, ao contrario, determina a vontade a agir de
acordo com ela. Eis a diferenca da poténcia ordenada, que de-
signa a ordem estabelecida e repousa num pacto de Deus com
os homens, em relacao a poténcia absoluta, que designa a pura
poténcia divina infinita abstraida de sua vontade. Em oposi-
cao a Hobbes, para quem nao hé ideia de justica independente
do poder que a determina, Bramhall estabelece o primado da
justica como ideia, como norma auto-suficiente do justo e do in-
justo, em consonéncia com a tradicao platonica. Na medida em
que a justica consiste numa regra transcendente e absoluta que
vigora tanto na esfera das a¢bes humanas como na da divina,
Deus pode fazer um pacto com os homens.

Segundo Hobbes, ao contrario, nao ha medida comum de jus-
tica para Deus e os homens, bem como nenhum pacto que os una.
Em oposicao a Bramhall, que afirma que Deus pode obrigar-se
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livremente & criatura, Hobbes responde que “aquele que pode se
obrigar pode, quando ele quer, desobrigar-se; e aquele que pode
se desobrigar quando quer, nao é obrigado” (Hobbes, 1966, v. V,
p. 144)%. Como Foisneau comenta, a critica a ideia de obrigacao
em relagdo a si mesmo repousa na identificacdo entre obrigacao
e constrangimento (Foisneau, 2000, p. 46). Ora, como Deus nao
pode ser constrangido por ninguém, ele nao pode ter nenhuma
obrigacao; ao contrario, como ja dissemos, a obrigagdao, bem
como o contrato que estd no seu fundamento, s6 se originam
da fraqueza e impoténcia, como ocorre entre os homens. Assim,
Deus nao possui nenhuma obrigagao, nenhum compromisso com
nada, nem com os homens, mas s6 estes em relacao aquele.> Na
medida em que é livre de constrangimentos e de obrigacoes e
esté fora de qualquer contrato, nao estando sujeito & nenhuma
lei, nada do que Deus faz pode ser injusto. Sua onipoténcia so-
zinha, sem nenhum outro auxilio, fundamenta a sua justica, que
deixa de consistir numa norma transcendente cuja funcgao seria
guiar a vontade divina, para se tornar um efeito do poder na
medida em que um poder irresistivel traz consigo a sua propria
justificacao (Foisneau, 2000, pp. 38-39). A justiga ¢é instituida

2 Hobbes defende a mesma coisa em relacio ao soberano, dizendo que
ele nao esta sujeito a lei civil na medida em que nao pode estar obrigado
consigo mesmo (Id., 2014, p. 174).

3 E bem verdade, no entanto, que Hobbes, interpretando a Biblia, diz
que Deus reina ndo apenas naturalmente sobre toda a Terra pelo seu poder,
mas também por contrato sobre o povo que o escolhe para ser seu rei. Nesse
contrato, Abrado promete, tanto por ele mesmo como pela a sua posteridade,
ser obediente a Deus e este, por sua parte, promete a terra de Canaa para
toda a posteridade (Hobbes, 2014, p. 343-344). Nao obstante, Hobbes nao
fala mais sobre o teor desse contrato. Considerando a sua tese de que a
obriga¢do tem como fundamento a falta de poder, essa promessa divina
néo seria de fato uma obrigacédo, ja que ele poderia se desobrigar assim que
quisesse.
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com o poder, seja divino ou civil, nao é algo anterior a ele.

Bondade e sabedoria divinas

Do mesmo modo que a justica, em Hobbes o bem deixa de ser
um valor transcendente e absoluto para se tornar um efeito do
poder, consistindo o bem moral na concordéancia da agao com a
lei civil e o poder instituido, e a bondade divina no poder de se
fazer amado.

Em oposicao a Bramhall, que defende que “bem moral” pos-
sui um significado absoluto, Hobbes diz que o bem nao possui
significado absoluto para todos os homens, mas é relativo, sendo
que cada um qualifica algo de bom se a sua agao o agrada e de
ruim se o desagrada. Assim, nada é bom ou ruim em si mesmo,
mas apenas relativamente & pessoa para quem é proveitosa ou
nociva a acao que procede da coisa em questdo. E nesse sentido
que, quando Deus viu a sua criacao e disse que ela era boa, nao
quis dizer que todas as coisas sao absolutamente boas, mas que
a criacao lhe agradou. Hobbes rejeita o provérbio escolastico,
derivado da Metafisica de Aristoteles, que diz ens, bonum, et
verum convertuntur, da qual o bispo extrai o termo “bondade
metafisica”’, que designa um bem proveniente do ser das coisas:
ora, diz o filésofo, se a existéncia por si mesma consistisse num
bem, se todas as coisas fossem absolutamente boas, todos esta-
riam contentes com as suas existéncias pura e simplesmente, o
que nao é o caso, como se depreende da experiéncia (Hobbes,
1966, v. V, p. 192). Para Hobbes, os termos “bom” e “ruim”
nao se aplicam as coisas mesmas, mas dizem respeito aos efei-
tos que produzem, as sensagoes que 0os movimentos provenientes
dessas coisas engendram em cada um, sendo que cada um qua-
lifica como “bom” aquilo que imagina ser favordvel a sua auto-
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conservagao e “mau’ o que imagina lhe ser prejudicial. E, dada a
diferenca das constitui¢coes dos corpos de cada um e os distintos
preconceitos e opinioes, os homens concebem a mesma coisa de
formas diferentes, o que leva Hobbes a classificar os termos que
sao relativos ao nosso prazer e desprazer, tais como bom, sibio,
justo, virtudes e vicios em geral, como nomes inconstantes. Na
medida em que esses nomes significam nao apenas aquilo que se
imagina acerca da natureza das coisas, mas também a natureza,
a disposicao e os interesses do falante, eles nao podem consti-
tuir o fundamento verdadeiro de nenhum raciocinio (1d., 2014,
p. 38).

Quanto as distingoes propostas por Bramhall, bondade me-
tafisica, natural e moral (Id., 1966, v. V, p. 170), Hobbes, apos
descartar a primeira como va e dizer que a natural é relativa
aos efeitos provocados em cada um, concorda com o bispo em
distinguir a bondade natural da moral e em definir a bondade
moral como a conformidade com a reta razao. Mas, a diferenca
do bispo, para quem a reta razao designa algo de absoluto e
atemporal, Hobbes a identifica com a lei e o poder instituido e
diz que ela é reta apenas na medida em que a fazemos, a apro-
vamos e a ela nos sujeitamos (Ibid., p. 193). Isso porque, em
contraste com o estado de natureza, no qual s6 had o bem na-
tural, na sociedade civil ha também o bem moral, cuja medida
nao pode residir no juizo de cada um, como é o caso do bem
natural, mas no juizo do soberano, que toma o lugar da reta
razao, ditando a todos o que é bom. Assim, a diferenca entre a
bondade natural e a moral procede da lei, sendo que a ultima
consiste na conformidade da acao com a lei: “todo bem real, que
denominamos honesto e moralmente virtuoso, é aquilo que nao
é repugnante a lei, civil ou natural, pois a lei é toda a reta razao
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que possuimos e [...| é a regra infalivel da bondade moral” (Ibid.,
p. 194). Deste modo, o elogio moral nao é prestado devido ao
bom uso da liberdade, como Bramhall defende, mas parte da
obediéncia a lei (Ibid., p. 193).

Tal qual o bem natural e o bem moral, que nao possuem signi-
ficacao absoluta, mas sao relativos, determinando-se em funcao
seja das sensagoes ou da lei civil, a bondade divina é, segundo
Hobbes, relativa e depende da sua onipoténcia: “bondade é um
dos poderes de Deus, a saber, aquele poder pelo qual ele opera
nos homens a esperanga que eles tém nele; e é relativa” (Ibid.,
p. 210). Na medida em que chamamos de boas aquelas coisas
que nos sdo favordveis e més aquelas que sao nocivas, a bon-
dade de Deus consiste no poder pelo qual esperamos que ele
seja benéfico & nossa conservacao. Isto é, a bondade divina é,
por um lado, relativa, na medida em que diz respeito as paixoes
daqueles que a anunciam, e, por outro, tem o seu fundamento no
poder divino — de modo analogo ao poder que um corpo possui
de provocar em nos sensagoes por meio de seus movimentos (diz-
se analogo porque nao possuimos nenhuma percepcao direta de
Deus). Para Hobbes, a bondade divina, junto com a sua justi¢a
e santidade, faz parte dos atributos divinos indefinidos, isto &,
que nao possuem um significado fixo, mas relativo: como ele
afirma no Leviatd, aqueles que querem atribuir a Deus apenas
o que é garantido pela razao natural, devem usar ou atributos
negativos (como infinito, eterno e incompreensivel), ou super-
lativos (como mais elevado, maior, etc.) ou indefinidos, sendo
que todos esses atributos nao declaram o que ele é, mas como
o admiramos e estamos prontos para obedecé-lo (Id., 2014, pp.
306-307).

Em oposigao a Bramhall e a toda uma tradi¢gao inaugurada
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por Platao, segundo a qual o bem consiste em algo absoluto,
que deve servir de pardmetro para toda acgao virtuosa, Hobbes
torna o bem um termo relativo. Como a justiga, ele deixa de
ser uma norma transcendente para ser um efeito do poder em
Deus:

Ele |[Brambhall| fala da bondade e misericordia divinas
como se nao fossem partes de seu poder. Nao é a
bondade, naquele que é bom, o poder de fazer a si
mesmo amado, e nao é misericordia bondade? Nao
estao, portanto, esses atributos contidos no atributo
de sua onipoténcia? E a justica em Deus é outra coisa
que o poder que ele possui e exerce de distribuir afli-
¢oOes e bengoes? A justiga nao é em Deus como é no
homem, a observagao das leis feitas pelos seus superi-
ores. Nem ¢é a sabedoria em Deus o exame logico dos
meios aos fins, como é nos homens, mas um atributo
incompreensivel dado a uma natureza incompreensi-
vel, para honra-lo (Id., 1966, v. V, pp. 211-212).

Hobbes reduz, assim, a bondade, a misericordia e a justica
divinas & sua onipoténcia, ji que sao efeitos de seu poder: en-
quanto a bondade e a misericordia sao efeitos de seu poder em
noés, que o amando, julgamo-lo bom e misericordioso, a justica
coincide com o poder supremo, sendo que o poder de Deus justi-
fica suficientemente qualquer agao sua. Ja o atributo da sabedo-
rta nao diz respeito & natureza divina, mas indica, ao contréario,
nossa ignorancia a esse respeito, nao podendo ser estabelecida
uma medida comum do que seja sabedoria em noés e do que ela
seria em Deus. O proposito da atribuicao de sabedoria a Deus
¢é honra-lo, nao conhecé-lo, o que excede a nossa capacidade de
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representacao. Enfim, os atributos divinos designam em comum
a impoténcia dos homens face & poténcia infinita divina, sendo,
entdo, a onipoténcia seu atributo principal a partir do qual os
outros se derivam.

Rejeicao da finalidade: a natureza como um artificio
arbitrario

Na medida em que o bem e a justica deixam de ser normas
transcendentes que guiam a vontade divina na criagao do mundo,
este deixa de ser pensado como um cosmo organizado teleologi-
camente para se tornar um artificio marcado pela arbitrariedade.
A justica n&o constitui um pardmetro que regula e norteia a po-
téncia divina no ato criador; pelo contrario, é a sua poténcia que
institui a justica, e aquilo que denominamos bem moral possui
um significado meramente relativo, sem nenhum valor para além
da esfera das agoes humanas. Esses termos deixam de denotar
valores absolutos — que valeriam tanto para nés como para Deus
e nos permitiriam conhecer racionalmente as inten¢ées divinas
na criacao do mundo com base nesses valores e, consequente-
mente, interpretar a realidade criada como a atualizacao desses
— para denotarem valores meramente subjetivos. Entre Deus e
nés nao ha qualquer medida comum: o deus hobbesiano é um
deus absolutamente transcendente, um deus impenetravel pela
razao. O méximo que podemos é dizer que ele € e 0 maximo que
podemos proferir a seu respeito expressa apenas a nossa admira-
¢ao e a nossa intencao de honrd-lo: os atributos divinos, como
a infinitude, incompreensibilidade, bondade, sabedoria, justica
expressam nao a natureza divina em si mesma, mas a nossa re-
lacao com ele, a saber, a relagdo entre uma poténcia imensa, um
poder irresistivel e uma poténcia limitada.
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Uma vez que Deus possui um poder irresistivel, ilimitado, ele
nao pode ser constrangido por nada, ndao havendo razao alguma
para que ele firme um pacto com os homens e contraia obriga-
¢oes, o que implica a rejeicao do conceito de poténcia ordenada.
Com essa rejeicao, Hobbes desvincula a ordem natural instituida
por Deus de uma suposta alianga deste com os homens, na qual
estes ultimos ocupariam um lugar privilegiado na criagdo. A or-
dem natural, em oposicao & ordem politica, ignora totalmente
a logica contratualista, de modo que nao deve ser interpretada
juridicamente, conforme a hierarquias e valores, mas consiste
numa ordem necessaria originada a partir do decreto divino e
que opera por meio de causas eficientes, isto ¢, movimentos.

Se Hobbes segue a tradigao crista de conceber o mundo como
um artificio,* ele concebe esse artificio como sendo marcado pela
arbitrariedade: como a poténcia divina consiste na poténcia de
fazer o que ele quer, e como nao ha nenhum valor ou parametro
que anteceda a vontade divina, a justica sendo instituida pelo
poder, o mundo é visto como o produto de uma vontade arbi-

4 E logo na primeira sentenca do Leviatd, quando introduz a sua definigao
de Estado como homem artificial, que Hobbes diz: “a Natureza (a arte
mediante a qual Deus fez e governa o mundo) é imitada pela arte dos
homens também nisto: que lhe é possivel fazer um animal artificial. Pois,
considerando que a vida nao passa de um movimento dos membros, cujo
inicio ocorre em alguma parte principal interna, por que ndo poderiamos
dizer que todos os autématos (maquinas que se movem por meio de molas e
rodas, tal como um relégio) possuem uma vida artificial? Pois o que é o
coragdo sendo uma mola; e os nervos sendo outras tantas cordas; e as juntas,
sendo outras tantas rodas, imprimindo movimento ao corpo todo, tal como
foi projetado pelo Artifice? E a Arte vai mais longe ainda, imitando aquela
criatura racional, a mais excelente obra da natureza, o Homem” (Introdugao,
§1, p. 11). A concepgao de natureza como um artificio autoriza ndo apenas
falar da natureza como uma grande méquina como também, inversamente,
falar dos autéomatos como viventes artificiais.
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traria, que nao é determinada por nada, o que inscreve Hobbes
na tradigao voluntarista. Dai a impossibilidade de dar conta ra-
cionalmente das agoes divinas, que nao podem ser esclarecidas
a partir de nenhum parametro ou conceito de que os homens
dispoem. Para Hobbes, alids, ndo s6 nao se pode fundamentar
racionalmente as acoes divinas, como também é totalmente vao
esse projeto: a onipoténcia divina ja é justificagao suficiente de
todas as suas agoes.

Para o filésofo, a relagao entre Deus e o mundo se reduz a
relagdo entre a causa eficiente primeira e o seu efeito, entre a
poténcia absoluta que produz tudo o que quer e a ordem neces-
séria que instaura, fazendo do mundo uma instituicao simultane-
amente arbitraria e necessaria. E assim que a filosofia natural
deve empregar apenas a causalidade eficiente nas explicagoes
dos fendbmenos, sem apelo a causalidade final. Com efeito, Hob-
bes reduz a causalidade & causa eficiente e & material, argumen-
tando como as denominadas causa formal e final se reduzem
na verdade & eficiente: enquanto a primeira nomeia a causa
eficiente que ocorre entre contetidos de conhecimento, como o
conhecimento da figura é causa do conhecimento de suas pro-
priedades (Id., 2002, pp. 42-44 e pp. 91-93) a segunda indica
apenas a relagao de causalidade que se estabelece entre a repre-
sentacao de algo desejado e a agao (Ibid., pp. 117 e Id., 1973,
pp. 315-316). E, na medida em que, tanto quanto a eficiente,
a causa material consiste nos acidentes de um corpo que contri-
buem para a produgao do efeito (e ndo na matéria propriamente
dita, pois toda relagao de causalidade se estabelece entre aciden-
tes, sendo que o fogo esquenta a mao nao por ser corpo, mas
por ser quente), ela ndo constitui um tipo realmente distinto de
causalidade: toda causa, seja material ou eficiente, assim como



124 discurso 46/1

todo efeito, consiste em movimentos.

Hobbes rejeita, enfim, uma determinacao ideal do mundo. Na
medida em que a vontade criadora nao é determinada por nada,
mas, ao contrario, determina tudo, a realidade nao é medida e
julgada a partir de valores transcendentes, mas é medida de si
mesma. Essa posicao anti-idealista se revela nao s6 na sua filoso-
fia natural, que exclui a causalidade final reduzindo-a a eficiente,
mas também na sua ética, moral e politica, que nao se estabele-
cem no plano do dever ser, mas no plano do ser, descrevendo a
guerra de todos contra todos e a constituicao do Estado a partir
das paixoes humanas. Hobbes constitui uma filosofia moral que
nao é normativa, uma vez que rejeita o bem e a justica enquanto
normas transcendentes, mas teorética e técnica, que pesquisa
quais sao as causas da paz e como elas podem ser alcancadas e
aplicadas. E nesse sentido que o filosofo diz que os principios da
filosofia moral sao as leis (/d., 1966, v. V, p. 310), ja que essas
sao as causas da paz entre os homens. Isto é, do mesmo modo
que a natureza é instituida pela primeira causa eficiente e neces-
saria e nao possui outra medida além dessa, a moral e a politica
sao instituidas pelas leis. Tanto de um lado como do outro, o
inicio é arbitrario: enquanto a natureza é produto da vontade
divina, a moral e a politica nascem de convengoes instauradas
pelos homens. Igualmente, a filosofia é também vista como um
artificio, constituido genética e geometricamente, cujo inicio é
arbitrdrio, na medida em que seus principios, as defini¢oes, sao
estabelecidas por meio de convengoes.
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Habitos deficientes vs. o problema
do “contrato original’: notas sobre
uma teoria politica em David Hume

BrunO SIMOES - UNB

A improvavel ideia de uma situacdo em que um grupo de in-
dividuos tenha se reunido para fundar a vida politica através
de um consenso constitui o ponto chave da critica de David
Hume lancada contra a tradicdo contratualista. Aos olhos de
Hume, seria uma desmedida do pensamento considerar, sem
nenhuma verificagdo demarcavel na realidade dos povos, que
muitas vontades individuais, concorrentes e autointeressadas te-
nham convergido para unificarem-se em uma s6 vontade, vale
dizer, a vontade soberana. No quadro de uma teoria politica
discretamente elaborada por Hume em varios de seus escritos,
aventar que os individuos tenham livremente escolhido a quem
eles obedeceriam, ou ainda, remeter a autoridade politica a ori-
gens divinas, providenciais e irrevogaveis — conforme a doutrina
deista do monarquismo dos Tories —, nao é uma associacao nem
um pouco consequente; além da improcedéncia do primeiro caso,
neste dltimo, o que se conseguiria legitimar é uma excessiva con-
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centracao de poder supostamente de origem divina nas maos de
um governante cuja autoridade seria, é claro, incontestavel.

Ao contrario dessa especulagao, evidéncias mostram que a for-
magcao dos governos se da a partir da “violéncia”, da aquisi¢cao
do poder e da manutencao da autoridade por meio da “opiniao”.
Sao essas, portanto, as linhas mestras do questionamento poli-
tico humiano dirigido contra as doutrinas contratualistas, que
tomavam como problema filoséfico-politico a analise das causas
constitutivas do governo, com a pretensao de assim fundamentar
racionalmente o governo justo.

Bem ou mal, a autoridade ja se mostra estabelecida. E a
evidéncia de que assim ela foi sendo exercida, desde seus pri-
mordios, é para Hume irrecusavel. Na abertura do ensaio “Dos
primeiros principios do governo” (1741), o filésofo assinala que
a vida social (os human affairs) esta calcada numa “implicita
submissao”, em que uma maioria é governada por uma minoria
seleta, em que os homens abdicam de “seus proprios sentimentos
e paixoes em favor dos de seus governantes”. Isso ocorre, explica
o autor, por conta do papel da “opiniao” da maioria acerca da
minoria: seja no caso da Constituicao da Inglaterra, em que a
maior parte das terras usurpadas se destina, com “autoridade va-
lida”, apenas a poucas pessoas; seja ainda em relagao ao “medo
da tirania”, pois na forca fisica do lider jamais poderia se en-
contrar a razao da submissao popular: a opinido manifesta de
diversas formas sua eficacia persuasoéria. De modo que, até aqui,
o que se pode tomar como fundamento do governo reside na con-
centracao de poder reunida numa autoridade politica, que, uma
vez consolidada, constitui o proprio signo de aceitacao popular
da ordem instaurada e mantida (Hume, 1980, pp. 243-244).

Num sentido concreto, a obediéncia a autoridade de um “novo
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governo” se d4 mais por “medo e necessidade” do que por uma
subordinac¢ao voluntéria que seguiria de bom grado as determi-
nagoes do governante contando com “qualquer ideia de fidelidade
ou de obrigagao moral” (Ibid., p. 235). Ao sofrer as pressoes
de um monarca usurpador, o povo se habitua ao poder que o
submete, sendo levado pouco a pouco a aceitar, como seu lider
legitimo, quem apenas se apoderou da administragdo da vida
publica — o pressuposto a origem do governo dispensa a ideia de
que o individuo tenha, em algum momento, escolhido a quem
ele obedeceria.

Nesse quadro, o hdbito serd um catalisador para a submissao
popular. E, sem dificuldade, o conhecimento das questoes po-
liticas implica nessa condicao submissa; de modo que, quando
impelido por uma “curiosidade” sobre as causas da obediéncia
ou sujeigao, “logo que ficam sabendo que eles préprios e seus an-
tepassados tém estado sujeitos, desde ha varias épocas ou desde
tempos imemoriais, a certa forma de governo ou a certa familia,
imediatamente concordam, reconhecendo sua obrigacao de fide-
lidade”. Na propria realidade dos povos, assinala-se o fato de
os individuos se acostumarem, na esteira de seus ancestrais, a
se submeter ao governo, conformando seus “lacos de obediéncia”
(Ibid., pp. 232-233). E mesmo que tal conhecimento passe a
exigir o consentimento popular como justificativa da aceitacao
da estrutura politica consolidada, historicamente isso s6 chegou
a tal termo devido a um longo processo de dominacao, entreme-
ado de forga e do uso permanente da persuasdo sobre a mente
do povo.

Em vez da concepgao contratual de Hobbes e de Locke (em
que haveria, cada qual ao seu modo, uma espécie de momento
estanque delimitado entre o abandono do estado de natureza e
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a inauguragao da ordem civil), o estabelecimento da autoridade
politica em Hume se da4 num sentido bastante elementar. Pri-
mordialmente, a forga e as adversidades desencadeadas a partir
dai impoem-se como uma cena primitiva, que se desdobra em
todo o processo de estabelecimento e manutengao do poder po-
litico. Mas se nao houvesse nesse processo o convencimento de
que o governante deve ser obedecido pelos seus méritos enquanto
tais, nenhuma autoridade lhe seria reconhecida, por mais inven-
civel que fosse a sua forca. Hume indica uma predisposi¢ao
social a “sacrificar suas vidas e fortunas para a manutencao da
justica publica”, reiterando a ideia de “dedicacao de todos povos
a seus antigos governos” (Ibid., p. 243). No interior dessa sub-
missao, porém, deve-se frisar: nao ha ai nenhuma moralidade
em favor da realizacao de uma ordem politica perfeita; pois, ob-
serva Hume, tanto em relagdo a um partido faccioso, que age
por interesses inescrupulosos, como a uma diretriz partidaria
correta e justa, a relacao de lealdade dos individuos, apoiando
a permanéncia da autoridade, leva em conta as vantagens dai
advindas.

*okk
No ensaio publicado postumamente “Da origem do governo”
(1777), Hume destaca os fatores que “forcam o homem a pre-
servar a sociedade” nas suas ‘“relagdes mutuas” (mutual inter-
course) que, de certa forma, sdo um desdobramento do fato de
ter “nascido em uma famfilia”, quais sejam: a “necessidade”; a
“inclinacao natural” e o “habito”. Num cenario acidental, fragil
e irregular, mais uma vez o habito responde pelo aperfeicoa-
mento daquilo que a natureza estabeleceu imperfeitamente: “O
governo se inicia de maneira mais casual e imperfeita” (Govern-
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ment commences more casually and more imperfectly). Quanto
a sociabilidade humana, postula-se uma imperfeicao inata, mais
manifesta nos integrantes de “tribos selvagens”. E Hume reforca
sua hipotese ja considerada anteriormente: o comeco da ordem
politica se deu pela for¢a de um homem com “coragem” e “génio”
que conseguiu, em meio as imperfeicoes do “estado de guerra”,
se tornar mais ‘“visivel”; e que, dados “os efeitos perniciosos da
desordem”; adquiriu supremacia sobre as multiddes (the first
ascendant of one man over multitudes begun during a state of
war) (Hume, 1980, pp. 229-230). Encontra-se ai uma espécie
de levantamento de dados e fatores variados que denunciam, na
propria complexidade de sua exibicao, a dificuldade de se pensar
que a razao por si s6 possa dar conta de todas as etapas desse
processo politico.

A “necessidade” de se “preservar”’ a sociedade e de a ela se sub-
meter assume total relevancia na medida em que as “perniciosas
consequéncias da desordem se revelam mais fortemente”. Num
misto de “forca e consentimento”, a violéncia do lider agride os
que se lhe subordinam, embora, conforme a “equidade, prudén-
cia e valor” de sua investida, a autoridade que ele conquista
assinale o proprio resultado da aceitagao social (Ibid., pp. 229-
230).

O recurso do autor a sensibilidade humana (os efeitos pro-
duzidos pela violéncia daquele que se langa sobre a multidao)
é soberano, dispensando qualquer argumentacao que justifique
racionalmente a superacao da discérdia: no comeco, a forca é
mais presente e manifesta, em conformidade com a desordem
reinante; aos poucos, consolidando-se a autoridade, os indivi-
duos simplesmente ja se encontram subordinados. Em outras
palavras, em vez de uma razao regrada por ditames e leis de
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natureza, que supostamente indicariam o caminho da mudanca
em uma conturbagao social, Hume delineia um processo de ama-
durecimento que, em meio ds imperfeicbes humanas, desenvolve
uma ordem civil a fortiori. A partir de uma espécie de ades-
tramento humano, vai se estruturando um equilibrio na “guerra
intestina de todos os governos”, que se remete em ultima ana-
lise & disputa permanente entre “autoridade e liberdade”, nao
podendo uma prevalecer em definitivo sobre a outra, donde a
equacao humiana: nao ha governo que subsista sem que o povo
se lhe subordine, ou seja, sem que se considere o aperfeicoa-
mento da opiniao da sociedade sobre o “direito de dominar” do
governante; por outro lado, nao héa autoridade que se mantenha
como tal se o seu poder nao for limitado, aliviando seu jugo
sobre a sociedade. Mas, entre a liberdade, que é “a perfeicao
da sociedade civil”, e a autoridade, “essencial para a existén-
cia” social, Hume nao hesita: a primazia é da autoridade, como
fonte da garantia do “vasto mecanismo de nosso governo’ e re-
curso constante em vista do aperfeicoamento da opiniao a seu
respeito. Nessa medida, a interdependéncia entre a autoridade
do governante e a obediéncia do studito desenvolve-se segundo a
pratica da convivéncia que precisa ser ordenada e pacifica, isto
é, cujos motivos da organizagao sao “imperiosos e evidentes”,
permitindo nos ordinary cases dos individuos — nos caminhos
que seus “antepassados constantemente trilharam” (trod) — o re-
conhecimento da importincia da “administracao imparcial da
justiga” para o “progresso da sociedade” (Ibid., p. 230).

Ora, tudo pareceria bem encaminhado a uma forma adequada
de os homens viverem reunidos e a aperfeicoar suas disposicoes
naturais, nao fosse a “fragilidade e perversidade de nossa natu-
reza”’ que leva o individuo a nem sempre seguir a justica e a
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obedecer a ordem civil. Tal “fraqueza” (weakness) da natureza
humana é incuréavel, entende Hume, pois sempre sera possivel
considerar a vantagem obtida individualmente pela fraude, que
é maior do que o prejuizo que tal ato repercute sobre a socie-
dade: os “principios da natureza humana” por vezes fazem com
que tendamos mais & “paixao do poder” do que ao “nosso dever
para com outros cidadaos”. Em contrapartida, por serem mais
“longinquos” os interesses verdadeiramente importantes, que ga-
rantiriam beneficios ptublicos, eles perdem visibilidade diante do
“fascinio (allurement) exercido por tentagoes frivolas imediatas”.
Decerto, essas falhas cronicas do individuo podem ser remedi-
adas pelos efeitos “paliativos” da justica. Mas, para que a lei
se cumpra, serd preciso lancar mao da tendéncia aos interesses
imediatos, combatendo-os seja pela punicao dos que violam a
lei, seja pelo enaltecimento dos méritos do bom governante, afir-
mando sua autoridade e a de seus sucessores. Ha aqui um papel,
por assim dizer, reformador da justica e do dever de obediéncia,
este ultimo, diz Hume, “inventado para sustentar o [dever| da
Justica”. No interior de um entremeado alternante e fugaz de
desejos particulares de cada um — insustentaveis por si s6s na
coletividade —, desdobra-se, pela “punicao” dos transgressores e
“recompensa”’ dos justos, uma atividade reflexiva e reparadora,
que lida com o comportamento passional e refratario dos indivi-
duos, forcando-os, pois, a “consultar seus interesses verdadeiros
e permanentes” (Ibid., p. 231)*.

'Rolf Kuntz, em “Hume: a teoria social como sistema”, delineia um
importante quadro comportamental acerca das limitagoes do individuo
desprovido das regras de convengdo e do estabelecimento da justiga: “O
individuo descrito por David Hume tem outras limitagdes importantes. Seu
mundo afetivo e moral corresponde a uma série de circulos concéntricos. O
cosmopolitismo é tdo pouco provével nesse universo quanto no rousseauniano.
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kksk

No ensaio “Do contrato original” (1748), Hume observa que
a histéria mostra uma longa alternéncia de conquistas e derro-
tas de governantes que, afirmando o seu “direito independente &
soberania”, ascendem ao (ou sao destituidos do) poder politico
por meio da “forga, da violéncia e da usurpacao”; dificilmente a
hipétese de um contrato original resistiria a essa permanente e
conturbada passagem dos tempos (Ibid., pp. 232-233). Na obe-
diéncia pura e simples, nao se constata nenhuma semelhanca
com a ideia contratualista de um “consentimento voluntario” es-
tipulado pela razao de homens livres e iguais, pois o vinculo de
nossa submissao a autoridade relaciona-se aos “interesses e ne-
cessidades da sociedade humana’ que, no final das contas, sdo
uma mera contrapartida, que sugere uma moralidade (“justiga’”,
“lealdade”, “fidelidade”) a esses seres imperfeitos, que, se deixa-
dos & mercé de seus “instintos primitivos”, agiriam tao-somente
no sentido de “conceder a [si] mesmos uma liberdade ilimitada,
ou a procurar o dominio sobre os outros”. Um minimo de ex-
periéncia bastaria para mostrar os “efeitos perniciosos” do des-
vario da desordem a que nos expomos quando vivemos sem a

Mais que isso: a benevoléncia tende a esgotar-se muito antes de atingir
os limites de cada sociedade politica. A atrag@o entre os sexos, o cuidado
da familia e a atengdo aos préximos esgotam a capacidade natural de se
interessar pelos outros. O interesse de cada homem por si e por um circulo
restrito de pessoas impediria a vida em grandes sociedades, se nenhum
fator interviesse para controlar a inclinagdo natural dos individuos. A
parcialidade e a afeigdo desigual devem nao s6 influenciar o comportamento
em sociedade, mas também moldar as ideias de vicio e virtude. Levados
apenas por essa inclinacdo, os homens nunca chegariam a se agrupar em
grandes conjuntos. Também nao conseguiriam, portanto, reduzir o risco
de conflitos em grau suficiente para desfrutar de razoavel seguranga, e
ultrapassar as mais primitivas condigdes de vida” (Kuntz, 2011, p. 464).
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sucessao regular de autoridades, obedecidas de forma “rigorosa”,
afastando os individuos de seus interesses imediatos e, por assim
dizer, convidando-os a perdurar em meio a civilidade.

A natureza humana, desde sempre balizada por alguma con-
vivéncia social, nao se resolve na concep¢ao de um individuo
racional, auténomo, ciente de seus desejos e dos meios para
satisfazé-los, que livremente se engajaria na criagao da ordem
social, erigindo o Estado do qual fara parte e que melhor condiz
com seu raciocinio. O tempo, propulsor de continuas mudan-
cas, impede que se possa “pretextar o livre consentimento ou
a sujeicao voluntéaria do povo” (without any pretence of a fair
consent, or voluntary subjection of the people) (Hume, 1980, p.
233). A reunido de for¢as numa ordem politica resulta, pois,
de uma combinacao de procedimentos, de determinacoes de pa-
droes de conduta, que resultam da importancia adquirida do
cumprimento dos compromissos para “o comércio e as relagoes
entre os homens” — prescindindo, portanto, de qualquer livre
consentimento do qual derivaria a obediéncia voluntaria a au-
toridade (cumprimento sem o qual seria “totalmente impossivel
viver em sociedade, ou pelo menos numa sociedade civilizada,
sem leis, magistrados e juizes para impedir os abusos dos fortes
contra os fracos, dos violentos contra os justos e equitativos”).
Em outras palavras, na opiniao sobre os “beneficios” do governo,
expressa-se a “convicgao” de que qualquer regime politico, con-
tanto que detenha a “forca em suas maos”, pode ser vantajoso
para os “interesses e necessidades gerais da sociedade” (Ibid., p.
237). Quanto ao que os contratualistas alegam sobre o artificio
da criacao da autoridade da ordem soberana, implementando-o
como pura e simples criacao racional, Hume, por entender que
tais doutrinas conduzem a “paradoxos que repugnam aos senti-
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mentos mais comuns dos homens e aos usos e opinioes de todas
as nacoes e de todas épocas”’, recomenda que “esses filésofos pas-
seassem seu olhar pelo mundo inteiro”, por meio do que “nada
encontrariam que tivesse a menor rela¢ao com suas ideias” (Ibid.,
p. 232, 240).

A utilidade da manutencao da ordem politica permanece irre-
tocavel: para a ordem firmada pelo governante converge toda a
autoridade politica, que articula os interesses piiblicos e privados
da sociedade civil. Ao longo de continuas mudancas historicas,
o comando originalmente arbitrario de quem usurpou o poder
adquire muito mais regularidade e aceitagao de um povo domes-
ticado do que a momentanea fundacao politica pretendida atra-
vés do contrato original. O contraponto entre a agdo promiscua
de um particular e a sua insustentabilidade piblica abre espago
para que o “verdadeiro interesse” do individuo passe a residir no
motivo pelo qual ele deve obedecer. A convergéncia deste com
a realidade do poder politico bem administrado se da enquanto
fato socialmente experimentado; e o comprometimento da insti-
tuigao politica com demandas sociais (paz e seguranca) e desejos
individuais (estabilidade das posses) redunda no aprimoramento
da convivéncia humana. Frente ao beneficio do interesse geral
que o governante promove, o desejo de cada um (ou o conheci-
mento imperfeito que o individuo tem de suas paixdes) torna-se
de pouca monta; no esteio da submissao & ordem e do cumpri-
mento da justica, o proprio individuo conseguiré viver melhor.

Mesmo que por vezes a natureza humana parega operar em
Hume com propoésito semelhante ao da concepgao contratualista
— vale dizer: subsidiar uma unidade primordial para a funda-
mentacao tedrica de um sistema politico —, ela é apresentada
como pura atividade, exercendo seus interesses enviesados pelas
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paixdes, e nao como uma esséncia ou conjunto de atributos in-
trinsecos que, com certa pureza, estariam isentos dos tropegos
da natureza ou de acidentes de percurso. Na condicao de re-
sultado de determinacGes dos mais diferentes tipos, e lastreado
pelo habito, o individuo sofre os efeitos do poder do governante,
razao pela qual toda a histoéria politica vai sendo tracada. Tendo
por base aquilo com que os individuos se acostumaram a viver,
nogoes caras aos contratualistas, como ‘“reta razao”, “lei natu-
ral” e sobretudo “consentimento” — que permitiriam estabelecer
uma fonte incontroversa da forma justa, legitima e certa de se
governar e de ser governado — prestam-se apenas a confusoes
explicativas. Se Hume concede parcialmente o pressuposto con-
tratualista de uma sociabilidade adquirida (nao sendo, pois, um
atributo imediato da natureza), ainda assim isso nao permite
abracgar a hipétese de um estado de natureza composto seja de
individuos hobbesianos irasciveis, inseguros e em conflito, ou de
criaturas lockianas, criptocidadaos, detentores, antes mesmo do
estabelecimento da ordem civil, de bens que o governo nao po-
dera violar. Prevalece em Hume a ideia de uma debilidade da
natureza humana que dificilmente poderia ser contornada.

*3ksk

Em vez do consentimento contratual, o ponto de partida po-
litico de Hume esté no fato elementar de que o individuo nasce
em familia, primeiro trago de sociabilidade e submissao. Inicial-
mente, ha a experiéncia do pequeno niicleo da family-society, diz
Hume no ja mencionado ensaio “Da origem do governo” e na In-
vestigagao sobre os principios da moral (1751). J& nesse estéagio,
o individuo age no sentido de saciar seus desejos particulares e
descobrir vantagens que ultrapassem os limites de convivéncia
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inicial, percebendo a importancia do aumento de relagoes e, por
fim, do “comércio” e da sociedade. Parte-se assim de paixoes pri-
mérias (prazer e desprazer) para ingressar num contexto mais
elaborado, em que se julga, primariamente, por meio de regras
partilhadas em familia, a moralidade ou imoralidade do ato com
vistas a aprova-lo ou a puni-lo e reajustéa-lo (Id., 1995, p. 44).

Nesse quadro, surge a possibilidade de uma tomada de consci-
éncia (ou de “reflexao”) de que a vida em sociedade — na qual se
vive, em alguma medida, desde sempre — representaria um bene-
ficio para a estabilidade das aquisi¢oes de cada um. O actimulo
de posses também pesa na balanca da opiniao e na permanéncia
da ordem instituida; de modo que o comportamento interessado
dos individuos se desdobra na adesao a regras de justica, permi-
tindo que esta alcance certo grau de consolidacao geral, com a
garantia da paz e da propriedade dos bens materiais. Embora
Hume trate a justi¢ga como um artificio da inven¢ao humana? (e
nao como uma das virtudes naturais mais elementares, como a
“benevoléncia’), sua convengao é dita “naturalmente aprovada’
os deveres morais passam a ser naturalmente cumpridos na me-
dida em que proporcionam satisfacao — satisfacao essa indireta,
¢é verdade, pois segue a orientacao geral da convivéncia pacifica,
cujos beneficios para os desejos individuais nao sao imediatos,
mas, ainda assim, uma satisfagdo, sem a qual nenhum interesse
teria vez.

Pela invencao da justica um sofisticado desvio do imediatismo
da satisfagao das paixdes vai se delineando. O sistema de regras,
mesmo que retarde e, em muitos casos, contrarie os interesses

2Sobre as diversas acepcdes do termo “natural”, cf. Hume, Tratado da
natureza humana 3, 1, 2. Sobre a concepgao de justica como virtude “natural
ou artificial”; cf. idem, ibidem 3, 2, 1.
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de cada um, firma-se porque através dele e do seu cumprimento
em maioria se obtém, reflexivamente, o beneficio da paz. Con-
tudo, o motivo da convencao e estabelecimento das regras de
justica continua sendo o interesse primério do individuo, nao a
benevoléncia natural que, num espectro social mais amplo, nao
teria eficécia.

Com efeito, a agao justa contraria o quase irresistivel egoismo
das motivagoes do individuo, atuando como uma recomendagao:
no que diz respeito as necessidades e interesses de cada um, e
tendo em conta a possibilidade de perda de aquisi¢gdes, o cum-
primento das convengoes de justica oferece um risco menor. Da
experiéncia reiterada dessa realidade, deriva a crenca no bem e
a consciéncia dos beneficios trazidos pela utilidade ptiblica3.

Contando a justica com essa base empirica, sua manutengao
pode nao ocorrer, todavia, numa sociedade mais numerosa, onde
o prejuizo causado pelo descumprimento das regras é menos
visivel, donde os constantes abalos na crenca na justica: perde-
se de vista o motivo pelo qual os individuos zelam pelas regras de
convivéncia, e torna-se necessaria a criagao de um novo artificio,
0 governo.

Como se vé&, mesmo no estabelecimento da autoridade poli-
tica, as regras de justica dependem de uma vivéncia anterior das
paixdes, nao de uma abrupta instituicao racional e contratual
capaz de determinar as nogoes de certo e errado. De fato, o que
se mostra como “interesse publico” consiste numa modalidade

34Se ‘convencdo’ quer dizer um sentimento de interesse comum, um
sentimento que cada qual experimenta em seu proprio peito, que observa em
seus companheiros e que o leva, em colaboragdo com os outros, a estabelecer
um plano ou sistema geral de agbes que tende a utilidade piblica, deve-se
confessar que, neste sentido, a justica surge de convengoes humanas” (Hume,
1995, p. 201).
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diferente das inclina¢Oes naturais. No entanto, tal ampliagdo
reflexiva do interesse nao se esquiva dos desejos individuais de
cada um, isto é, nado ignora a tendéncia individual & proépria
satisfacdo. A diferenca, porém, é que a estabilidade civil poli-
ticamente promovida nao é direta nem propriamente prazerosa;
os efeitos benéficos da sua instituicao — progressivamente perce-
bidos como benéficos — é que justificam uma acomodagao geral a
realidade, em que a satisfagdo de prazeres se insere num quadro
de obediéncia. A sociedade politicamente organizada é estabe-
lecida por conta das garantias de satisfacdo de interesses que,
ao mesmo tempo, dependerao das habilidades e articulagoes do
governo para com a sociedade civil.

Viver numa sociedade governada por um lider politico se
torna cada vez mais a forma segura de garantir as posses de
cada um, o que exige, em contrapartida, evitar danos e abster-
se dos bens alheios — e até aqui nao estariamos tao distantes de
um pano de fundo cerzido por um Hobbes ou um Locke. Num
sentido intrinseco, o interesse individual que, ao agir sem medir
as consequéncias, poe em risco a convivéncia, ¢ o mesmo que,
sob os efeitos punitivos da justica, motiva a conservagao da so-
ciedade — decorréncia essa que retira tal pano. Portanto, para
tornar-se obrigatoria, a justica tem de se resolver em sua uti-
lidade publica, isto é, na busca da conservagao e realizacao de
interesses individuais progressivamente inscritos num contexto
politico de subordinacao e convivéncia pacifica®.

4Ngo a toa, no ensaio “Da obediéncia passiva” (1742), Hume sintetiza
o carater util da justica sem, entretanto, conferir-lhe um peso irrevogéavel,
uma vez que, em casos extraordinarios, admite a resisténcia dos suditos:
“A obrigacdo da justica se funda inteiramente nos interesses da sociedade;
interesses que exigem um respeito mutuo da propriedade a fim de salvaguar-
dar a paz entre os homens. Se a execugdo da justica implicar consequéncias
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Como foi dito, os bons atributos do governante lhe conferem
autoridade; o reconhecimento de sua prudéncia e o equilibrio de
seus atos administrativos evitam que desmesuras politicas ve-
nham a acarretar no descumprimento das leis e na insurgéncia
popular. No limiar entre a manutencao do poder e a iminén-
cia de ruptura, o motivo da conservacao vincula-se & obedién-
cia, permitindo derivar, sem expedientes racionais, a obrigatorie-
dade do cumprimento das regras. “O tiranicidio”, observa Hume,
“torna os tiranos ainda mais impiedosos”. Na balanca politico-
social, a “rebeliao” dos suditos é perniciosa nao pela dissolugao
da instituicao politica, que, dependendo do contexto, pode ser
inevitavel, mas sobretudo pelas “medidas violentas” que o gover-
nante pode vir a tomar em represalia. A obediéncia, portanto,
se sustenta pelo resultado pratico de que esta investida a relagao
entre governante e suditos (Id., 1980, p. 241).

Xk

A Investigagdo sobre os principios da moral considera que
“somos naturalmente parciais para com nés mesmos e para com
nossos amigos, mas somos capazes de compreender a vanta-
gem resultante de uma conduta mais equanime” (Id., 1995, p.
42). Se, por um lado, ser parcial em relacdo aos outros e a si
mesmo ¢ irresistivel, por outro, um desdobramento reflexivo se
faz presente a partir dessa consideragdo. Na conclusao dessa

altamente perniciosas, essa virtude deve ser suspensa em circunstincias
extraordinarias pela utilidade publica” (Hume, 1980, p. 241 — tradugéo
modificada). O original traz: “as the obligation to justice is founded entirely
on the interests of society, which require mutual abstinence from property,
in order to preserve peace among mankind; it is evident, that, when the
execution of justice would be attended with very pernicious consequences,
that virtue must be suspended, and give place to public utility, in such
extraordinary and such pressing emergencies” (Hume, 1985).
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Inquiry, Hume entende que a abrangéncia do sentimento de hu-
manidade (“sentiment of humanity” ou “affection of humanity”)
(Ibid., pp. 156-157) ultrapassa a particularidade passional natu-
ralmente parcial, apontando para aquilo que “toda sua audiéncia
ir4d com ele compartilhar”. Ao contrario da radicalidade da hi-
potese egoista que, em relacao a nossas “ideias mais imparciais”,
diz Hume, “exige um imenso contorcionismo filosoéfico”, o sen-
timento de humanidade possibilita uma acomodacao as regras
de justica criadas, de fato, num cenario de plena parcialidade
e busca de vantagens, mas cujo resultado se mostra imparcial
para a ordem piiblica. No estabelecimento da justica, conta-se
reflexivamente com o sentimento de humanidade ensejado em
cada individuo & medida que a brutalidade de suas paixoes vai
sendo refinada. A “reflexdo” e a “resolucao”, bem como os efeitos
punitivos da lei, sao fundamentais para que o imediatismo dos
desejos sofra uma atenuagao; processo esse que se da no proprio
interior do habito da submissao que, gracas & ordem publica,
pode levar o individuo a exercitar suas habilidades e adquirir
uma “firmeza de carater” frente a forca das suas paixoes.

Como se nota, a acepg¢ao de artificio em Hume é bastante pe-
culiar, se comparada & dos contratualistas. Nao se trata mais,
como em Hobbes, de estipular meios para realizar desejos e esca-
par de grandes perigos; nem de buscar, como em Locke, algum
conforto para a “inquietude” (uneaseness) de nossas praticas par-
ciais. A campanha moderna contra o aristotelismo (o inatismo
da sociabilidade humana) conseguiu de fato levar a vigéncia uma
concep¢ao desnaturalizada, segundo a qual a convivéncia é um
modo de ser (adquirido) para se viver melhor, seja pela con-
centragao hobbesiana de autoridade do poder controlador do
soberano, seja pela organizacao lockiana da sociedade civil em
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defesa da propriedade, ambas garantindo o cumprimento da lei;
donde, portanto, o surgimento de um protétipo de sociedade
fundamentado numa razao destacada da realidade, erigindo o
Estado por meio de um pacto que determina racionalmente o
horizonte politico que regula a realidade social®.

Todavia, Hume nao pensa a sociedade por contraposicao a
um estado de natureza, nem pretende, com o artificio do Estado,
superar racionalmente o dominio da paixao, para acomodar os
interesses individuais. Mesmo admitindo o artificio da justica
e a tutela soberana do governo como elementos imprescindiveis
a uma coletividade mais segura e confortavel, Hume dispensa a
questao de uma legitimidade originéria para o poder politico (a
bem dizer, a todo instante ele no minimo sugere que tal origem
nao foi nem um pouco legitima).

Em todo caso, reflexivamente, a modulacao das paixoes auxi-
lia, modera e abranda a parcialidade da conduta humana. Mas,

5Deve-se levar em conta que em Hobbes e Locke o pacto encontra sua
fundagao nas leis de natureza (determinadas, em tltima anélise, por Deus),
como ditame da razdo que estabelece as regras de convivio. Para esses
contratualistas — respeitadas as diferengas entre eles —, o artificio do contrato
antecede a validade de qualquer outra construgao racionalmente humana,
mesmo que haja, por exemplo, em Locke, uma fundagdao moral, por vezes
tratada como ontolédgica, da propriedade, antes mesmo do estabelecimento
do Estado. Nesse projeto moderno, ha no fundo uma radicalidade poli-
tica que consideraria que o que faz parte da vida em sociedade comega
contratualmente como que do zero. Sem sequer olhar para trés, a ordem
politica racional surge presumindo-se um abandono, ou mesmo um ani-
quilamento, do tendencioso estado de natureza. De todo modo, mesmo
que os contratualistas nao se prendam & existéncia historica de tal estado
(tratando-se unicamente de uma hipotese racional que justifica a existéncia e
a necessidade do governo), no Tratado da natureza humana Hume considera
essa concepgao racional do estado de natureza “como uma simples fic¢ao,
ndo muito diferente da ficcdo de uma Idade de Ouro, inventada pelos poetas”
(Hume, 2009, p. 534).
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para que tal processo se justifique, o pano de fundo da argu-
mentacao de Hume se vale de uma pratica social que, de inicio,
incita e, aos poucos, regra as paixoes. Em outras palavras, de
um individuo isolado permanentemente em conflito com seus se-
melhantes nao decorre uma pratica que sustente a conjuncao de
vontades individuais na vontade geral de um pacto, haja vista a
necessidade de um minimo de entendimento coletivo. Seja um
pacto expresso, como em Hobbes, ou que comporte a possibi-
lidade de um acordo técito, racional e legal, como em Locke,
a radicalidade com que esses tedricos contratualistas concebe-
ram o estado de natureza parece, do ponto de vista de uma
teoria politica, inviabilizar a prépria concepc¢ao da vida em so-
ciedade, nao sendo possivel sequer vislumbrar — senao a luz de
um “consentimento” rechacado por Hume — o momento em que
o individuo se submeteria, de bom grado, ao poder politico, con-
forme se nota com certa ironia a no¢ao de “livre consentimento”
no ensaio “Do contrato original”: “Seria o mesmo que dizer que
um homem, devido ao fato de permanecer num navio, da seu
livre consentimento & autoridade do capitao, embora tenha sido
levado para bordo enquanto dormia, e s6 langando-se ao mar e
morrendo possa sair do navio” (Id., 1980, p. 235)°.

5Do ponto de vista institucional, o consentimento torna-se ainda mais
incompativel com a formacio de um governo: “E inutil dizer que todos os
governos sao ou devem ser criados com base no consentimento popular,
na medida em que a necessidade das coisas humanas o permitir. Isto é
totalmente favorivel & ideia que defendo. Afirmo que jamais as coisas
humanas permitirao tal consentimento, e raramente algo que aparente sé-lo;
e a conquista ou a usurpagdo, ou mais simplesmente a forga, mediante
a dissolugdo dos antigos governos, sao a origem de quase todos os novos
governos que o mundo viu nascer. Nos poucos casos em que possa parecer
ter havido um consentimento, este foi geralmente téo irregular, tao limitado
ou tao misturado com a fraude e a violéncia, que nao se lhe pode atribuir
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Para Hume ha um exagero entusiasta nas extravagancias con-
ceituais do contratualistas que culmina na ideia aberrante do
consentimento. Nada mais improvavel do que uma vontade livre
que consinta justamente no momento de “estabelecimento de um
novo governo”, periodo esse de profundas conturbagoes, em que
predomina tao somente a “forca militar e a habilidade politica”,
onde os que supostamente consentem — & maneira do homem
lancado no navio — o fazem apenas por falta de alternativa, isto
é, sem nenhuma liberdade. Nunca houve muito espago na reali-
dade para essa acao deliberada do individuo que, ao abandonar
seu “direito natural sobre todas as coisas”, na expressao de Hob-
bes, daria um voto de confianca & instituicao politica: todos os
individuos ja nascem sob um governo, sem muita possibilidade
de se “livrarem” dele.

XKk

Mas nao se pode ignorar o modo como Hume descredencia
esse consentimento, que se refletiria na vontade geral de sem-
blante democrético, talvez ndo muito inspiradores & época, a
ponto de ele menosprezar o fato de o regime democratico ser a
“tnica fundacao legitima de todo governo”. Segundo o filosofo
escocés, “nao é de esperar grandes descobertas” num processo

democréatico, e arrematas:

Que coisa ¢é essa tao louvada, a eleicao? Ou é uma
combinagao de alguns grandes homens, que decidem
por todos e nao permitem oposicao alguma, ou é o
furor de uma multidao que segue um sedicioso cabeca
de motim, que talvez nao seja conhecido por uma di-
zia de entre eles, e deve o lugar que ocupa apenas a

grande autoridade” (Ibid., p. 234).
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prépria impudéncia ou ao capricho momentaneo dos
seus companheiros (/bid., p. 233).

Nessas novas e conturbadas resolugoes politicas e reagoes so-
ciais, talvez esteja em jogo a propria emergéncia de uma forma
de se fazer politica que — através de “inovagoes violentas” e “pe-
rigosas”, vaticina Hume, “mesmo quando feitas pelo legislativo”
(Ibid., p. 236)".

O descompasso entre ordem politica e sociedade leva & des-
truicdo da ordem publica, ou do Estado como um todo, que, por
forca das circunstancias, é substituido por uma nova ordem, que
passa a depender cada vez mais do consentimento dos suditos.
De fato, o povo nunca viveu uma realidade contratual elaborada
segundo um sistema racional. Ainda assim, o que comeca a sur-
gir é a propria maneira inusitada (e nao mais habitual) pela qual
passa-se a obedecer & autoridade.

Ao descredenciar a convergéncia de muitas vontades individu-
ais na unificagdo de uma vontade popular; ao frisar a impossibi-
lidade de “o conjunto do povo” ter condigoes de escolher o “novo
regime”’; em suma, ao considerar que, dadas as falhas da natu-
reza humana, a razao é “incapaz’ (incapable) de compreender
tao bem seus proprios interesses, a exigéncia humiana de uma
evidéncia histérica para a fundagdo contratual parece peram-
bular pelos ares de modo ainda mais rarefeito que os exageros

"Ou ainda, como concluira no ensaio “Dos primeiros principios do go-
verno”: “Procuremos estimar e melhorar o mais possivel nosso antigo governo,
sem encorajar qualquer paixao por essas perigosas novidades” (Ibid., p. 244).
— rompe com a experiéncia, a tradi¢ao e o habito politicos da época, que ja
nao eram mais capazes de “persuadir’ a opinido dos suditos. Uma insidi-
osa insurgéncia intelectual e popular se volta para a ruptura da situagao
politica (ou, se se quiser, para a reemergéncia do estado de natureza que se
desembainhava na ordem social).
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tedricos em que incorreu o dogmatismo contratualista dos inve-
terados entusiastas da razao (Ibid., p. 233). Por langar a pa de
cal sobre a condicao natural dos homens, o filésofo racionalista
concebeu abstrata e disruptivamente um quadro social erigido a
partir de uma nova ordem politica (ou uma “inovagao violenta”
condenada por Hume) muito mais real do que a do chefe militar
humiano que impunha, sobre uma natureza humana assolada
por tropecos casuais, o habito da submissdo pela forca e pela
“opiniao de interesse” acerca das vantagens do governo.

Se a pretendida consisténcia do racionalismo contratual nao
resiste ao modo como Hume compreende originariamente a for-
macao violenta dos governos, ainda assim a ideia de contrato se
destaca da histéria, dando um salto sobre esse mundo de indivi-
duos habituados a viver sob o dominio de um lider. A evidéncia
que se exige do contrato (por sinal historicamente nao locali-
zado) mostra, de sua parte, que a relagdo entre a ordem civil e
o exercicio da natureza humana é falivel, o que, de fato, suprime
a questao do consentimento do poder politico (ou das condigoes
sob as quais uma institui¢ao politica legitimamente se estabe-
lece com perfeigao). Tal poder, aos olhos de Hume, se d4 pela
evidéncia do exercicio do governo e, através da forca do habito,
pelo “sensivel beneficio de sua influéncia”, em que a autoridade
se torna “querida pelo povo” conforme a permanéncia do “usur-
pador” lhe conferir, reconhecidamente, seu titulo de governante
legitimo (Ibid., p. 236).

Mas mesmo que se abandonasse a hip6tese acerca da origem
do governo, tal como criticada por Hume, a nogao de contrato,
desprovida de qualquer base histérica, poderia permitir que se
legitimasse a ideia da obediéncia dos suditos para com seu go-
vernante, nao mais segundo a reveréncia naturalmente prestada
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aquele sob o poder do qual o individuo submisso veio ao mundo,
mas pela tentativa de determinar até que ponto o povo se vé
obrigado a obedecer & autoridade politica. A disputa insupe-
ravel entre autoridade e liberdade, tensionada como vimos no
ensaio “Da origem do governo”, seria assim posta em novos ter-
mos, que para Hume nao haveriam de parecer muito promissores.
Esse novo devoto do contrato nao explica o surgimento histérico
do governo, nem busca, pela persuasao das paixoes humanas, re-
alcar a exceléncia moral do principe que, devido ao seu modo
equilibrado de governar, autoriza a liberdade civil pela prépria
estabilidade de seu governo. Abrindo mao de um sentido histé-
rico ou “natural”, a concepg¢ao contratualista fundaria o governo
ao institui-lo por um decreto da razao.
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A amizade de Rousseau com Diderot, que comecara em 1742,
era bastante cara ao primeiro, e os debates constantes entre eles
marcaram inevitavelmente a produgao de suas obras. Sobre a
confluéncia de pensamentos e posi¢oes que pode ser percebida
neste periodo inicial e sobre o papel de Diderot na concepcao do
primeiro Discurso, mas também no sequndo — apesar de neste
as divergéncias teodricas ja serem bastante nitidas —, importa ler
o artigo bastante esclarecedor de Antoine Adam, “Rousseau et
Diderot”, onde o autor apresenta vérios pontos de convergéncia
da teoria de ambos, sobretudo no que diz respeito a critica de um
“otimismo rasteiro” (plat optimisme) em relagao ao progresso do
conhecimento e aos costumes do século XVIII. Tais temas, bem
como as tensoes entre natureza e sociedade presentes nas teorias
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de ambos, orientarao nossa exposigao.

Sao muitos os paralelos possiveis de serem identificados nas
obras dos dois amigos enciclopedistas. Adam insiste ainda que
é Diderot e nao Rousseau que na época diz “belezas austeras”.
Ele cita trechos do verbete “Legislador” da Enciclopédia, no qual
Diderot critica o espirito de propriedade ao afirmar que “o legis-
lador devera transformar o espirito de propriedade em espirito
de comunidade”, e onde ele louva as leis do Peru por terem
estabelecido “a comunidade de bens, enfraquecendo o espirito
de propriedade, fonte de todos os vicios” (Adam, 1949, p. 220).
Impossivel nao pensar aqui na célebre critica desferida por Rous-
seau na abertura da segunda parte do Discurso sobre a origem
e 0s fundamentos da desigualdade, onde o genebrino atribui ao
estabelecimento da propriedade a fonte da desigualdade, de int-
meras guerras, mortes e crimes.

Ambos, Rousseau e Diderot, beberam nos filosofos da tradi-
¢ao republicana o gosto pela vida virtuosa e pelo amor & patria.
Ambos foram leitores de Platao, de Quintiliano, de Cicero. Atra-
vés de Montesquieu, ou diretamente, leram os exemplos de vir-
tude narrados por Plutarco. Ambos procederam a uma intensa
critica & corrupgao dos costumes em voga no século XVIII, e
a filosofia intelectualista e otimista da época. Vejamos ainda
outra passagem do artigo de Adam no qual este insiste sobre os
ideais partilhados pelos amigos enciclopedistas:

A filosofia contemporéanea exaltava os triunfos da in-
teligéncia, os progressos da razao e das luzes. Para
Rousseau, como para Diderot, como para Grimm, a
histéria do homem oferece, ao contrario, o quadro de
uma aventura perigosa, que vai contra as intengoes da
natureza. Eles seguem com bastante atencao os tra-
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balhos de Buffon. Seguindo-o, eles veem no homem
primitivo, nao o ser razoavel (raisonable) que a filoso-
fia havia imaginado, mas um animal de paixoes pouco
numerosas, que ignora a linguagem e é desprovido de
toda vida moral. Essa é a tese do segundo Discurso
de Rousseau; é também a tese de Diderot. (Ibid., pp.
22-23)

Ainda no que diz respeito a critica dos rumos tomados pela
civilizagdo e dos abusos que, por vezes, tornam nossa vida em
comum mais infeliz do que esta seria no dmbito da natureza
pura e sem regras, vivendo de forma independente e livre, Adam
menciona duas passagens de artigos da FEnciclopédia, a primeira
do verbete “Besoin” e a segunda de “(ité”. Sobre o primeiro
destes, o autor recomenda que

leiamos o artigo de Diderot sobre a necessidade. De
inicio ele segue de perto um capitulo Do espirito das
leis. Em seguida, subitamente uma ideia nova aparece:
a sociedade, em se desenvolvendo, deu aos homens qui-
méricas necessidades “que lhes tornam mais infelizes
estando unidos do que eles o seriam vivendo dispersos”.
(Ibid., p. 23)

2

A segunda passagem é esta: “ndés vemos nascer e crescer a
corrupc¢ao e os vicios com o nascimento e o crescimento das
cidades” (Diderot, 2011, p. 119).

Essa mesma postura critica frente aos pretensos triunfos da
razao e da sociedade sobre a natureza sao expostos em VArios
momentos da obra de Diderot. Podemos mencionar aqui o caso
do Coloquio de um pai com seus filhos, texto cuja primeira re-
dacao se deu em 1771, mas que relata passagens da discussao
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ocorrida por ocasiao do tltimo encontro de Diderot com seu pai,
em Langres, sua cidade natal, em 1759%. Nesse conto, o autor
escreve:

No6s nos denominamos civilizados, e somos piores que
os selvagens. Parece que nos falta ainda girar durante
séculos, de extravagancias em extravagincias e de er-
ros em erros, para chegarmos la onde a primeira cente-
lha de julgamento, o instinto sozinho, nos teria levado
de um modo totalmente direto. Por isso estamos tao
bem extraviados (...). (Id., 2000a, p. 363)

Entretanto, apesar de estarem em aparente acordo acerca dos
maleficios provindos do mau uso da razao e do desenvolvimento
das sociedades, a partir do momento em que Diderot e Rous-
seau comegam a dar precisao a seus pensamentos, as diferencas
vao surgindo, e tornam-se cada vez mais evidentes. No que
diz respeito & nocao que estd na base do pensamento politico
de ambos, qual seja, o Estado de Natureza anterior & legisla-
¢ao positiva, percebe-se nitidamente a discordancia de posigoes.
Para Diderot, esse estado ¢é historico, e pode ser verificado entre
muitos povos selvagens encontrados e descritos por viajantes e
naturalistas, ao passo que para Rousseau se trata de um artifi-
cio tedrico, sem existéncia historica. E o que explica Maria das
Gragas de Souza:

A nogao de estado de natureza para Diderot difere es-
sencialmente daquela utilizada tanto por Hobbes quanto
por Rousseau. Diderot nao coloca a origem da soci-
edade em termos politicos. Toda a evolugao da hu-
manidade esté, para ele, inscrita na propria estrutura

2Cf. Guinsburg, in Diderot, Obras, I, 2000, p. 346.
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do animal humano. A histéria da matéria organizada.
Assim, pensamento, linguagem e sociabilidade sao ele-
mentos da natureza humana. O estado de natureza
nao é, portanto, uma situagao hipotética, mas a con-
dicao na qual vivem os selvagens da época, e mesmo a
condi¢ao na qual ja viveram todos os povos civilizados.
(Souza, 2002, p. 123)

Outra diferenga decisiva é a da necessidade ou nao de ha-
ver contrato, para o estabelecimento do Estado. Essa ideia vai
se precisando entre os autores e, em 1752, Diderot publica sua
Apologie de M. I’Abbé de Prades, na qual ele declara que desde
muito cedo os homens perceberam o interesse de se aproximar.
Diderot apresenta ainda a ideia de que os homens no estado
de natureza viviam e vivem em bandos (troupeaux)?, a exem-
plo de animais de outras espécies. Diderot remete o leitor a
definicao hobbesiana de estado de natureza como um estado de
desigualdade, violéncia e medo, regido pela lei do mais forte, em
relacao ao qual o estabelecimento das leis positivas ocorre como
forma de sanar um mal generalizado. Essa ideia é defendida
por Diderot (1994b, pp. 538-539), que afirma que os homens se
unem naturalmente, em func¢ao do medo de serem surpreendidos
e mortos pelos demais, e tendo em vista a clara utilidade do es-
tabelecimento de leis e de uma autoridade que possa estabelecer

3Sobre a nocao de estado de rebanho [Troupeau], Diderot explica:
“J’entends par ’etat de troupeau celui sous lequel les hommes rapprochés
par linstigation simple de la nature, come les singes, les cerfs, les corneilles,
etc. ; n’ont formé aucunes conventions que les assujettissent & des devoirs,
ni constitué d’autorité qui contraigne a I’accomplissement des conventions,
et ou le ressentiment, cette passion que la nature qui veille & la conservation
des étres, a placée dans chaque individu, pour le rendre redoutable & ses
semblables, est I'unique frein de 'injustice.” (Diderot, 1994, p. 528).
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a ordem e garantir as convengoes estabelecidas, que transforma-
rao esses “selvagens vagabundos e indisciplinados” em homens
policiados. A diferenga em relagdo & concepgao de Rousseau
nao poderia ser mais clara®.

O naturalismo politico de Diderot se expressara em diferen-
tes escritos de diversos periodos. Mas em que consiste essa dou-
trina? A essa pergunta responde Maria das Gragas de Souza:

Em primeiro lugar, conforme uma perspectiva natura-
lista, a vida em sociedade é entendida como um instru-
mento natural que permite aos homens enfrentar com
maior facilidade a luta pela sobrevivéncia e pelo bem-
estar. A propria instituigdo da sociedade é natural. O
pacto nao significa uma ruptura com um estado de na-
tureza, mas decorre da propria natureza. No verbete
“soberanos” da Enciclopédia o autor afirma que a luta
dos homens contra a natureza é o principio da socie-
dade. Impondo aos homens necessidades e expondo-os

4Rousseau découvre entre son ami et lui-méme un désaccord grandissant.
I’ Apologie n’a de sens que s’il existe une ‘nature humaine’, constante,
universelle, une nature définie une fois pour toutes et qui enserre ’homme
dans ses déterminations. L’ordre social est nécessaire parce que I’homme est
un étre passionné et violent, parce qu’il est un loup pour 'homme. Voila ce
que Rousseau refuse d’admettre. Non pas du tout par une sorte d’idyllisme
sentimental et naif. Mais parce qu’il n’oublie pas que sur cette notion de
I'homme Hobbes a construit la plus réactionnaire des politiques. Et aussi
parce qu’il comprend que Diderot, en dépit de ses intentions progressistes,
aboutit comme les Morellet et les Turgot a justifier I'inégalité sociale, &
sanctionner 'ordre établi et & en masquer les violences. Car si les vices
de 'homme appartiennent & la ‘nature humaine’, quelle raison de lutter
pour un ordre meilleur? Mais s’ils appartiennent, comme dit la préface de
Narcisse, & ‘’homme mal gouverné’, I’ccuvre de libération est possible. Le
mal n’est plus d’ordre métaphysique, mais politique. L’homme est maitre
de son destin.” (Adam, 1949, pp. 27-28).
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constantemente ao perigo, a natureza leva-os a se reu-
nir, “para serem mais felizes”. (...) Contra Rousseau,
Diderot afirma o instinto natural da sociabilidade, en-
tendendo aqui por instinto o instrumento natural das
espécies para garantir a sua conservacgao. HEssa ideia
estd expressa de modo claro nas Observagoes sobre o
Nakaz, onde, no capitulo LXXII, Diderot escreve que
“os homens se reuniram em sociedade por instinto, as-
sim como os animais fracos se retiinem em rebanhos.
Certamente nao houve, primitivamente, nenhuma es-
pécie de convengao”. (Souza, 2002, p. 126)

Esta visao pragmatica e utilitarista sera criticada por Rous-
seau em seu Prefdcio de Narciso, publicado em 1753. Ali, Rous-
seau discorda claramente das posturas diderotianas acerca da
origem da sociedade expostas na Apologia®. Nesta breve obra,
que Rousseau considera um de seus bons trabalhos, ele precisa
enfaticamente seus proprios pontos de vista, ao afirmar que o
interesse nao pode fundar a ordem social, “pois para dois ho-
mens cujos interesses concordam, talvez cem mil possuem-nos
opostos, e nao existe outro meio para vencer senao enganar ou
perder toda essa gente” (Rousseau, (Buvres complétes®, 111, p.

968).

S“Rousseau n’est pas d’accord avec lui (Diderot). A la fin de 1752 il écrit
sa préface de Narcisse et cette ceuvre bréve, mais importante, prend un
relief singulier si 'on admet qu’elle vise les quelques pages de 1’Apologie
ou Diderot avait décrit I'origine de la société. Or la préface de Narcisse
s’attache & démontrer que I'intérét ne peut fonder I'ordre social. ‘Pour deux
hommes dont les intéréts s’accordent, cent mille peut-étre le[s|] ont opposés’.”
(Adam, 1949, p. 27).

5Doravante OC, acompanhado do volume e péagina.
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A despeito das teorias contemporaneas que legitimavam a
situacao atual de desigualdade e da exploragao, e que argumen-
tavam méximas deterministas apregoando que os vicios verifica-
dos em sociedade faziam parte da prépria constituicdo humana,
Rousseau ira sustentar, no Prefdcio de Narciso, que esses vicios
sao fruto de uma politica injusta, e “nao pertencem tanto ao
homem, quanto ao homem mal governado” (Rousseau, OC, III,
p. 969).

Diderot e Grimm vinham opondo a Rousseau desde 1750
o0 mesmo tipo de méximas deterministas, que acabavam por
aproximé-los das posi¢oes dos abades liberais da Sorbonne, tais
como Morellet e Turgot. Nesse sentido, Rousseau fora levado a
opor a Diderot uma “filosofia da liberdade”. O que se evidencia
nestes comentarios é que “no fim do ano de 1752 Rousseau tem
consciéncia das divergéncias de pontos de vista que o opoem a
seu amigo” (Adam, 1949, p. 28). E é no seqgundo Discurso que
ele ir4 delinear com mais nitidez sua posigao pessoal face as te-
ses da Apologia. Ao fixar o papel do estabelecimento do direito
de propriedade como sendo a origem dos maleficios verificados
na ordem social, Rousseau se distancia das posturas expostas na
Apologia, segundo a qual o direito teria sido criado para proteger
os fracos contra os fortes. Ora, conforme o Sequndo Discurso, o
direito foi criado para sancionar a usurpacgao dos ricos, e para
enfraquecer as reivindicagoes dos pobres. A oposicao destas
duas frases, segundo Adam, “fornece exatamente a medida do
desacordo onde se encontram o autor da ‘Apologia’ e o autor do
‘Discurso’.” (Ibid., p. 29).

Embora nesse momento as posigoes divergentes se apresenta-
rem de forma clara, isso nao significa que os dois amigos tivessem
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percebido nestas divergéncias motivo para qualquer ruptura’.
Até porque, como salienta Rousseau nas Confissédes, o segundo
Discurso foi “a obra que agradou mais a Diderot, mais do que
todos os meus outros trabalhos” (Rousseau, OC, I, p. 388).
Outra diferenca, ja presente no segundo Discurso, é a questao
de saber se a sociabilidade é ou nao natural & espécie humana.
Para Diderot, como mostramos acima, a sociabilidade esta ins-
crita na natureza humana, mas, no entender de Rousseau, as
causas que levaram o homem ao desenvolvimento da sociabili-
dade via desenvolvimento da perfectibilidade sao contingentes e
externas ao homem, e “poderiam nunca ter surgido” deixando-o
“eternamente em sua condi¢ao primitiva” (Rousseau, OC, III, p.
162).

7Adam ressalta que, apesar das divergéncias verificadas, Rousseau se
mostra ainda bastante sensivel as sugestoes de Diderot, o que poderia ser
facilmente verificado se tomarmos o verbete “Economia Politica” redigido
por Rousseau para a Enciclopédia, no qual se verificam varios tragos da
influéncia de Diderot em sua escrita. “N’allons pas pourtant donner & cette
opposition un caractére radical que ni Rousseau, ni Diderot n’auraient
avoué. L ’Economie Politique, composée par Rousseau dans les mois qui
suivirent 'achévement du second Discours, prouve que son auteur reste
encore trés sensible aux suggestions de Diderot.” (Adam, 1949, p. 29). Ainda
sobre os tracos da influéncia diderotiana no verbete “Economia Politica”,
Hubert ressalta a questao da existéncia de uma sociedade geral do género
humano ou da “grand ville du monde”, que nesta fase Rousseau de certa
maneira ainda admitia. Segundo Hubert, “Plus tard, Rousseau deviendra si
complétement opposé a 'idée de société générale, que bien loin d’admettre
que les besoins mutuels unissent les hommes, il répétera & maintes reprises
qu’ils les divisent plutét qu’ils ne les rapprochent. En fait, & ’époque de
1" Economie Politique sa pensée n’est pas encore absolument dégagée de
I'influence des encyclopédistes: 'article appartient & une phase de transition,
a la derniére des phases de transition, celle ol ne retentissent déja plus que
des réminiscences lointaines des opinions des ‘philosophes’. Rousseau s’est
déja faché une premiére fois avec d’Holbach; il ne va pas tarder beaucoup a
rompre avec Grimm et Diderot.” (Hubert, 1928, p. 59).
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Se as ideias referentes a nocao de sociabilidade natural ja se
faziam sentir, elas adquirem maior amplitude por ocasiao do
artigo “Direito Natural” de Diderot, que sera foco de uma das
principais divergéncias ocorridas entre os dois amigos. Rousseau
ird se contrapor as ideias apresentadas nesse artigo no capitulo
IT das Instituigcoes Politicas, intitulado “Da sociedade geral do
género humano”, conservado no Manuscrito de Genebra. Esse
capitulo, segundo afirma Hubert, configura-se como uma res-
posta direta & ideia da existéncia de uma sociedade geral do gé-
nero humano exposta no verbete de Diderot. Hubert confronta
grandes passagens do verbete “Direito Natural” e do capitulo
“Da sociedade geral do género humano”, apontando o didlogo
empreendido entre os dois autores, onde a diferenca de posigoes
é flagrante. Para Hubert, a tese geral de Diderot se desenvolve
a partir da ideia de que

a sociabilidade é uma tendéncia natural — é uma lei
da razao, na medida em que ela aspira ao bem comum
da espécie inteira; seu principio deve ser buscado na
identidade de natureza de todos os homens; ela é decla-
rada por todos e se exprime nas instituigoes de todas
as sociedades. (Hubert, 1928, pp. 35-36)

Do ponto de vista de Rousseau, entretanto, a expressao “gé-
nero humano” oferece ao espirito apenas uma ideia abstrata e
coletiva “que nao supoe nenhuma uniao real entre os individuos
que a constituem”, e o pretenso “tratado social” ditado pela natu-
reza nada mais é do que uma quimera, que nao possui existéncia
real (cf. Rousseau, OC, III, p. 284). Tal postura é exposta de
maneira precisa na passagem a seguir:

Caso a sociedade geral existisse fora dos sistemas de
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filosofia, representaria, como ja afirmei, um ser moral
dotado de qualidades proéprias e distintas daquelas dos
seres que a constituem, mais ou menos como os com-
postos quimicos, que possuem propriedades que nao
foram tomadas das misturas que os compoem. Ha-
veria uma lingua universal que a natureza ensinaria
a todos os homens, que seria o primeiro instrumento
de sua mutua comunicacao, e uma espécie de senso-
rio comum, que serviria & correspondéncia de todas as
partes. (Rousseau, OC, III, p. 284, grifo nosso)

A auséncia de uma lingua universal, de todo e qualquer sen-
timento real de pertenca que nos ligue indistintamente a todos
os seres humanos, aliada & percepcao da diversidade evidente
dos costumes e da nogao de pertenca, invalidam ou pelo menos
dificultam bastante, para Rousseau, a ideia de uma sociedade
geral do género humano. Diderot, por outro lado, afirmara, no
Plano de uma universidade, que a diversidade das linguas é ape-
nas aparente, e, por serem elas frutos do entendimento, que é o
mesmo em todos os homens, suas diferencas sao puramente de
convencao®.

A auséncia de qualquer evidéncia empirica verificavel é para
Rousseau a dificuldade que a nocéo de sociabilidade natural nos
apresenta. Segundo ele, é somente a partir do estabelecimento
das sociedades, que se torna possivel o surgimento da moral e

84Seja qual for a variedade aparente que haja entre as linguas, se se
examinar o seu objeto de ser, a contrapartida de tudo o que se passa no
entendimento humano, perceber-se-4 logo que é por toda parte uma mesma
maquina submetida a regras gerais, com exce¢do de algumas diferengas
de pura convengao, cujos equivalentes uma lingua por gestos encontraria.”
(Diderot, 2000b, p. 305).
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do estabelecimento de leis?, que nesse sentido, sao gerais com
relagao & nacao a qual pertencemos, mas particulares no que diz
respeito as diversas nacoes. Quanto as leis da natureza, a partir
do momento em que nossas paixoes se desenvolvem no interior
das sociedades particulares, elas se tornam cada vez mais fracas
e insuficientes para nos fazerem agir corretamente.

Rousseau insiste que “nds concebemos a ideia de uma socie-
dade geral a partir de nossas sociedades particulares, e que o
estabelecimento das pequenas repiiblicas nos faz sonhar com a
grande”, entretanto, “nés s6 comegamos a nos tornar homens
apos termos sido cidadaos” (Rousseau, OC, III, p. 287). A
intencao de Rousseau, ao escrever o capitulo II do Manuscrito
de Genebra, é justamente expressar a necessidade do contrato
em contraposicao a ideia de uma sociabilidade natural e de um

N

direito anterior & convencao'®. Mesmo os principios gerais do

%Como a arte de generalizar suas ideias ¢ um dos exercicios mais dificeis
e mais tardios do entendimento humano, o comum dos homens jamais estaria
em condicoes de tirar desta maneira de raciocinar as regras de sua conduta,
e quando fosse preciso consultar a vontade geral sobre um ato particular,
quantas vezes nao aconteceria a um homem bem intencionado de se enganar
sobre a regra ou sobre sua aplicagao e de seguir suas préprias inclinagoes
pensando estar seguindo a lei? Que fara ele entdo, para se proteger contra o
erro? Escutara sua voz interior? Mas essa voz s6 se forma, como dissemos,
pelo habito de julgar e sentir no seio da sociedade e segundo suas leis, e
nao pode entao servir para estabelecé-las; além disso, seria preciso que nao
houvesse crescido em seu coracdo nenhuma das paixdes que falam mais
alto que a consciéncia, cobrindo sua timida voz, e que fazem sustentar aos
filésofos que esta voz nao existe.” (Rousseau, OC, III, p. 287).

10 Ao escrever sobre as intencdes de Rousseau no capitulo I do Manuscrito
de Genebra, Hubert afirma: “Quoiqu’il en soit, la conclusion générale que
Rousseau tire de cette longue critique a pour objet d’opposer la doctrine
de la nécessité du contrat & la théorie de la sociabilité naturelle ou tout
au moins de dénoncer I'insuffisance manifeste de cette derniére.” (Hubert,
1928, pp. 48-49).
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direito politico exprimidos de forma abstrata no Contrato So-
ctal devem ser adaptados as situagoes histéricas particulares de
cada povo. Como paliativo & auséncia de uma sociedade geral,
Rousseau sugere que através de novas associagoes procuremos
corrigir a auséncia da associacao geral'l.

Os comentadores concordam em afirmar que desde a época
em que Rousseau escreve o segundo capitulo das Institui¢coes Po-
liticas ele tem plena consciéncia do antagonismo que o opoe aos
seus companheiros enciclopedistas, e que a longa critica que ele
vem de fazer “tem como objetivo opor a doutrina da necessidade
do contrato & teoria da sociabilidade natural ou ao menos de-
nunciar a insuficiéncia manifesta desta tltima.” (Hubert, 1928,
pp. 48-49). Adam (1949, p. 33), apds afirmar que entre os
referidos autores o didlogo se tornara impossivel, acrescenta que
este foi o periodo que marcou o fim de uma das mais fecundas
histérias da literatura francesa.

Realmente, no plano teorico, o didlogo se acirrara de tal forma
que as posigoes contrarias se tornaram irreconcilidveis. Mas é
bom lembrar que a gota d’agua responsavel pela ruptura afetiva
ocorrida entre Rousseau e Diderot teria sido a publicacao da
peca O filho natural de Diderot, na qual este afirma que “s6 o
mau vive s6”, justamente no periodo em que Rousseau decide se
afastar do “teatro de corrupcao e de vicios” que ele percebe em

HeMais, quoiqu’il n’y ait point de société naturelle et générale entre
les hommes, quoiqu’ils deviennent malheureux et méchants en devenant
sociables, quoique les lois de la justice et de 1’égalité ne soient rien pour
ceux qui vivent a la fois dans la liberté de I’état de nature et soumis aux
besoins de I’état social; loin de penser qu’il n’y ait ni vertu ni bonheur pour
nous, et que le ciel nous ait abandonnés sans ressource a la dépravation de
I’espéce; efforgons nous de tirer du mal méme le reméde qui doit guérir. Par
de nouvelles associations, corrigeons, s’il se peut, le défaut de ’association
générale.” (Rousseau, OC, III, p. 288).
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Paris e se isolar em Montmorency, para poder viver e trabalhar
de maneira mais simples e prazerosa.

Contudo, apesar da ruptura afetiva, no plano tedrico os textos
prolongaram o didlogo entre os dois autores. No Suplemento a
Viagem de Bougainville, escrito um ano apés o aparecimento do
relato do proprio Bougainville (1771), mas publicado somente
em 1796, Diderot contestard a pretensa superioridade do mo-
delo civilizacional europeu em relagao ao “estado de natureza”
no qual se encontrariam os selvagens encontrados pelos viajan-
tes do século XVIII e dos séculos anteriores. Neste conto, apds
afirmar que toda guerra nasce da pretensao comum dos homens
civilizados & mesma propriedade!?, Diderot, através do perso-
nagem B, que é em certo sentido depositario das posturas do
proprio autor, responde a pergunta do personagem A, que lhe
demanda se ele preferiria o “estado de natureza bruta e selva-
gem ao estado dito policiado, da seguinte maneira: “Por minha
fé, nao ousaria declara-lo: mas sei que se viu muitas vezes o ho-
mem das cidades despir-se e voltar para a floresta, e que nunca
se viu o homem da floresta vestir-se e estabelecer-se na cidade”.
E, frente & insisténcia de A que lhe pergunta: “Vejo que, em
suma, vos inclinarieis a julgar os homens tanto mais malvados e
infelizes quanto mais civilizados?” B lhe responde em tom que
bem poderia ser o de Rousseau: “Nao percorri todas as regioes
do universo; mas advirto somente que nao encontrareis em parte
alguma a condi¢ao de homem feliz, exceto no Taiti” (Diderot,
2000¢, p. 303).

12¢Toda guerra nasce de uma pretensio comum & mesma propriedade. O
Homem civilizado tem uma pretensdo comum, com o homem civilizado, &
posse de um campo de que ambos ocupam as duas extremidades; e esse
campo converte-se em motivo de disputa entre eles”. (Diderot, 2000c, v. II,
p. 271).
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Diderot se serve das descrigoes dos viajantes para intensifi-
car sua critica aos costumes franceses e & moral crista'®>. Em
varias passagens do Suplemento, contrapoe a sociedade taitiana,
que segue em seu entender a doce e pura lei da natureza, a
sociedade europeia que em suas eternas contradigdes faz com
que os homens vivam oprimidos e infelizes. Diderot examina a
postura do chefe Ereti, que, num discurso altamente eloquente
pronunciado por ocasiao da partida das naus dos conquistado-
res europeus, critica a tentativa de dominagao e de corrupgao
pelos costumes empreendida pelos exploradores. Uma passagem

ilustrativa poderia ser esta:

Seguimos aqui o puro instinto da natureza, e tu ten-
taste expungir de nossas almas seu carater. Aqui tudo
é de todos, e tu nos pregaste nao sei que distingao en-
tre o teu e o meu (...). Nos somos livres, e eis que tu
fincaste em nosso solo o titulo de nossa futura escra-
viddo. (...) No6s nao conheciamos senao uma doenga,
aquela & qual o homem, o animal e a planta foram con-
denados, a velhice; e tu nos trouxeste outra: infectaste
nosso sangue. (Diderot, 2000c, pp. 274-275)

Diderot contrapde a sociedade taitiana, descrita por Bougain-
ville, como uma sociedade simples, que segue as leis da natureza,
as nossas sociedades, caracterizadas como méquinas complexas
onde imperam as aparéncias, os artificios e as contradi¢oes'®.

13«0 Taiti é para Diderot uma anti-Europa, e mais precisamente o con-
tratipo de Europa crista feudal, modelo de antinatureza.” (Varloot, 1972, p.
20).

1440 taitiano toca a origem do mundo, e o europeu a sua velhice. O
intervalo que o separa de ndés é maior que a distancia entre a crianca
recém-nascida e o homem decrépito.” (Diderot, 2000c, p. 273).
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Conforme Faessel (1996, p. 158), “a exploragao filosofica do
mito do Taiti retém principalmente dois objetos de reflexao: a
oposicao entre estado de natureza e o de civilizagao, e a ideia de
felicidade”. De fato, tais objetos sdo centrais na trama do Su-
plemento. Diderot chega mesmo a atribuir a responsabilidade
pelas guerras e pela maioria das mortes ocorridas na humani-
dade ao estabelecimento das sociedades, numa postura que o
colocaria na corrente dos “primitivistas”’, que advogam em favor
do selvagem e contra os maleficios da civilizacao!®.

Se, como pudemos perceber, a amizade e o afeto existentes
entre Diderot e Rousseau teve fim por volta do ano de 1757, no
plano teérico, contudo, suas posicoes por mais distintas que se
apresentem, continuam a se cruzar e a se aproximar em muitos
e importantes pontos. A postura exposta acima seria, em nosso
entender, plenamente esposada por Rousseau. Além disso, na
sequéncia do texto, Diderot assume outro ponto de vista que ja
havia sido defendido por Rousseau nos Principios do direito da
guerra, escrito entre os anos de 1756 e 1758 — periodo-chave no
qual se deu a ruptura afetiva entre os dois amigos —, e que faria

15Respondendo & questio segundo a qual dever-se-ia civilizar os selvagens
ou abandoné-los ao seu instinto, Diderot escreve: “Se vos vos propondes
a ser seu tirano, civilizai-o; envenenai-o o melhor possivel com uma moral
contraria & natureza; suscitai-lhe entraves de toda espécie; atrapalhai seus
movimentos com mil obstéculos; atribui-lhe fantasmas que o atemorizem;
(...) Quereis vé-lo feliz e livre? N&o vos intrometeis em seus assuntos: muitos
incidentes imprevistos hdo de conduzi-lo & luz e a depravagao; e ficai para
sempre convencido de que nao é por vos, mas por eles, que esses siabios
legisladores vos petrificaram e amaneiraram como vés o sois. Invoco o
testemunho de todas as instituigoes politicas, civis e religiosas: examinai-as
profundamente; e, ou me engano muito, ou vereis nelas a espécie humana
dobrada de século em século ao jugo que um punhado de velhacos decidiu
lhe impor. Desconfiai daquele que quer estabelecer a ordem. Ordenar é
sempre tornar-se senhor dos outros, incomodando-os.” (Ibid., p. 302).
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parte do livro II das Instituicoes Politicas. O ponto em questao,
ao qual ja fizemos referéncia, é que o estado de guerra nasce
a partir da instituicdo das sociedades. E algo que Rousseau
reitera ao longo de todo o texto, e que aparece de forma clara
na seguinte passagem: “N&o é sendo ap0s ter feito sociedade
com algum homem que ele se determina a atacar outro; e ele s6
se torna soldado apos ter-se tornado cidadao”. (Rousseau, 2011,
p. 159). Essa postura aparecera de forma nitida no Suplemento,
nesta engenhosa analogia criada por Diderot:

Considero os homens nao-civilizados uma multidao de
molas dispersas e isoladas. Sem duvida, se porventura
algumas dessas molas viessem a chocar-se, uma ou ou-
tra ou ambas se quebrariam. Para obviar tal incon-
veniente, um individuo de sabedoria profunda e génio
sublime reuniu essas molas e comp6s uma méaquina, e
nesta maquina denominada sociedade todas as molas
foram levadas a ser atuantes, reagindo umas contra
as outras, incessantemente fatigadas; e romperam-se
mais em um dia, no estado de legislacao, do que se
romperam em um ano, na anarquia da natureza. Mas
que estrépito! Que estrago! Que enorme destruigao
de pequenas molas, quando duas, trés, quatro dessas
enormes maquinas vieram a chocar-se com violéncia!
(Diderot, 2000c, p. 303)

O que diferencia fundamentalmente a postura assumida por
Diderot no Suplemento daquela de Rousseau, seria justamente
o fato de Diderot acreditar na possibilidade de um acesso direto
as leis da natureza, e a partir deste ponto, extrair ideias tais
como a da existéncia de uma sociedade geral do género humano,
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postura esta que Rousseau considera impossivel e mesmo indese-
javel, dado que as leis sao sempre estabelecidas pelos grupos aos
quais elas se destinarao, seguindo suas especificidades proprias.
Contudo, a critica das conquistas e espoliagdes europeias e da
violéncia e desrespeito praticado em suas Colonias, presente no
Suplemento e em seus textos para a Historia das duas Indias'®
é plenamente compativel com as criticas de Rousseau as guerras
de conquistal”.

A leitura atenta das obras que antecedem e que sucedem a
ruptura afetiva de Rousseau e Diderot mostra que, se no plano
afetivo a ruptura foi definitiva, no plano teérico eles continuam
dialogando. Nesse sentido, estamos de pleno acordo com Adam
nesta passagem da qual nos serviremos para encerrarmos nosso

texto:

E preciso sempre retornar a questao, tantas vezes tra-
tada, das relagoes entre Rousseau e Diderot. Nao para
estudar a histoéria de suas relagoes pessoais: enquanto
nao surgirem novos documentos, s6 poderiamos repe-
tir o que ja foi dito, e arriscar hipoteses inverificaveis.
Mas, sobre o conflito entre seus respectivos pensamen-
tos, sobre o desacordo doutrinal no qual acaba por che-
gar um entendimento inicialmente fraternal, a plena
luz ainda nao foi langada. (Adam, 1949, p. 21)

5Diderot, 1994a, p. 698.

17"Ver a resposta de Rousseau a Bordes escrita em 1752, na qual o autor
escreve: “Afinal, mesmo que todo homem deva ser soldado para a defesa
da liberdade, (...) nenhum deve sé-lo para invadir a liberdade do outro”
(Rousseau, OC, III, p. 82).
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Uma das caracteristicas mais marcantes do pensamento de
Rousseau é o modo como o filosofo tenta estabelecer sua propria
identidade, e, obviamente, para noés, que somos seus leitores,
a dificuldade de reconhecer que ele, Rousseau, tenha, de fato,
uma identidade. Sem duavida, é sempre possivel perceber, tanto
na variedade de sua produc¢do quanto nas divergentes interpre-
tagbes acerca dela, uma heterogeneidade tal de manifestacoes
que parecem atestar a completa indeterminagéo de sua figura,
inclusive como filosofo. O texto introdutério a Rousseau juge
de Jean-Jacques, entre outros, mostra muito bem o quanto ele
era consciente disso. Rousseau diz que entre seus motivos para
escrever o didlogo nao estdo mais “a esperancga e sequer quase
nem mesmo o desejo de obter enfim daqueles que me julgaram a

MEstudos que facam de nos cidaddos tteis a republica, pois ai esta,
penso, a mais bela fungdo da sabedoria”.
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justica que eles me recusam e estao determinados a me recusar
sempre” (Rousseau, 1967, 1, p. 378).

Que em Rousseau nada seja homogéneo, afora uma certa ho-
meopatia, uma conformidade de afetos e sentimentos, e que sua
obra nao seja homeomérica, quer dizer, perfeitamente equili-
brada em cada uma de suas partes, isso é coisa que pode, muito
bem — ou muito mal — permanecer em aberto. Agora, que ele
d4 a si mesmo uma identidade, que ele se reconhece, enquanto
pensador, em sua homogenia (que, alias, traduz sua eugenia fi-
losofica), isso pode ser confirmado em sua assinatura, no modo
como subescreve cada bom fruto de sua reflexdo. E, como sabe-
mos, ele assina: “Jean-Jacques Rousseau, citoyen de Genéve”
Fazer-se reconhecer como citoyen, buscar para si a unidade no
mais republicano dos conceitos concebiveis por um moralista,
sempre foi, para Rousseau, até mais importante do que ser cha-
mado de philosophe...

E como ser filésofo, sem ser cidadao? Como nao associar o
filosofo e aquele que concentra em si todo o espirito da cidadania,
aquela superioridade soberana cuja referéncia integral, ou seja,
absoluta, até o século XVIII era a figura politica do Rei — ou,
como diria Platao, do basileus? E mais ainda — para tentar
repor, provocativamente, a questao de Platao acerca do vinculo
entre o rei e o filosofo — como nao repensar o que, efetiva e
objetivamente, se deixa ler na frase que diz: “O Rei — que é uma
pessoa publica — é o Estado”.

O que poderia dar sentido e, mais do que isso, veracidade,
a uma assertiva que, na letra, nos parece, de pronto, além de
arrogante, absurda ou mesmo equivocada? O que pode apro-
ximar, em uma cabeca filosofica, as figuras do basileus e do
phildsophos?
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A base empirica dos nossos preconceitos, ou seja, a descrigao
“realista” da histéria da humanidade — que, alids, nunca esta
em questao para o moralista — nos leva a crer em uma oposicao
radical entre eles, em uma diferenca de fins e de interesses que
reforca o ridiculo a que, conscientemente — como ele mesmo
admite —, se expoe Platao no Livro V da Republica. Platao
prepara sua apresentacao da ideia de rei filésofo dizendo temer
que “uma onda arrebente e me cubra de vergonha e ridiculo”. E,
no entanto, ele sentencia:

A nao ser (...) que os filosofos cheguem a reinar (basi-
leisosin) nas cidades ou que os denominados reis (ba-
siles) e potentados se ponham a filosofar seriamente e
em profundidade, vindo a unir-se, por conseguinte, o
poder politico e a Filosofia (dinamis te politiké kai phi-
losophia), e que sejam afastados a for¢a aqueles que
se dedicam em separado a cada uma dessas ativida-
des, nao poderao cessar, meu caro Glauco, os males
das cidades, nem, ainda, segundo penso, os do género
humano (anthropino géne) (Platao, 473 d-e).

Platao encerra essa passagem dizendo: “Era isso o que hé
muito eu receava declarar, por ver como destoa da opiniao co-
mum (para dézan rethésetai)” (Platao, 473 e). Rousseau, antes
de definir o objetivo do Capitulo 1, no Livro Primeiro d’O con-
trato social, antecipa-se as criticas ao seu projeto, escrevendo
algo que, ariscamo-nos dizer, Platao — responsével por levantar
o tema do rei-filosofo — subscreveria: “Perguntar-me-ao se sou
principe ou legislador, para escrever sobre politica. Respondo
que nao, e que por isso escrevo sobre politica. Se fosse principe
ou legislador, nao perderia meu tempo, dizendo o que deveria
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ser feito; haveria de fazé-lo, ou calar-me” (Rousseau, 1964, III,
p. 351). H& uma passagem no Politico, de Platao, em que se
1é, talvez para consolo anacrénico de Rousseau, o seguinte: ‘..
quem possui o conhecimento do que diz respeito a realeza (basi-
likén epistémen), quer ele reine (t’arkhe) ou nao, tem o direito
de ser chamado rei (basilikon)...” (Platao, 293 a). E Platao
tem em mente, por certo, o rei que é, ao mesmo tempo, filoésofo,
como Rousseau.

E claro que, para os dois moralistas, ndo se trata nem do
Legislador real, ou seja, histérico ou empirico, nem do Rei his-
térico ou empirico, mas da “funcao legislante” que em ambos
esté indistintamente representada, e que antecede, no plano me-
ramente l6gico, tudo o que se corporifica num lugar e tempo
determinados. Por isso, Platao afirma no Politico — para emba-
rago do interlocutor no didlogo, até porque “destoa” da opiniao
comum, como ele diz na Reptublica — que

parece ser consequéncia forcosa que das formas de go-
verno [que sdo varias| a tunica correta (orthén) é de
dirigentes (arkhontas) que, de fato, possuam a cién-
cia verdadeira (alethos epistémonas) do que seja o
governo, e nao apenas opinem (dokountas), quer go-
vernem sem leis (aneu ndmon arkhein), quer o facam
com o apoio nelas (kata nomous) (Id., 293 c-d).

E o “embaraco”, para a “opinidao comum”, estd na ideia de
“governo sem leis”, embora seja esse tipo de governo, e nao o his-
térico, que interessa ao Filosofo, afinal ai se reconhece o marco
diferencial entre o moralista (que é um anarkhon: aquele que
nao precisa, para conduzir suas acoes, de leis que se lhe impo-
nham externamente) e o jurista ou o magistrado, ou seja, aquele
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que s6 sabe reger, inclusive a si proprio, sob leis dadas — sob leis
positivas.

S6 é possivel reunir — na figura do moralista — o Rei (quer
dizer, aquele que tem, representado em si, “o” agente publico
universal) e o filosofo (quer dizer, o pensador que se propoe a
buscar o universal, sendo, por isso, ele mesmo, um pensador
universal), porque o espago por ele ocupado (ele: o moralista)
¢é o espago meramente virtual do legislador e do regente. Vem
dai que é a perspectiva da Universalidade — ou seja, do conhe-
cimento a partir da ideia do Todo (katholou, como dizem os
gregos) — que nela é projetado, é isso, diziamos, que “acomoda’”,
formalmente (como é da natureza de todo tratamento universal
e total das coisas), o Cidadao e o Filosofo, quer ele se chame
Rousseau, Platdo, Kant ou Aristoteles — entre pouquissimos,
como ja dissemos.

Esse horizonte universalista que vincula o modo de busca da
regra (ou da lei) no Filosofo e no Rei, ao mesmo tempo em que
os afasta do magistrado, esta atestado em Do contrato social,
quando Rousseau nos diz:

Vé-se (...) que, reunindo a Lei a universalidade da
vontade e a [universalidade| do objeto [quer dizer: a
vontade total e o objeto total|, aquilo que um homem,
quem quer que seja, ordena por sua conta [como par-
ticular|, ndo é mais uma lei: o que ordena, mesmo o
soberano, sobre um objeto particular nao é uma lei,
mas um decreto, ndo é ato de soberania, e sim de ma-
gistratura (Rousseau, 1964, III, p. 379).

E por isso que Rousseau nos diz ainda que o que ele chama
de “repiblica” — que, alias, é a palavra que pretende traduzir a
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nos o termo Politéia, que da titulo & obra mais importante de
Platao — é todo Estado, ou seja, toda politéia, regido por leis,
“sob qualquer forma de administra¢ao que possa [uma republical
conhecer”. E que, para um filésofo-moralista, “reptblica” — ou

2

melhor: res publica (coisa publica) — ndo ¢, e nem pode ser,
“uma” forma de governo. Na verdade, res publica é “a” forma,
se houver algum governo. Nas palavras de Rousseau: “Todo
governo legitimo € republicano”. Acrescentariamos: toda repu-
blica, para um filésofo-moralista, ou seja, para um pensador
universal, é “monarquica”’, sendo um mero desvio confundi-la
com uma forma histérica e positiva possivel, ou seja, particu-
lar, de “administracao” do interesse publico. As bases para essa

afirmagao estao em nota de Rousseau, em que ele explica,

[por republica] entendo nao somente uma aristocracia
ou uma democracia, mas em geral todo governo diri-
gido pela vontade geral, que é a lei. Para ser legitimo,
nao é preciso que o governo se confunda com o so-
berano, mas que seja seu ministro. Entao, a prépria
monarquia é republicana (Ibid., p. 380).

Isso quer dizer que a “Lei” de que fala Rousseau, usando o
termo no singular, no Capitulo VI do Livro Segundo (e que ele
grafa todo tempo com maidsculas; diriamos ja: simbolizando
sua Universalidade e sublimidade), essa Lei, diziamos, nao se
confunde com legalidade, assim como nés admitimos que ne-
nhum moralista tem o direito, se quiser ser reconhecido como
tal, de confundir regras morais com regras legais. Seria o mesmo
que misturar os principios de uma coisa com a coisa mesma; ou,
como se diz também, hipostasiar, quer dizer, coisificar um con-
ceito, e, neste caso, mais especificamente, uma, ideia, a Ideia de
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Lei, que enquanto Ideia é s6 um pensamento; pensamento ne-
cessario, inevitavel para dar sentido aquilo a que se dirige nossa
atencdo — nesse caso, a vida publica ou comum.

Por isso, ap6s definir a reptblica como um todo unificado por
leis, leis que, alids, sao elas mesmas constituintes dessa unidade,
ou seja, do Estado, Rousseau, econémica e negativamente, as
define assim: “As leis nao sao, propriamente, mais do que as
condigbes |[dirfamos: principios, aquilo que nés pensamos ser
necessario| da [ou para que se dé a| associacao civil” (Ibid., p.
381). Mesmo nessa passagem, em que ja nao se trata mais de
lei no singular, mas sim no plural, portanto, do conjunto de
regras necessérias para o ordenamento de um Estado efetivo a
que um povo deve poder se submeter, essas leis nao passam
de condicbes gerais que, mesmo estando ja voltadas para o que
deve ser uma forma particular de repiblica, e, portanto, para um
caso da Ideia de res publica, devem supor, mesmo nessa forma,
a regra que faz com que possam ser tomadas em conjunto, no
sentido de uma totalidade integrada. E preciso, portanto, que
se reflita acerca da necessidade de um pensamento — quer dizer,
de uma condi¢ao — capaz de dar unidade a essas unidades que,
por sua vez, devem poder reunir, num sistema juridico, tudo
que é necessario a agao publica no interior do Estado.

Assim como as leis, no plural, nos fornecem uma sintese da
acao coletiva que “desindividualiza” o comportamento para que
possa emergir um cidadao — subsumindo o agente a ideia de uma
vontade geral em que se abstrai e anula, como diz Rousseau,
toda acao particular ou individual — a Lei, no singular, é a
sintese radical, ou seja, a unidade absoluta e, portanto, condicao
soberana de toda legalidade possivel. A Ideia de lei, ou, a Lei
maitscula e singular, é com isso a condi¢cdo das condicoes, ou
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seja, a base da diversidade legal, e, por isso, pode ser tomada
como universalidade que jamais se particulariza. A Lei, nesse
sentido, é um todo, o tempo inteiro.

Por isso, ser cidadao — ou ser um agente piblico, por oposi-
¢ao aos agentes privados — é também, como indica o trecho que
faz a passagem da exposicao da Ideia de Lei & de Legislador,
submeter-se ao que Rousseau chama, metaforicamente, de “lu-
zes publicas”, ou seja, a um tipo de pensamento especialissimo
e incomum, uma vez que nele é promovida ou dele “resulta a
unido do entendimento e da vontade no corpo social”. A con-
sequéncia disso é, ou deveria ser, “o perfeito concurso das partes
e, enfim, a maior for¢a do todo” (Ibid., p. 380). Essa espécie
de “obsessao” pelo todo, ideia radical que é para nés uma forma
incomum de pensar, é aquilo que justamente distingue e define
a atitude do Filosofo, como deveria poder definir a atitude de
todo Legislador ou Principe. E a fun¢do mais importante a
ser desempenhada por eles é determinar a acao do cidadao, de
modo a desnaturalizar o agente, propondo a este que se deixe
orientar por uma mera ideia, ideia essa que nao se encontra na
experiéncia e que, por isso, muitos tratam como quimeérica: no
caso, a ideia de uma acado total (posto que publica), ou, o que
d& no mesmo, a ideia de uma vontade total, por ser vontade de
associagao.

Mas os tnicos que tém, por vocacao, a obrigagao de perma-
necer na radicalidade da universalidade das nossas luzes, sendo,
de certo modo, a propria fonte que ilumina o caminho da “mul-
tidao cega, que frequentemente nao sabe o que deseja porque
raramente sabe o que lhe convém”, enfim, os tinicos que se dao
como tarefa voltar total e exclusivamente sua atencdo as coisas
de interesse comum, como ja dizia Platao, sao o phildsophos e o
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basileus. Devem ter, por mais que nem todos de fato o tenham,
essa capacidade de manter a atencao no que deve ser a condigao
das condic¢oes de associacao. Depende deles que todo o resto
conforme sua “vontade & razao”. E é justamente da necessidade
de dar sentido a conceitos como vontade, razao, universalidade e
totalidade, que Rousseau passa da Lei ao Legislador. Seria esse
o homem extraordinéario e divino, que deveria, segundo Rous-
seau, servir de modelo — Platao diria: paradigma — para todo
grande principe.

Em todos os tragos pelos quais Rousseau procura nos fornecer
a imagem do Legislador, ele permanece, sub-repticiamente: in-
visivell Nao podemos confundi-lo com o principe, como foi dito;
ele nao é a magistratura e nem mesmo a soberania. O fato de sua
atividade ser a que constitui a propria ideia de repiblica nao a
insere, enquanto atividade, no interior de constituicao alguma,
dada sua singularidade e superioridade. Se nos for permitido
buscar fora da filosofia uma referéncia para efeito de compa-
ragao, poderiamos dizer que a dificuldade de compreender sua
natureza nao ¢ distinta da dificuldade de aceitar que a matemé-
tica faca uso de certos principios que ela mesma define como
“indefiniveis”, embora exercam a funcao de condicao de todas as
definicGes e demonstracgoes possiveis no contexto seméantico que
eles mesmos, os indefiniveis, produzem.

O fato — e trata-se de um fato meramente intelectual — é que
o Legislador nao é, e nem pode ser, um homem; ele é um modo
de pensar. E o que se pensa, por meio dele, hipoteticamente, é
o todo, e apenas o todo. E o que compreendem muitissimo bem,
cada um & sua maneira, Platdo, Rousseau, Aristoteles e Kant.
Se, por um milagre, existisse, o Legislador deveria concentrar em
si todo o penséavel, e conhecer, assim, nao simplesmente todos os
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objetos, mas o objeto que, por si s6, é o todo. Tratar-se-ia, en-
fim, de um ser que deveria poder abarcar todo o saber possivel,
e isso s6 pode ser reconhecido na figura, obviamente invisivel,
do Filosofo, figura para a qual ndo existe imagem real correspon-
dente. Nao se trata de uma figura qualquer do Filosofo, pois s6
ao moralista é dado o desafio, como disse antes, de pensar a uni-
dade universal sem se amparar nos casos supostos dessa unidade.
Como explica Aristoteles na Metafisica, o Filosofo (Sophds) é
aquele capaz de conhecer “todas as coisas (epistasthai pinta) na
medida do possivel, embora nao tenha ciéncia de cada uma de-
las em particular (mé kath’ ékaston)” (Aristoteles, 982a 5-10).
Por isso, como diz Kant, é na funcao dialética, ou seja, totali-
zante do pensamento, a que damos o nome de Razao ( Vernunft),
que encontraremos os principios puros (ou seja, nao-empiricos
e ahistoricos) de todos os nossos deveres. E o que permitiu a
Platao propor a unido do Filésofo e da figura politica do Rei,
juntando, idealmente, o pensador e o legislador. Na Critica da
razao pura, Kant refere-se a Platdo nestes termos:

Platao se serviu da expressao ideia de modo tal que se
via bem que por ela entendeu algo que nao somente ja-
mais é tomado de empréstimo aos sentidos, mas ultra-
passa de longe os proprios conceitos do entendimento.
(...) Platao encontrou suas ideias predominantemente
em tudo o que é pratico (was praktisch ist), isto é, no
que se funda sobre a liberdade, a qual, por sua vez, faz
parte de conhecimentos que sao um produto peculiar
da razao (Produkt der Vernunft sind) (Kant, 1976, B
370-371).

A sintese do que esta contido nesse pensamento nos da Kant
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em dois momentos bem articulados de sua tentativa de fornecer
o conceito de Filosofia, e, por extensao, de Filésofo. No pri-
meiro momento, ao lembrar que, desde os gregos, o Filosofo, em
sentido proprio, é o moralista: der praktische Philosoph; e no
segundo, ao dizer, mesmo para além do dominio pratico, que o fi-
l6sofo é um Gestzgeber, um legislador, afinal, é ele quem concebe
as regras de unidade para o nosso pensamento, cuja maxima e in-
condicional universalidade é responsabilidade do moralista (Id.,
1982, A 24). Segundo Kant, devido a “prerrogativa que a filoso-
fia moral possui diante de todas as outras ocupagoes da razao,
também entre os antigos se compreendeu sob o nome de fil6sofo
sempre concomitante e preponderantemente o moralista” (Id., B
868). Isso permite reconhecer na Filosofia (Philosophie), como
nos diz Kant, a fonte de toda “a legislagdo Gesetzgebung) da ra-
zao humana”. O moralista, diria Aristoteles, é quem desenvolve,
até sua exceléncia, ou seja, a perfeicao, as fungoes intelectuais
do pensamento. Se admitirmos, como é comum, que a Filoso-
fia, enquanto exercicio sistemético do pensamento, inicia com
Socrates e Platao, entdo temos a prova, inclusive histérica, de
que o Filésofo e o Cidadao sao congénitos, o pensador universal
(sophds) e o agente publico (polités).

Na Republica de Platao (livro VI, 484 a-c), o que desencadeia
toda a discuss@o em torno da natureza do filosofo (sua physis) é
a tentativa de caracterizar e distinguir o homem justo e o injusto
(o andres dikaion e o adikon). Nao custa lembrar que, para o
grego, a justica (dikaiosyne) é a virtude politica ou social por
exceléncia, o que faz do homem justo, que, nessa medida, seria
o homem socialmente perfeito, a sintese do agente piiblico, ou
seja, do cidadao, do polités, aquele cujas agoes, empiricamente
miltiplas, recebem unidade e ordenagao das leis da cidade em
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que vive. Por isso a agfo, assim como a reflexdo, para quem age
sob a circunscricao do que é piblico, nunca é agao e reflexao
individual, elas jamais sdo idiossincraticas. E esse o sentido
da assinatura de Rousseau, em que a afirmacao da cidadania
é também a confirmacao da condicao de filésofo. Por isso, o
legislador, para Rousseau como para Platao, é um educador,
um diddskalos que s6 interfere em nossas escolhas quanto ao
que elas possam ter de racional e universal, ou seja, quanto ao
que elas tenham de sintonia com os interesses da comunidade.

Rousseau traduz exatamente esse espirito, que nao contém
nada de positivo em termos legais, ao dizer, nas Cartas escri-
tas da montanha, que “as boas instrugoes devem menos fixar
a escolha que devemos fazer do que nos pdér em condigoes de
bem escolher (faire que nous mettre en état de bien choisir)”
(Rousseau, 1971, 3, p. 412). E escolhemos sempre bem, em ter-
mos morais, quando o fazemos em vista do que é comum; assim
como escolhemos bem, em termos privados, quando fazemos o
que a natureza — e nao a sociedade — nos determina a fazer. Nas
palavras d’O contrato social, “cada individuo, com efeito, pode,
como homem, ter uma vontade particular, contraria ou diferente
da vontade geral que tem como cidadao”. O problema todo esta
em misturar sua vontade despoética, doméstica, com a vontade
politica, que tem de ser piblica. Nesse caso, diz Rousseau, “ele
desfrutara dos direitos do cidadao sem querer desempenhar os
deveres de stdito — injustica cujo progresso determinaria a ruina
do corpo politico” (Id., 1964, III, p. 363).

Retornando a analise de Platao, quando este fala do homem
injusto, a quem assimila, justamente, o falso fil6sofo, descreve-o
como aquele que tende a se fixar no que é multiplo, exatamente
como acontece com muitos de nossos fildsofos “contemporéneos”.
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Diz-nos Platao: “Uma vez que os filésofos sdo aqueles capazes
de apreender o ser eternamente imutéavel, e os demais nao, por
se perderem os nao filosofos na esfera do multiplo (en pollois)
e variavel, a qual deles seria hegemonico na cidade (dei pdleos
hegemdnas einai)” (Platao, 484 a-c). Ou, em outros termos: a
qual deles compete buscar a unidade na diversidade dos interes-
ses privados? Ao que s6 enxerga as diferencgas ou ao que as dilui
no todo indiferenciado, representado na Ideia?

Toda a construgao d’ O contrato social obedece & exigéncia de
busca de unidade para o multiplo das vontades, exigéncia essa
que em Platao é a condigao para o reconhecimento do andres
dikaion, do polités e do phildsophos. Por essa razao, a Vontade
Geral nao tem carater quantitativo e mecanico, mas sistematico
e organico. Exatamente por isso, o Estado, enquanto pessoa
moral, é descrito, também, como um corpo politico, afinal, ndao
tem organismo que nao seja um sistema internamente ligado
de 6rgao que, mesmo tendo fungoes e finalidades especificas, se
compoem, todos, em vista de uma mesma forma de existéncia.
Dai a afirmagdo de Rousseau de que

13

o corpo politico ou
o soberano” s6 existe “pela integridade do contrato” (Rousseau,
1964, I11, p. 363); ou, diriamos nos, pela integridade ou unidade
interna representavel nele, no contrato, como ponto de referéncia
ideal para pensarmos a nés mesmos, ou a Humanidade, como
se fossemos uma coisa s6, ou melhor, uma s6 Pessoa.

O contrato nao é um dado, um corpo real. Ele é um pensa-
mento. Ou seja, é a concepgao de uma ‘“relagao”’; de um vinculo,
do que é proprio e comum a todo pensamento. Sé que, nesse
caso, trata-se de um vinculo moral, quer dizer, extra-empirico,
e, portanto, meramente ideal. Desde Platdo, pelo menos, a ra-
Z80 — nous para os gregos — é a capacidade extrema de pensar a
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unidade, é a forma mais abstraente que nosso pensamento tem
de se representar o todo no conceito. E o motivo da advertén-
cia de Rousseau, que mostra o quanto o individuo em noés poe
em risco o cidadao que devemos ser, que o Estado, considerado
como “pessoa moral” é “um ente de razao (étre de raison)” (Ibid.,
p 363). E por isso que ele diz, com todas as letras, que o so-
berano, que é o corpo — sem corpo — politico, que é a pessoa
moral (extra-empirica), “somente por sé-lo, [0 soberano|, é sem-
pre aquilo que deve ser”. Ora, quem pensa aquilo que é porque
sempre deve ser, é o Filosofo. S6 ele tem, por vocagao, a ca-
pacidade de pensar o que o principe ou o legislador teriam de
pensar por obrigagao.

Toda a agao contratual descrita por Rousseau reproduz o
passo-a-passo da construcao abstrata de um conceito, anulando-
se, em pensamento, as diferencas em fungao das vantagens que
isso traz (para o pensamento). E no fundo, invertendo a ordem
de argumentacao, é disso que se trata: nossos conceitos sao uma
espécie de acordo, que s6 é valido se for assumido por todos.
Como diz Rousseau:

As clausulas desse contrato sao de tal modo determina-
das pela natureza do ato [que ¢, sempre, a de promover
a unidade|, que a menor modifica¢ao as tornaria sem
efeito, de maneira que, embora talvez jamais enunci-
adas de maneira formal, sdo as mesmas em toda a
parte, e tacitamente mantidas e reconhecidas em to-
dos os lugares, até quando, violando-se o pacto social,
cada um volta a seus primeiros direitos e retoma sua
liberdade natural, perdendo a liberdade pela qual re-
nunciara aquela (Ibid., p. 360).
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O contrato é um pacto para pensar e agir de forma comum,
assim como um conceito é um pacto para pensar e reconhecer o
que h& em comum em diferentes classes de objetos, sem o qué
nao nos representariamos nada de objetivo e, como consequén-
cia, nao teriamos ciéncia.

Assim como o filésofo, por oficio, sem desconhecer as dife-
rengas naturais entre as coisas, as abstrai para poder pensa-las,
o politico, ou melhor, o moralista, sem esquecer as diferencas
proprias a cada individuo, abstrai essas diferengas, atendo-se as
notas comuns do conceito a que dard o nome de cidadao. For-
malmente falando, filésofo e politico seguem o mesmo impulso
de universalizacao. Em termos concretos, tudo subsiste em sua
singularidade. Mas o pensamento, que é isso em que o Filésofo
se concentra, s6 conhece o singular negativamente, pois o fato de
o singular ser sempre algo de exclusivo, também, o excomunga,
por assim dizer, das notas comuns em que um pensamento se
detém para refletir seus conceitos. Por isso, é na busca maxima
de comunhao entre os homens, ou seja, no papel, nada natural,
de moralista, que se retinem, como quer Platao, o phildsophos e
o basileus. E é isso que reforca, na imagem do cidadao, a mais
auténtica vocagao filoséfica de Rousseau.
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Autoposicao e autodestruicao na
filosofia de Schelling!

MARILIA COTA PACHECO — Universidade de Sao Paulo

1. Sistema do Idealismo Transcendental: forma e
conteudo

Para esclarecer o sentido da nogao de autoposicao enquanto
liberdade incondicionada, levaremos em conta uma distingao en-
tre a forma sistematica do Sistema do idealismo transcendental
(1800) e o proprio conteido dessa obra. Sua forma é uma espécie
de sistematica da dialética da imaginagao cuja exposi¢ao é ne-
cessaria no sentido kantiano do termo, isto é, trata-se de uma ne-
cessidade sintética e nao de uma necessidade l6gico-matematica.
Isso significa que na sistematicidade da forma do Sistema as con-
digoes de possibilidade para a validade objetiva das categorias
estariam dadas, ao menos no d&mbito tedrico, tanto formalmente
quanto materialmente. A condicao formal de possibilidade esta
dada quando os conceitos que estao relacionados num juizo nao

!Trabalho apresentado no III North American Schelling Society Confe-
rence: Schelling in the Antropocene. Thinking Beyond the Annihilation of
Nature. Bard Graduate Center, 38 West 86th Street, New York City August
21 to 24, 2014.
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se contradizem, ou seja, sao compativeis. A condi¢do material
de possibilidade esta dada quando a matéria daquilo a ser com-
parado pode ser dada de antemao, pois onde nao ha nada a
ser comparado nao ha também nenhuma comparagao, logo, ne-
nhuma possibilidade.

O contetido da obra é, por sua vez, segundo o proprio Schel-
ling (1988c, p. 10, 96), um exame do idealismo de Fichte que
resulta numa concepg¢ao do devir do Eu. Tal devir constitui a
alma do Sistema, que é independente de Fichte, na medida em
que Schelling concebe um principio motor interno, posto no Eu,
imanente ao proprio processo de producao da autoconsciéncia
para que o Eu alcance a compreensao de si mesmo como objeto.
Para tanto, duas atividades estao concentradas no Eu, uma ati-
vidade ilimitada e outra limitante. A esséncia do Eu subsiste
na alternancia das duas atividades como uma duplicidade origi-
naria na identidade (Id., 2000, pp. 55-57), isto é, o conceito de
limitacao originaria permite ao autor descartar a nocao de um
Nao-Eu absoluto e fazer do principio uma sintese absoluta que
é ao mesmo tempo uma contradigao fundamental (Ibid., p. 52).

Assim, a exposicao do processo de producao da autoconscién-
cia pode progredir de proposi¢cdo em proposicao, possuindo em si
mesmo as condigoes para isso, e a relagdo de consequéncia surge
apenas no ambito do devir na medida em que o principio (Eu)
é a condigdo sine qua mon da consequéncia. O Eu se torna fi-
nito ao se autolimitar para intuir a si mesmo (/bid., pp. 55-57).
Essa finitude do Eu, contrapondo-se & sua esséncia originaria
(atividade producente infinita), faz com que o Eu se neutralize
enquanto atividade infinita apenas para que ele se coloque de
novo como atividade infinita. Nisso, o Eu se move sempre adi-
ante no caminho da autoconsciéncia. A atividade producente
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infinita é dita centrifuga, pois ela insiste no caminho que parte
do centro do Eu e vai rumo ao exterior. A atividade limitante é
nomeada centripeta, pois retorna para o interior, para o centro
do Eu, ou seja, é o avesso da primeira atividade. Enquanto tal, a
atividade centripeta reflete a atividade centrifuga e, justamente
por isso, o Eu pode se tornar inteligivel. A histéria do Eu se
realiza na contradi¢ao entre essas duas atividades.

As limitagbes particulares expoem, por sua vez, os diferen-
tes niveis desse devir. Tais niveis correspondem as trés épocas
contidas na apresentacao do sistema teorico da filosofia (Ibid.).
As diferentes épocas sao os termos médios que possibilitam o
conhecimento do mecanismo interno do Eu, pelo qual ele é im-
pulsionado sempre adiante no caminho da autoconsciéncia. Isso
significa que a tarefa da filosofia tedrica é explicar a idealidade
da limitagdo. Para tanto, o filésofo transcendental deve se con-
trapor a consciéncia ordinaria de uma maneira bastante singular:
explicar completamente o ponto de vista da consciéncia ordina-
ria, demonstrando como se chega a tal nivel de consciéncia, pois
o filosofo transcendental sabe que a condigao de possibilidade de
haver (para nos) objetos condicionados ¢ a atividade limitante
do préprio eu limitado, ou seja, aquilo que nés nomeamos ob-
jeto é apenas nossa propria egoidade, limitada a partir de noés
mesmos.

A consciéncia ordinéria ndo pode alcancgar essa compreensao,
pois se apresenta apenas como uma poténcia mais elevada do or-
ganismo visivel de nosso entendimento, isto é, se apresenta como
uma poténcia mais elevada da Natureza enquanto organismo vi-
sivel de nosso entendimento. Nesse sentido, o “homem comum”
exprime uma consciéncia natural. Enquanto tal, a consciéncia
ordinéria ndo se eleva até o prisma da filosofia transcendental,
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e, por conseguinte, precisa supor que a delimitacao do Eu se efe-
tua através de uma acao fora dele. Assim sendo, com relagao a
consciéncia empirica, a filosofia toma a dianteira no caminho da
autoconsciéncia para explicar como a consciéncia natural é con-
duzida até o lugar da proépria filosofia. Enquanto tal, a filosofia
exprime o passado transcendental de onde a prépria consciéncia
empirica surge. Do ponto de vista tedrico esse caminho trans-
cendental se desdobra nas trés épocas supracitadas. Na primeira
época, Schelling demonstra a génese da experiéncia rumo a intui-
¢ao produtiva. Na segunda época, demonstra como a intui¢ao
produtiva alcanca a reflexao. Na terceira época, explica a pas-
sagem da filosofia teodrica a filosofia pratica como uma passagem
da reflexao ao ato absoluto da vontade.

A terceira época do Sistema é, por assim dizer, o ponto ne-
vralgico para o esclarecimento da contradicao, anteriormente
mencionada, explicita no tema de nossa apresentacao. Por qué?
Ora, no ambito do sistema tedrico, a reflexao se efetiva apenas
sob o prisma da objetividade, isto é, a inteligéncia se reconhece
como limitada através do mundo objetivo. O mundo objetivo é
a projecao externa da autolimitacao do Eu que dela ainda nao
tem consciéncia internamente. Logo, é preciso demonstrar a pro-
jecao interna da autolimitacao do Eu, para que se possa expor
como o Eu alcanca a consciéncia de si enquanto unidade dialé-
tica de um agir simultaneamente objetivo e subjetivo, de modo
que se possa refletir sobre aquilo que surge no ato originario de
autodeterminacgao do Eu, apresentado no d&mbito teorico.

Segue-se que no &mbito prético a autodeterminagao do Eu se
manifesta como querer. No querer o Eu intui simultaneamente
o determinante e o determinado. Neste segundo ato de autode-
terminagao o Eu se opoe ao Eu producente (ao Eu real e ideal).
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O Eu que se opoe ao Eu producente nao é mais apenas ideal,
agora ele ¢é idealizante (idealisierend); e ¢ um Eu producente
com consciéncia, logo, realizante (realisierend). E como a inte-
ligéncia nao para de produzir com consciéncia, a partir desse
ponto comeca um mundo inteiramente novo: o mundo ideali-
zante. Justamente por isso, a inteligéncia jamais podera saber
de modo imediato que é a partir de si mesma que ela produz,
por assim dizer, o “primeiro mundo”, ou seja, o mundo que surge
a partir da sua producao inconsciente exatamente como o “se-
gundo mundo”, cuja producao comeca com a consciéncia. Nesse
sentido, ha no Eu e para o Eu dois modos de agir reciprocamente
originarios e contrapostos: o da Natureza originariamente infi-
nita (for¢a de expansao da forma a priori espago-tempo) e o da
Natureza originariamente finita (for¢a de reten¢ao da forma a
priori espago-tempo). Assim, no contexto do Sistema, a dialé-
tica da imaginagao entre o campo teérico e o pratico consiste
no vaivém entre dois polos da consciéncia: a produzida pela
Natureza, e a que temos dessa mesma Natureza.

No Sistema do Idealismo Transcendental, a Natureza é o re-
flexo objetivo da sintese absoluta que engendra imediatamente
o universo. Esta sintese absoluta é o ato imediato da limitagao
originaria da sequéncia real para a construgao do mundo ideal,
cuja primeira definicdo é o sujeito. Mas é um sujeito com neces-
sidade interna de passar ao objeto, de modo que ele enquanto
principio engendra tanto o juizo teleol6gico quanto o juizo es-
tético que constituem a equipossibilidade volitiva e cognitiva da
sequéncia ideal para a construg¢ao do mundo ideal.
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2. Filosofia da identidade

A partir desse ponto, o problema que se apresenta é demons-
trar, pelo lado ideal da filosofia pratica, como o individuo da
consciéncia empirica pode ser livre e, reciprocamente, sem se
fechar & universalidade, pode estabelecer uma relagao historico-
universal que exponha a necessidade do espirito como o ato de
autoposicao do incondicionado que determina o acordo entre a
diversidade de consciéncias finitas e a oposi¢do entre essa diversi-
dade como inseparaveis. Em outras palavras, é preciso demons-
trar o principio da identidade da consciéncia produzida pela
Natureza e da consciéncia que temos da Natureza. A filosofia
da identidade decorre basicamente dessa necessidade de expor
uma identidade pura, que forneca as regras gerais que regem a
formagao e estruturacao da linguagem simbolica e, ao mesmo
tempo, demonstrar uma identidade sintética que estabelece as
relagOes entre as varias partes.

O principio estético da Filosofia da Natureza é um principio
transcendental tal como o principio originariamente sintético da
apercepgao de Kant, mas, ao contrario da fundamentacao deste
dltimo, que leva a uma necessidade de carater fenoménico, a
fundamentacao do principio estético da Filosofia da Natureza
de Schelling leva a uma necessidade de carater estritamente ra-
cional, de modo que a fonte tltima deste principio se apresenta,
na filosofia da identidade como dialética da imaginacao na uni-
dade da razao ou em Deus (Cf. Barth, 1991); por conseguinte,
a sintese do esquematismo transcendental (Cf. Schelling, 2000,
pp. 55-57; p. 81) se da igualmente e a0 mesmo tempo no sujeito
subjetivo e no sujeito objetivo através de um agir simbélico, cujo
apice é a mitologia (Cf. Uchoa, 2001, pp. 25-36).

Sob o prisma empirico, a primeira condi¢ao da reflexdo é a
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abstragao; a condicao da abstracao é o juizo; a condi¢cao do
juizo é o esquematismo empirico (uma intuigdo onde a regra é
intuida como objeto e o objeto é intuido como regra de intui-
¢ao), que retine novamente o conceito e o objeto separados no
juizo; o esquematismo empirico, por sua vez, deve ser suprimido
pela abstracao transcendental, para que o entendimento alcance
a intuigdo de si mesmo e, com isso, consiga dissociar seu agir
daquilo que surge para ele nesse mesmo agir; o esquematismo
transcendental é explicado como o mediador mais originario en-
tre o sentido interno e externo, pois ele e o tempo sao idénticos.
Isso ocorre no ambito da filosofia da identidade (1800-1804),
pois, em total concordancia com Kant, Schelling nunca preten-
deu dar a suas consideragoes sobre a teleologia da Natureza um
carater de doutrina positiva.

Na filosofia da identidade, a mitologia aparece como simbolo
da limitacao originaria pela qual o mundo real e o mundo ideal
sao condicionados um pelo outro, na histéria continuada do es-
pirito. A mitologia exprime o mundo idealizante pelo qual a
inteligéncia nao cessa de produzir com consciéncia sem se dar
conta de sua producao inconsciente: o mundo real. Esta produ-
cao simultaneamente consciente e inconsciente é justamente o
estado de constante expansao e contracao no qual se encontra a
ideia que exclui todas as ideias: a ideia de beleza como uma fa-
culdade producente. Essa noc¢ao da ideia de beleza, exposta em
Bruno, ou do principio da filosofia (1802), fundamenta as duas
poténcias do mundo ideal, a saber, conhecimento e agao, apenas
sob o prisma teérico, logo, nao pode esclarecer como ocorre a
efetivacao dessas poténcias.
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3. Filosofia e religiao

Portanto, é necessaria uma exposicao no campo da pratica,
de modo que ocorra um segundo desdobramento subjetivo do
real em si. Em Filosofia e Religiao (1804), a nogao de Abfall
expoe a poténcia do processo progressivo do objetivo ao sub-
jetivo capaz de reproduzir ndao mais apenas a unidade sujeito
objeto que a Natureza resguarda enquanto inteligéncia adorme-
cida; com a nogao de Abfall, o autor pode expor a poténcia
que deve apresentar o finito tal qual existe realmente no mundo
da limitacao e da temporalidade, mas de uma forma de certo
modo infinita. Isso nos permite falar da possibilidade, ou nao,
da aniquilacao da natureza pela humanidade, pois implica uma
dialética da imaginacao entre o imaginario coletivo e individual.
Veremos a seguir como isso ocorre.

Em linhas gerais, o problema central que o texto Filosofia e
religiao busca solucionar é o seguinte: para viabilizar a individu-
alidade universal, que exprime o vetor em que o geral é intuido
pelo particular, Schelling pretende obter o conceito universal
da unidade sujeito-objeto como contetido universal de todo ser,
sem se pronunciar sobre a sua existéncia, porque o ser que é
posto & um condicionado, é um nao absoluto. O fato de nao
sabermos como saimos do Absoluto (Schelling, 1978b, p. 294)
e retornamos a ele nao quer dizer que o Absoluto da razao seja
diferente do Absoluto enquanto Deus, pois esses conceitos nao
sao de géneros; antes, o Absoluto da razao e o “Absoluto Deus”
sao propriamente a origem dos conceitos e, justamente por isso,
880 necessariamente idénticos. A exposicdo em que o particular
intui o geral, no ambito da relagao do ideal e do divino, situa-se
na secao “A origem das Coisas Finitas pelo Absoluto e a Relagao
delas com Ele” (Abkunft der endlichen Dinge aus dem Absolu-
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ten und ihr Verhdltniss zu ithm). Para tanto, a equipossibilidade
volitiva e cognitiva do puro sujeito-objeto é tomada como forga
absoluta de figuracao de um imaginario simultaneamente cole-
tivo e individual.

De um modo resumido, a exposicao dessa dialética do pro-
cesso progressivo do objetivo ao subjetivo apresenta-se assim:

1) na queda, a ideia se duplica, se diferencia; justamente por
isso, no produzir, a unidade se torna necessariamente triplice
para a ideia; ela s6 pode produzir uma imagem do seu an sich
enquanto subordina as duas unidades a substéncia, como atri-
butos; o ser em si mesmo (in sich), apartado da unidade ideal,
implica imediatamente o ser em que a realidade se diferencia da
possibilidade (negagao do verdadeiro ser);

2) a forma universal dessa diferenca é o tempo, pois sd@o tem-
porais todas as coisas que nao tém em si mesmas (in sich) a
completa possibilidade de seus seres; logo, o tempo é o principio
e a forma necessaria de toda realidade nao essencial. Enquanto
producente, o esquematismo do tempo, que busca integrar a
forma da autonomia mediante a forma do real, faz do tempo
um atributo, uma forma da substancia (do real produzido) em
que o tempo se exprime na primeira dimensdo. A linha é o
tempo extinto no real produzido; o real produzido é o espaco;

3) o espago acolhe o tempo na primeira dimensao; a dimensao
dominante do espaco é a imagem da unidade ideal que se encon-
tra como passado no tempo; para a alma, o passado é, como
0 espago, uma imagem finalizada onde ela intui as diferencas
como readmitidas na identidade;

4) a alma intui a unidade real como real no futuro, pois no
futuro ela conhece as coisas na autonomia delas. Na medida
em que o presente no tempo e a quieta profundidade do espago



196 discurso 46/1

sao para alma uma mesma imagem do nada absoluto das coi-
sas finitas, ambas tém em comum a indiferenca ou a terceira
unidade;

5) uma vez que o verdadeiro universo possui todo o tempo em
si (in sich) como possibilidade, a alma se esfor¢a para submeté-
lo & terceira unidade e reuni-lo & unidade real, mas como nao
pode voltar & unidade absoluta?, produz apenas a sintese ou
a triplicidade em que o real e o ideal nao se encontram mais
como uma mesma unidade que nao resulta de uma soma, e sim
como dualidade indissoltavel. Justamente por isso, o produto é
uma esséncia intermediaria que participa da natureza da uni-
dade e da dualidade. Ao se encruzarem no produto, a unidade
e a dualidade se ofuscam uma & outra, e produzem um simu-
lacro (Scheinbild) ou idolo (Idol) da verdadeira realidade, cuja
evidéncia é impenetravel.

Com tal dialética, chega-se & integralidade da fundamenta-
¢ao do mundo ideal, de modo que o ideal da razao é concebido
como organismo vivo que compreende todas as possibilidades e,
portanto, como totalidade efetiva do conjunto, isto é, que nao
pode ser apenas o conjunto que compreende todas as possibili-
dades. O efetivo nessa totalidade é a ideia originéria, pois, como
ja mencionado, a ideia originaria (alma), enquanto negagao do
ideal da razao, esta predestinada a produzir o real como ideia
daquilo que nela era o ideal e, por conseguinte, a determinacao
que vai rumo ao ideal da razao se realiza no cerne da propria
ideia. A determinagao no cerne da ideia exprime todas as nuan-
ces do imaginario individual que intui o coletivo, isto é, o ideal

2 A alma n#o pode voltar & unidade absoluta porque na queda a ideia se
duplica, se diferencia e, no seu produzir, a unidade se torna necessariamente
triplice.
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da razao. Isso significa que com a nogao de Abfall Schelling
alcanca a exposicao em que o particular intui o geral de modo
universal, ou seja, sem sair do d&mbito da esséncia, ele alcanca
a exposicao do principio transcendental e a causa imanente da
equipossibilidade volitiva e cognitiva do puro sujeito objeto como
contetiido de todo ser.

O principio transcendental e a causa imanente dessa equipos-
sibilidade é a alma em si (an sich), resguardada na consciéncia
individual finita, chamando para si o deslocamento da egoidade
pelo qual a limitagao espago-temporal passa a constituir reci-
procamente a realidade de uma limitacao para a egoidade no
Absoluto. Pode-se afirmar que a realidade de uma limitacao
para a egoidade fora do Absoluto ¢ a finitude em si mesma (an
sich selbst), isto é, o nada. A finitude s6 tem um em si (in sich),
e este serd independente face ao Absoluto se e somente se for
idéntico ao Absoluto. Nesse sentido, a doutrina da queda expoe
a identidade positiva como a luta, por assim dizer, do Absoluto
contra Mim no outro do Eu. A exposicao dessa luta é a propria
dialética da imaginagao, e o seu palco é o ideal da razao. No
ideal da razao “atuam” o em si an sich da ideia originéria, idén-
tico a ele, e o seu em si in sich independente face a ele. O an
sich corresponde ao imaginario coletivo, o in sich ao individual.
O em si (an sich) imediato da historia é o ideal da razao e o em
si (an sich) imediato da Natureza é a alma. O ideal da razao é
o an sich da Natureza através da mediacao da alma.

Em suma, no agir real, a necessidade aparece independente
da alma, e o acordo ou desacordo com a liberdade no agir real
nao pode ser compreendido a partir da propria alma, pois apa-
rece sempre como uma manifestacdo ou resposta imediata do
mundo, por assim dizer, invisivel. Na medida em que o ideal da
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razao é compreendido como organismo vivo, ele é a harmonia
absoluta da necessidade e da liberdade. Essa harmonia absoluta
s6 pode se evidenciar na histéria como um todo, nao pode se
apresentar no individuo. Somente a historia na sua totalidade é
revelacao divina; uma revelagao que s ocorre de modo sucessivo.
A histoéria simboliza os destinos que nela ecoam inteiramente e
claramente se espelham:

2

A histéria é uma epopeia composta no espirito de
Deus; as suas duas partes principais sao: a primeira
descreve a saida da humanidade do seu centro até o
seu maximo distanciamento, e a segunda descreve o
retorno. A primeira é, por assim dizer, uma Iliada,
a segunda, uma Odisseia da histéria. Na primeira, a
direcao era centrifuga, na segunda, centripeta. Desse
modo, exprime-se na histéria a grande intencao do
mundo fenoménico como um todo. As ideias, os espi-
ritos, precisam necessariamente cair do centro deles e,
com isso, na Natureza, na esfera universal da queda,
introduzir-se na particularidade para que lhes seja pos-
sivel retornar, enquanto individuos, na indiferenga e,
reconciliados, estar nela, sem perturbéa-la (Schelling,
1988a, p. 57).

4. A epopeia de nosso tempo e seu an sich idéntico ao
absoluto

De acordo com Schelling, (Id., 1988b, p. 81) o caminho que
conduz do infinito ideal/real ao ideal/finito (reconhecimento)
e ao real/finito (agdo e ser) esta fora da historicidade pois o
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individuo, enquanto um Absoluto®, deve carregar em si a pos-
sibilidade de reintegrar o finito no infinito. Isso significa que o
fundamento da reconstituicao do infinito no finito é justamente
a dupla natureza do finito: um em si (an sich) idéntico ao Ab-
soluto e um em si (in sich) que veio a ser um Eu independente
face ao Absoluto.

Pode-se dizer que, do ponto de vista de sua possibilidade,
a restituicdo do infinito no finito existe continuamente, mas é
uma realidade que nao esta disponivel, pois a dupla natureza
do Eu a esconde, na medida em que o Eu independente face ao
Absoluto esconde o Eu representante da universalidade do Ab-
soluto/infinito no finito. Por conseguinte, a realidade historica
da filosofia tem também uma dupla natureza.

Schelling nao considera que os principios na filosofia tenham
sido apresentados de maneira incompleta ou que a filosofia te-
nha necessidade de ser fundada por algo extrinseco & subjetivi-
dade. Contudo, apresentando a distin¢ao entre finito e infinito
em diferentes graus de poténcia da reflexdo, sua propedéutica
da filosofia implica uma necessidade de carater subjetivo, e é
um esboco das diversas concessoes que a filosofia precisou su-
perar para alcancar a perspectiva absoluta, ou um idealismo
que inteiramente no infinito é idealismo da verdadeira absoluta
identidade.

3Ver Filosofia e religido, onde: 1) o caminho esta fora da historicidade,
pois ndo havendo passagem do infinito ao finito, o conhecimento positivo da
identidade absoluta s6 se efetiva de modo imediato, ou ainda: o Absoluto
ou Deus ¢é a esséncia absolutamente simples que nao sai, por assim dizer, de
sua eternidade; 2) o individuo também é um Absoluto em razao do carater
proprio do absoluto que, enquanto forma de determinagio do real mediante
o ideal, ¢ um segundo originério, traz consigo a perfeicao do esquematismo
do tempo e, por conseguinte, € o termo médio pelo qual o Absoluto se
objetiva no real como uma contra imagem independente: a egoidade.
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Isso significa que a filosofia pode alcancar um idealismo da
absoluta identidade, e assim possui dois campos: aquele do ndao-
Absoluto e aquele do Absoluto. A esfera do nao-Absoluto é a da
finitude, do condicionado em geral. A esfera do Absoluto, por
sua vez, é a do infinito. Assim, todo tipo de conhecimento fi-
loséfico reportado ao finito é denominado empirismo, mesmo
quando é o caso em que se supde um a priori com relagdo ao
finito, pois ainda que preceda o conhecimento a posteriori, o
conhecimento a priori exprime apenas a possibilidade da expe-
riéncia.

O empirismo compreende dois &mbitos: aquele do empirismo
stricto sensu e aquele do empirismo lato sensu. O primeiro é
apenas a possibilidade da reflexao no campo empirico e nao
constitui a reflexdo sobre o real da experiéncia. J& o segundo
é um saber que chega a reflexdo sobre a possibilidade da expe-
riéncia. O objeto do texto da Propedéutica é este ultimo tipo
de empirismo porque, para o autor, o empirismo lato sensu ex-
prime o processo progressivo do objetivo ao subjetivo da filosofia
que pelo seu lado subjetivo tem por objeto a absoluta harmonia
do intelecto consigo mesmo e pelo seu lado objetivo tem por
objeto a reconducao de todo o real a uma identidade comum.

Para que a possibilidade de reflexdo, no campo do empirico,
eleve-se até o grau de reflexdo sobre a possibilidade da expe-
riéncia, é preciso que a reflexao ponha, a cada grau em que
se detém, um principio comum do qual tenta deduzir todo o
real. Cada grau determinado da reflexdo tem um principio de-
terminado que representa, nesse nivel, a verdadeira identidade.
Pela simples reflexao chega-se, enfim, a um ponto onde a ex-
trema identidade possivel é alcancada. O autor afirma que na
sua época Kant e Fichte sao os pensadores que mais contribui-
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ram para por a reflexdo no seu nivel mais elevado, alcangando o
principio dltimo da possibilidade da experiéncia. Considerando
como excegao apenas o sistema de Platdo, Schelling afirma que
todas as transformagoes ocorridas e a inteira sucessao dos sis-
temas filosoficos nao foram outra coisa que diferentes graus de
acréscimo do potencial da reflexao.

Bem, podemos perceber que a resposta que buscamos nao
pode ser obtida pela reflexdo sobre a possibilidade da experién-
cia. Noutras palavras: saber como e o que fazer para exprimir
um ideal (cujo an sich seja idéntico ao do Absoluto) que ecoe
como a epopeia de nosso tempo implica um agir que participa
do principio interno da Natureza, um principio de individuagao
que lhe é posto no proprio Absoluto, de modo que as coisas se
separem na relacdo entre si e ndo na relacdo com o Absoluto,
pois

Tudo aquilo que depende da forma do universo s6 esta
compreendido nela de um modo intemporal. Na me-
dida em que esta forma é diferenca quantitativa, isto
é, o finito no particular, e indiferenga, ou seja, o infi-
nito no todo; toda a série do finito, mas nao enquanto
finito, é igualmente eterno, totalmente presente no Ab-
soluto. Esta ordem eterna das coisas, no interior da
qual um poe o outro e s6 é possivel pelo outro, nao sur-
giu, ou se ela surgiu, ela ressurge com cada consciéncia.
A identidade absoluta é, por assim dizer, o momento
universal de resolugao de todas as coisas; nela nada
é diferenciado, ainda que tudo nela esteja contido. O
conhecer finito, a consciéncia de si, turva esta trans-
paréncia suprema, (...) o mundo real, material & um
sedimento ou um precipitado da identidade absoluta,
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o mundo ideal, ao contrario, uma sublimagao. No Ab-
soluto estes dois mundos nao sao cindidos, mas sao
um s6 e, inversamente, o Absoluto é aquilo em que
eles sdo um (Schelling, 1856/1861, p. 167).

Consideragoes finais

Para Schelling, alienarmo-nos da Natureza faz parte do pro-
cesso progressivo do objetivo ao subjetivo. O problema surge
quando essa alienagao leva-nos a tomar o finito pelo infinito, i.e.
a desconsiderarmos que o mundo sensivel é um simples acidente
com relagdo ao Absoluto e a ideia an sich selbst. O fundamento
da finitude se encontra exclusivamente na autonomia da ideia.
Por isso Schelling (1988a, p. 42) ressalta que foi Fichte, dentre
os filosofos modernos, quem explicou claramente essa relagao
quando disse que o principio da consciéncia finita nao é um fato
(Thatsache), mas um ato (Thathandlung).

O ser para si mesmo através da finitude se exprime na sua
mais alta poténcia como egoidade. A razéo e a egoidade, to-
madas em sua dimensao verdadeiramente absoluta, sdao uma
Unica e mesma coisa, pois a egoidade é o apice do ser para
st mesmo da contraimagem do mundo originirio que se repro-
duz no mundo decaido. Sua readmissao no mundo ideal ocorre
quando atinge seu ponto méximo de distanciamento do mundo
originario. Neste sentido, o grande escopo do universo e sua
histéria seria a sua completa dissolucao no absoluto, ou seja, no
ideal da razao, enquanto representacao necessaria que legitima
a necessidade sintética daquilo que, em mim, é incondicionado,
a saber, a ideia:

As almas descem do mundo intelectual naquele sensi-
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vel, onde se encontram presas num corpo como num
céarcere, para espiar a autonomia delas e uma culpa
cometida anteriormente (em sentido ideal, nao crono-
logico) a esta vida; e seguramente as almas carregam
consigo a lembranca da harmonia do verdadeiro uni-
verso, mas, na sonoridade sensivel do mundo que a
circunda, o percebem apenas através da dissonéincia
e tons contrastantes; assim, as almas sao capazes de
conhecer a verdade, nao naquilo que é ou parece ser,
somente naquilo que para elas era e ao qual precisam
se esforgar para retornar: a vida inteligivel (dem intel-
ligiblen Leben) (Ibid., p. 47).

O esforgo para retornar a essa vida inteligivel se apresenta ne-
cessariamente numa dialética de um imaginario originario (real),

transcendental e ideal que ao mesmo tempo é coletivo e indivi-
dual.
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Nietzsche: linguagem e critica da filosofia

1. Primeiras consideragoes sobre a linguagem: cursos
sobre eloquéncia e retérica.

A formulacao de uma interpretacao da linguagem na filosofia
de Nietzsche ocorre paralelamente ao periodo de elaboracgao de
O nascimento da tragédia. Muito embora haja registros de re-
flexdes anteriores (Crawford, 1988, p. 14), ela se intensifica a
partir de 1869, nos cursos que o entao jovem professor de Filo-
logia classica na universidade da Basiléia ministraria pelos dez
anos seguintes. Deseja-se aqui abordar a importancia desta re-
flexao e indicar aspectos que podem ser relacionados a ela, com

1Este artigo foi escrito com o apoio da CAPES e do DAAD, por meio do
programa de IntercAmbio cientifico Brasil-Alemanha de curta duragédo, do
qual participei, nos trés primeiros meses de 2014, na Universidade técnica
de Dresden (TU-Dresden) e junto ao Professor Dr. Thomas Rentsch.
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vistas a sua interpretagao possivel, de forma central no que diz
respeito ao afastamento de Nietzsche da metafisica e & concep-
¢ao de filosofia como atividade desvinculada a um principio fixo
de verdade.

A atividade docente de Nietzsche como professor de filologia
classica da universidade da Basiléia implicava em cursos refe-
rentes tanto a literatura, como & filosofia grega e romana. No
periodo de 1869 a 1879 Nietzsche ministrou numerosos cursos
nessas duas areas, pois em Basiléia lhe cabiam ambas as cadei-
ras. Textos referentes a estes cursos podem ser encontrados no
volume I1/1-4 da edigao critica KGB das obras completas de Ni-
etzsche?. No que diz respeito a questao da linguagem, os cursos
centrais aqui mencionados — cuja datacao exata ainda hoje cons-
titui um ponto de especulagdo (Bornmann, 1997, p. 494) — sdo:
Os liricos gregos (1969) (KGW I1/2, pp. 105-182) e Sobre a gra-
mdtica latina (KGW 1I/2; pp. 183-310), ambos no semestre de
inverno 1869/70, Histdria da eloquéncia grega (provavelmente
proferido no semestre de inverno entre 1872/73) (KGW II/4,
pp. 367-411), Apresentacao da retdrica antiga (possivelmente
semestre de verdao de 1874) (KGW II/4, pp. 415-502), Esbogo
da historia da retorica (KGW 11/4, pp. 505-520). A esses textos
deve ser acrescida a traducao do livro I da Retdrica de Aristo-
teles, tema de curso proferido por Nietzsche possivelmente pela
primeira vez no semestre de inverno de 1874 (KGW II/4, p.

2 As citacBes de obras publicadas por Nietzsche mencionadas aqui seguem
o padrao ja estabelecido no Brasil, com a abreviatura do original em alemao,
seguido da abreviatura do original em portugués, no caso das referéncias
feitas neste texto: Humano demasiado Humano (MA/HH), Aurora (M/A), A
Gaia Ciéncia (FW/GC), Além do bem e mal (JGB/BM), Para a Genealogia
da moral (GM/GM), Crepisculo dos idolos (GD/CI), Fragmento poéstumo
(FP).



Filosofia como atividade nao doutrinal | ROBERTO A. P. BARROS 207

523).

Independentemente da importancia da correta datagao destes
textos, é preciso dar atencao a sua importéncia teérica em con-
junto para a construgao de uma interpretacao da linguagem em
Nietzsche. Nesse sentido, é necessario mencionar determinadas
peculiaridades deste material, produzido com pretensoes profes-
sorais e constituido por apropriagoes muitas vezes quase que
literais de referéncias cientificas da época. Nao se trata de um
caso isolado, na época de Nietzsche nao consistia uma pratica
esporadica a utilizacao de fontes justificadoras das posicoes de-
fendidas nos cursos. No caso desses textos, hé vérias referéncias
a serem feitas. As mais importantes sdo certamente a Herder
e seu Fnsaio sobre a origem da linguagem e a Gustav Gerber,
autor do livro Linguagem como arte; de forma mais indireta,
os trabalhos de Wilhelm Von Humboldt. Com efeito, essas in-
fluéncias se deixam claramente evidenciar na parte introdutoéria
do curso sobre a gramatica latina, intitulada Da origem da lin-
guagem. Nietzsche comeca a prelegao com uma adverténcia, de
que deseja ja de inicio indicar como a linguagem nao deve ser
pensada. A isso se segue a afirmacao de que a linguagem nao é
uma construgao consciente, de um individuo ou de uma coleti-
vidade, pois o proprio pensar consciente apenas é possivel por
meio da linguagem (KGW § 1, p. 185). Em seguida, indicando
a inclinagao para uma leitura orgénica da linguagem, Nietzsche
afirma: “O conhecimento filos6fico mais profundo ja se encontra
preparado na linguagem” (Bertino, 2011, p. 9).

Nos cursos ministrados no inicio da década de 70, a tematica
central se altera. A consideracdo da linguagem volta-se para
a acentuacao da vinculacao entre uso linguistico e a dindmica
politico-social (Lopes, 2006, p. 42). Esta perspectiva é central
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na consideragao de Nietzsche sobre a retérica, e perpassa to-
dos os textos até o curso sobre a retérica de Aristoteles. Nos
apontamentos para o curso sobre a historia da eloquéncia grega,
Nietzsche menciona a retérica como uma criacao laboral grega
(KGW 1I1/4, p. 368), a partir da valoragao excessiva da fala no
seu periodo democratico. Nessas sociedades, prioritariamente
nas colonias, a fala significava o mais alto poder e meio de co-
municagao inter pares (Ibid., p. 369). Dai surge, para Nietzsche,
a sofistica, inicialmente com Protagoras, em 455 a. C., e que tem
por finalidade, mediante o uso dialético da linguagem, a altera-
¢ao da forma de consideracao das coisas e a superacao de todas
as outras ciéncias. Com ela se altera também a forma grega de
expressao. Esta deixa de ser literaria e retorna a oralidade, e
entdo constitui uma forma nova de expressao linguistica (Ibid.,
p. 385). Segundo Nietzsche, a eloquéncia e o estilo artistico da
fala tiveram seus apices com o elitista Demostenes, em Atenas,
e o seu ocaso com Dinarchus de Corinto (Ibid., p. 397), devido
a sua reducao a reproducao e a imitacao. Independentemente
disso, a influéncia da eloquéncia se estendeu até os romanos, e
com estes Atenas se tornou para a retérica “apenas um local do
seco adestramento profissional” (Ibid., p. 411).

A interpretagdo da retérica como associada a praticas ins-
titucionais gregas é reconfirmada no curso de 1874, intitulado
Apresentacao da retdrica antiga, onde Nietzsche, novamente to-
mando a sociedade democrética grega como local de nascimento
dessa disciplina, a associa — seguindo a interpretagao aristoté-
lica — & pratica juridica, e declara que sua finalidade seria a de
convencer (Uberreden), e nao de ensinar (belehren) (KGW T1/4.
p. 415). A retorica ¢ “essencialmente uma arte republicana”
(Ibid.), ela se torna a mais elevada atividade do homem politico
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cultivado e é analisada por Nietzsche a partir de trés figuras
fundamentais, Gorgias, Isocrates e Aristoteles.

O texto se inicia com a mengao a tradicional oposi¢ao entre
filosofia, retorica e, por conseguinte, sofistica. Segundo Nietzs-
che, estabelece-se com Platao a oposicao entre estas formas de
comunicagao. Com o fil6sofo grego é primeiramente colocado
e consolidado o principio da mé finalidade da retérica, devido
a sua caréncia filosofica (Ibid., § 1, p. 419). Mas, segundo Ni-
etzsche, Platao nao desejava destrui-la, apenas colocé-la a ser-
vigo da filosofia. As primeiras dificuldades entre ambas surgem
disso, pois Platao busca condicionar a retérica a boa finalidade
proposta pela filosofia. Essa tensao pode ser compreendida, se-
gundo ele, nas duas obras mais antigas sobre a retérica. No
escrito “ Rhetorica ad Alexandrum”, cuja questdao da autoria nao
é problematizada por Nietzsche, no qual a retorica, dissociada
de Aristoteles, é concebida tendo em vista o uso préatico e nao
filoso6fico, expressando desse modo nos ensinamentos de Is6cra-
tes e por isso nao apresentando nem mesmo uma defini¢ao de
retorica (KGW II/4, § 1, p. 419). A outra obra, a Retdrica de
Aristoteles, puramente filosofica e que exerce decisiva influén-
cia em todo conceito posterior de retorica. Segundo Nietzsche,
com Aristoteles se estabelece a perspectiva da retérica como
atividade, que poderia ser elevada a uma técnica (Ibid.). Ele a
divide em acidental e essencial, em uma interpretacao segundo
a qual, a apresentagao (Vortrag) se torna a parte acidental, pois
a sua visao dela é livresca e nao oral e, por isso, Aristoteles nao
percebe a impossibilidade de um uso nao retérico da linguagem
(KGW 11/4, § 3, p. 425).

E primordialmente uma forma de apresentacdo de uma ex-
citagdo nervosa (Nervenreiz) e nunca estd relacionada a coisa
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mesma (Ibid.). A ideia de uma lingua pura decorre do desenvol-
vimento do sentido linguistico de um povo, em grandes socieda-
des, e se refere fundamentalmente a algo nao excepcional. “O
puro é o nao excepcional” (KGW II/4, § 4, p. 428). Ela surge
apenas em linguas bem acabadas.

Na retoérica ha também a perspectiva de uma imitagao da na-
tureza, mas esta é pensada apenas no sentido de convencer o
ouvinte da verdade das coisas representadas (Ibid., § 5, p. 434).
Outros aspectos seus sdo o cardter agonistico, ao qual esta as-
sociado o estético, pois “o combatente nao se distingue apenas
pela forga, mas também pelas armas brilhantes” (Ibid.). Nietzs-
che indica nestes cursos que a ideia de uma pureza (Reinheit)
da fala é uma concepcao posterior, estranha ao uso linguistico
efetivo, e que estaria associado & filosofia. Nos sofistas, essa
concepgao inexiste. Goérgias desejava associar sua oratoria ao
estimulo (Reiz) dos poetas, ainda que em oposi¢ao ao uso habi-
tual da retérica na escola isocratica.

2. A perspectiva fisio-psicolégica

Em clara consonéncia com o espirito do neokantismo alemao,
com o qual Nietzsche entra em contato direto por intermédio de
Friedrich Albert Lange, precursor do neokantismo (Crawford,
1988, p. 68), e de Gustav Gerber, a tendéncia de sua inter-
pretacao da linguagem tende cada vez mais para argumentos
relacionados a dados tomados das ciéncias naturais. Nietzsche
demonstra ter assimilado a tendéncia de interpretagao dos da-
dos da sensibilidade que norteou significativamente a especu-
lacdo psicologica na Alemanha na segunda metade do século
XIX (Lambert, 2000, p. 23). No seu ensaio Sobre a verdade e
a mentira em sentido extramoral, de 1873, publicado postuma-
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mente e decisivamente influenciado pela leitura de Schopenhauer
e de Gerber, o tema do estimulo nervoso (Reiz) apresenta-se de
forma central. A origem das palavras deve ser remetida a esse
principio, a relagao entre sensibilidade e coisa, e, em seguida, a
transposicao desse estimulo num som, por meio de metéforas.
A linguagem é produto do organico e nao instrumento de uma
racionalidade que a molda. A interpretacao de Nietzsche indica
uma dependéncia do intelecto com respeito a linguagem, no que
se refere & forma de como este organiza e interpreta o mundo.
Em dltima anélise, as categorias logicas podem ser entendidas
como categorias linguisticas, as quais seriam, por sua vezes, re-
metidas a fatores condicionantes de ordem biologica.

Nessa interpretacao, a Linguagem é um instrumento do orga-
nismo, e a finalidade tltima deste é a expansdo. E um instru-
mento metaforico dessa tendéncia, e jamais se constituiu como
um pressuposto do conhecimento verdadeiro (Lopes, 2006, p.
74). Interpretar o existente através de principios que sdo, em
dltima analise, inerentes apenas ao uso linguistico, significa se
deixar seduzir pela filosofica mitologia da linguagem (MA II/HH
I1, “O andarilho e sua sombra” § 11), que pressupoe a crenga no
sujeito (M/A § 116) e nos objetos estaveis, na matéria, em li-
nhas, pontos e substancialidades, principios que em tultima ané-
lise podem ser remetidos a pressupostos linguisticos. A teoria
pulsional e a interpretacao da linguagem caminham entao juntas
(M/A §119), e buscam oferecer uma interpretagao da linguagem
no contexto da teoria da vontade de poder (GM/GM I § 2), e,
por meio disso, tornar desnecessaria a questao do fundamento.
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3. Moral e genealogia

Os escritos da segunda metade da década de oitenta dao con-
tinuidade a uma via interpretativa da moral, que Nietzsche ini-
ciara com Humano, demasiado humano (MM I/HH I) e Aurora
(M/A), a saber, a andlise critica dos valores morais basilares
da cultura ocidental (GM/GM, prefacio, § 2). Em Para além
de bem e mal e Para a genealogia da moral Nietzsche nao se
contenta com a elucidacao do papel exercido pelos pressupos-
tos valorativos das tdbuas de valores da cultura, deseja analisar
a moral em um sentido extra-moral (Lampert, 2001, p. 147).
Ele ambiciona elucidar seu processo de proveniéncia, sua génese,
mas nao fazendo uso de pressupostos tedricos ou transmundanos
(GM/GM, prefacio § 3), mas de dados efetivos, ainda presentes
no horizonte valorativo do Ocidente. A abordagem destes aspec-
tos deve distanciar-se das formas tradicionais de consideracao,
pois com ela se deseja problematizar o préprio valor da moral
(Ibid., prefacio, § 5) e nao discuti-la como algo determinével.
Esta questao se revela propriamente como um problema moral,
de atribuicao, de perspectiva de valor, concernente a proépria mo-
ral. A nova tarefa nao é tentar refundamentar a moral de modo
mais rigoroso (Witzler, 2001, p. 137), mas mostrar que este é
apenas um problema aparente (Scheinproblem), que decorre da
moralizagao da linguagem (M/A § 47).

Nessa perspectiva, aspectos linguisticos desempenham uma
funcao significativa. A compreensao da efetiva significacao e
amplitude do uso da linguagem desvela a forga atuante do dog-
matismo da tradigao filosofica, que com ela transforma as mais
rudimentares intui¢cbes e crengas populares — como a estabili-
dade do eu e do sujeito — em problemas filosoficos (JGB/BM,
prefacio, KSA 5, p. 12). Os filosofos acreditam nessas estabili-



Filosofia como atividade nao doutrinal | ROBERTO A. P. BARROS 213

dades porque se deixaram enredar nas teias da linguagem (FP:
KSA 7, verao de 1872, 19 [135], 463). A passagem inicial do
breve preficio de Para além de bem e mal indica a manutencao
do ponto de vista j& evidenciado nos escritos anteriores, que pres-
supoe a linguagem como forma de expressao e nao como veiculo
de transmissao de alguma verdade ou conhecimento indepen-
dente (Pinheiro, 2011, p. 249). Outro ponto significativo revela
a indicagao da sua forga de sedugao ( Verfihrung), que pressupoe
a adequacao de pressupostos filoséficos a aspectos estruturais do
uso linguistico (JGB/BM § 34). Todavia, para Nietzsche, a filo-
sofia, o pensamento racional e a linguagem estao definitivamente
vinculados & atividade instintiva. Por meio da teoria pulsional,
a propria filosofia pode ser entendida em tltima anélise como
o autoconhecimento de seu autor (Urheber) e nunca como uma
atividade independente, voltada & verdade e ao conhecimento.
Vinculada ao instinto, a filosofia é busca por dominio (Herrsu-
chtlich) (JGB/BM § 6) e, desse modo, é impulso tiranico, forma
espiritual da vontade de poder, mas que moralizada, voltou-se
a “criacao do mundo” como causa prima (JGB/BM § 9). Por
esse motivo, sempre que se tentou pensar cientificamente a mo-
ral, os filosofos cogitaram sua fundamentacao (Begrindung) e
nao a coleta de material, as versoes conceituais, a organizagao
de um monstruoso reino de percepcoes e diferengas de valor, a
partir dos quais a vida cresce procria e morre. Estes seriam
0s pressupostos corretos para se pensar cientificamente a mo-
ral e entdo tornar “visiveis as configuragoes mais recorrentes e
frequentes destas cristalizagoes da vida”, enquanto preparacao
para um “ensinamento tipologico da moral” ( Typehlehre der Mo-
ral) (BM § 186). Por este motivo, os filésofos ficaram sempre
restritos a uma “forma erudita de boa fé na moral dominante”



214 discurso 46/1

(Ibid.).

A interpretacdo genealdgica da moral pressupoe o operador
tedrico da vontade de poder (Lampert, 2001, p. 149). Ele é
pensado como antipoda de toda reflexdo acerca da moral efetu-
ada pelo platonismo e pelo cristianismo, como oposicao a toda
consideragao da moral que a pressupoe como valor absoluto. O
pressuposto da vontade de poder reinterpreta a moral como ar-
bitrariedade contra os impulsos, como “oposicao a todo laisser
aller, um pouco de tirania contra a “natureza”’, também contra a
“razao” (JGB/BM § 188). “Razao” e “natureza”’ humanas se apro-
ximam enquanto produtos dos impulsos. Nao é preciso recair no
equivoco metafisico de tentar defini-las, ambas sdo pensadas a
partir da prépria forma de manifestagao da vontade no mundo.
A tirania da moral repousa na delimitagao de uma forma aceité-
vel de impulso, cuja justificacao decorre do poder que estabelece
a forma de manifestagdo pulsional de seu interesse.

Genealogia da moral significa a compreensao fisio-psicologica
do processo de proveniéncia das formas morais de valoragao,
que foram assimiladas e tornadas canénicas na cultura ocidental.
Ela é um desdobramento da transvaloracao de todos os valores
pretendida por Nietzsche, cujo primeiro estagio é precisamente
a superacio (Uberwindung) (JGB/BM § 32), o tornar evidente
a falsidade e fragilidade de toda essencializacao, de toda abso-
lutizagao moral, da moral tornada principio em si mesma. No
dominio linguistico, significa compreender tanto a proveniéncia
metaférica, como a proveniéncia arbitraria e moral das palavras
e designagoes (GM/GM I, § 4). O estudo etimologico se contra-
poe a toda interpretacao metafisica da atribuicao de nomes e de
seu significado, portanto a toda perspectiva do valor inerente
de coisas e palavras. Estas duas perspectivas podem, entao, ser
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entendidas como advindas da moralizagao da verdadeira fungao
e finalidade do uso linguistico, a exteriorizacao pulsional com
pretensoes de dominio. A anélise fisio-psicolégica lhe revela o
carater fetichista, do qual decorre tanto a crenca na identidade
das coisas e do sujeito, como as categorias filosoficas, que entéao,
relacionadas a uma racionalidade tornada divina, aspiram pela
eternidade. Desse modo, mesmo Deus deve ser entendido como
produto da linguagem, e o primeiro pressuposto para que possa
pensar além da moralizagao do desejo de eternidade é a supe-
ragao da essencialidade das categorias gramaticais (GD/CI, “A
‘razao’ na filosofia”, § 5).

A questao linguistica e filosofia nao doutrinal em
Wittgenstein

1. Recepcao da filosofia de Nietzsche por Wittgenstein

Partindo-se dos resultados da pesquisa de Marco Brusotti
acerca da recepgdo de Nietzsche por Wittgenstein, é possivel
mencionar pelo menos dois momentos da mesma. Uma primeira
leitura, em 1914, possivelmente de O anticristo, mas também de
A genealogia da moral e Para além de bem e mal, marcada pelo
interesse pela transvaloracao dos valores e pela critica do cristi-
anismo (Brusotti, 2009, pp. 341-342). Um segundo momento,
no inicio dos anos 30, é marcado pela leitura do livro de Oswald
Spengler O declinio do ocidente (1918) e pela ideia do fim do
pensamento filosofico ocidental (Ibid., p. 343). Ainda segundo
Brusotti, a leitura de Nietzsche por Wittgenstein nos anos 30
¢é bastante marcada por esse livro, o que ele relaciona com a
ideia de um “novo periodo da cultura”’, que, todavia, deve ser
distinguido pela inversao de alguns valores e nao da totalidade
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destes (Ibid., p. 345).

Esse aspecto se deixa refletir na sua acepcao da filosofia. Na
critica e na solucao proposta para ela e, novamente segundo Bru-
sotti, por intermédio de Spengler, Wittgenstein, mesmo tendo
Kant e Einstein como referenciais, permanece ligado & transva-
loragao dos valores (Brusotti, 2009, p. 347). Temas centrais,
presentes nos Notebooks, indicam importante ocupagao de Witt-
genstein com teméticas proximas & filosofia de Nietzsche, tais
como as das nogoes de sujeito, de vontade e de valor, marcada
por clara significagao ética (Lewy, 2007, pp. 41-43). Partindo-se
destes pressupostos, é possivel associar a critica da filosofia feita
por Nietzsche com a exercida por Wittgenstein, sob o ponto de
vista da linha de continuidade existente entre elas e reconhecida

pelo filésofo austriaco?.

2. A questao do sentido

Um primeiro aspecto a ser observado com respeito & filosofia
do primeiro Wittgenstein é o seu inerente aspecto ético (Dia-
mond, 2000, p. 152). Todavia, o que Wittgenstein compreende
como um posicionamento ético relacionado a filosofia envolve
uma teoria do uso linguistico, mais especificamente a reflexdo
acerca do sentido e do nao sentido das proposigdes significati-
vas (Lewy, 2007, p. 9). Sao as reflexdes acerca da questdao do
sentido que elucidam a dimensao ética de seu pensamento, pois
buscam mostrar de quais modos essa teméatica pode ser pensada
e o modo de referéncia a ela. Assim, é possivel indicar aqui dois
aspectos que sao centrais para a argumentacao: 1. O Tractatus

3Tal aproximacéo ja é feita por Arthur C. Danto, no seu Nietzsche as
Philosopher, de 1951, todavia relacionando Nietzsche com a filosofia do
“segundo” Wittgenstein.
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Logico-Philosophicus, segundo uma reflexao acerca dos pressu-
postos 16gicos do uso linguistico, indica tanto os limites deste
uso na filosofia, mas também na ciéncia (Spica, 2009, p. 15). 2.
A indicagao da correta, mas irrealizavel, tarefa da filosofia, de
fazer uso apenas de proposicoes verdadeiras — e assim se aproxi-
mar das ciéncias naturais — revela também o limite destas, que
nao podem ultrapassar o uso de proposigoes referenciais.

Como é sabido, para o primeiro Wittgenstein, através da figu-
ragao é que nos produzimos modelos da realidade (TLP § 2.12).
Na figuragao, os elementos substituem os objetos (TLP § 2.131)
e dessa relagao decorre seu carater, falso ou verdadeiro (TLP §
2.222). A figuragao é logica e “contém a possibilidade de situ-
agao que ela pensa” (TLP § 3.02). A proposigao é a expressao
sensivel e perceptivel do pensamento (TLP § 3.1) e emissario tl-
timo de sentido da linguagem, capaz de expressar com sentido
o pensamento. Ela, todavia, ndo contém o projetado (TLP §
3.12), pois nela esta contida a forma de seu sentido, mas nao o
conteudo (TLP § 3.13).

Esses pressupostos sao formulados e mobilizados por Witt-
genstein a partir de sua interpretacao do uso proposicional das
ciéncias naturais (TLP § 4.111) e tém por finalidade esclare-
cer que uma proposi¢cdo cujo sentido se refere apenas as suas
possibilidades logicas, ao seu espaco logico de formulagao, nao
é necessariamente uma proposicao sem sentido, pois a logica
independe do mundo, mas nao deixa de se relacionar com ele.
Por isso, apenas as possibilidades de concatenacao logica das
proposicoes nao podem ser indicadas como critério de verdade
(TLP § 5.55), mas tao-somente de sentido, pois as continuidades
logicas nao necessitam de referencialidade. A forma logica da
proposigao nao cria nenhuma referéncia (Warren, 2011, p. 9),
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essa apenas pode ser indicada pela isomorfia entre as formas
logicas da linguagem e da efetividade. Um equivoco dentre os fi-
l6sofos é confundir relagoes internas (l6gicas) com relagoes entre
estruturas dos fatos (externas) (TL § 4.122). As primeiras nao
implicam na efetividade das designagoes de nomes e proposicoes,
enquanto a segunda pressupoe a possibilidade da figuracao de
um estado de coisas efetivo.

Com efeito, a percepcao das nuances de uma determinagao
do que venha a ser o mundo é evidente ja no inicio do Tractatus.
O mundo como caso (Fall) (TLP § 1), como totalidade fatos
(Tatsachen) e nao de coisas (Dinge) (Ibid., § 1.1), mas como
“espaco logico” (Ibid., § 1.13), expressa claramente a significa-
¢ao das ciéncias estatistico-matemaéticas na filosofia do primeiro
Wittgenstein e o impede de restringir o conceito de objeto as
referéncias espago-temporais. Fatos (Tatsachen) dependem da
existéncia (Bestehen) de estados de coisas (Sachverhalten), eles
nao podem mais ser reduzidos a dados sensiveis, mas também
nao a conceitos autoevidentes, como pensaram Frege e Russell
(Faustino, 2006, p. 29).

Fatos sao necessidades subjacentes a toda pretensao de sen-
tido das proposicoes nas ciéncias naturais, e estas, se quiserem
manter seu estatuto cientifico, ndo podem prescindir deles. E ai
que se encontram as dificuldades do pensamento filoséfico. Em
sua pretensao & validade efetiva, a filosofia se voltou para univer-
salismos cuja referencialidade é questionével e, assim, extrapo-
lou os limites do uso logico-linguistico referencial. Wittgenstein
chama estes ultrapassamentos de “equivocos da légica de nossa
linguagem” (TLP. Prefacio, p. 9) e entende com isso o resultado
de sequenciamentos logicos-proposicionais no contexto dos usos
linguisticos que, todavia, nao possuem correlativos no mundo
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e em estados de coisas. Nisto estd fundamentalmente colocado
o posicionamento de Wittgenstein com respeito a filosofia com
pretensoes universalistas, expresso na afirmacao, segundo a qual
o Tractatus em sua plenitude poderia ser compreendido nas se-
guintes palavras: “O que propriamente se deixa dizer, se deixa
dizer claramente; sobre aquilo que nao se pode falar, a esse res-
peito é necessario calar-se” (Ibid.).

Sob dois pontos de vistas diferentes, porém conjugados, o
Tractatus indica duas dimensoes do pensamento. Uma delas pre-
cisa, de algum modo, indicar (anzeigen) algo do mundo a partir
da pressuposicao de referéncia dos nomes e do sentido das pro-
posicoes elementares (TLP § 6.124), a outra indica a dimensao
do uso arbitrario, nao necessariamente comprometido com o uso
tautologico. Por esse motivo, torna-se claro que “a comprovacao
logica de uma proposi¢ao com sentido (sinnvoll) e a comprova-
¢ao na logica necessitam ser coisas totalmente distintas” (TLP §
6.1263). A filosofia, a estética, a ética e o pensamento religioso
pertencem a esta segunda dimensao e ultrapassam injustificavel-
mente os limites do uso linguistico norteado pela comprovagao
(Beweis). Por outro lado, o uso linguistico referencial ndo pode
jamais abandonar seu campo de atuagao (Badiou, 2008, p. 11),
caso contrario ele se torna mistico e precisa, neste caso, afastar-
se da forma tautologica.

Ha, porém, ainda um aspecto posto no prefacio do Tractatus
que é significativo mencionar. Ele reside no fato de Wittgens-
tein assinalar a verdade dos pensamentos mencionados. Esta,
que neste momento lhe parece intocéavel e definitiva no sentido
da solucao dos problemas filosoficos, se refere decisivamente a
interpretagao logica do uso linguistico. A verdade anunciada
por Wittgenstein estd muito mais associada & solucao de um
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determinado problema, propriamente o do desejo de universali-
dade e de atemporalidade da filosofia metafisica, que a pretensao
de estabelecimento de uma nova verdade universal. Isso se da
por varios fatores, dos quais eu gostaria de mencionar dois. 1.
Ocorre e, segundo Wittgenstein, é necesséario atentar para isso,
que continuidades légicas ndao podem criar o seu préprio sentido,
ou seja, criar um estado de coisas a partir de sua possibilidade
de ser pensada. A linguagem produz afiguracoes (Abbildungen)
do mundo, que podem ser corretas (richtig) ou falsas (TLP §
2.17), mas isso no sentido da referéncia a um estado de coisas ou
efetividade (TLP § 2.223) e nao a sua estrutura logica, pois esta
pode produzir afiguracoes falsas (TLP § 2.173): “Uma imagem
verdadeira a priori ndo existe” (TLP § 2.224). Desse modo, o
equivoco com respeito a logica da linguagem repousa na carén-
cia de compreensao das formas de seu uso em nossas relagoes
figurativas com o mundo. 2. A filosofia metafisica oblitera a
diferenciacao entre organizacao logica de pensamentos, que é
intransponivel (TLP § 3.031), e a diferenga entre o modo de
relagao destes pensamentos e a sua relagao a posteriori com a
efetividade. Ela transpoe os limites da logica entendida como
teoria das formas e se enclausura no contexto do uso linguis-
tico auto evidente, sem perceber que leis logicas nao podem se
subordinar a leis 16gicas (TLP § 6.123), assim como oblitera a
distingao entre logica e uso proposicional (TLP § 6.1232). Isso
significa deixar de perceber que proposicoes simplesmente no-
meiam as coisas, elas nao as dizem (TLP § 3.221), e que, no
contexto do uso linguistico, as possibilidades de nomeacao sao
infinitas. Desse modo, a maioria das proposicoes e questoes re-
ferentes a filosofia nao sao falsas, mas contrassensos (unsinnig)
(TLP § 4.003), elas nao possuem nenhum outro significado além
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daquele que lhes cabe no interior do uso légico da linguagem.

3. Filosofia, ética e sentido

A partir destes dois pontos, é possivel uma aproximacao mais
especifica de aspectos centrais da interpretagao de Wittgenstein
da funcao da filosofia. Isso diz respeito a diferenciacao entre 16-
gica proposicional e uso proposicional na filosofia. Se para o pri-
meiro Wittgenstein proposigoes filosoficas nao sao significativas
e nem podem dizer & logica que possibilita mencioné-las (TLP §
4.12), o que resta a filosofia, a partir do uso proposicional esta-
belecido pelas ciéncias naturais (TLP § 4.112), é uma atividade
elucidativa, no sentido do “esclarecimento légico de pensamen-
tos”. Ela nao pode constituir um pensamento l6gico normativo,
pois a proposi¢cao nao é uma representacao, mas uma descri¢ao
bipolar do mundo e pode ser verdadeira ou falsa (Spica, 2009,
p. 12). Ela deve separar o pensavel do impensével, tendo em
seu horizonte as ciéncias naturais, mas sem a possibilidade de
equiparar-se a elas (TLP § 4.111), estipulando assim o indizivel
e o dizivel neste contexto (TLP § 4.113). “A finalidade da filo-
sofia é o esclarecimento l6gico dos pensamentos”, ela nao é ou
pode ser uma teoria prescritiva (Lehre), mas torna-se uma ati-
vidade, que consiste essencialmente em elucidagoes, no aclarar
de proposigoes (Ibid., § 4.112) significativas. Desse modo, ela
“delimita a area disputéavel da ciéncia natural” (TLP § 4.113) e
delimita internamente o pensavel, por meio do impenséavel (TLP
§ 4.114).

Para Wittgenstein, “o sentido da proposi¢ao é a sua concor-
déancia e discordéncia com a possibilidade de existéncia e nao
existéncia dos estados de coisas” (TLP § 4.2). Uma proposi-
¢ao verdadeira possui sentido, ou seja, nao apenas significado
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formal, mas real. Diferentemente da légica, a realidade do sig-
nificado da proposigao se confirma na propria efetividade, e nao
tautologicamente. Caso contrario, poder-se-ia recair no equi-
voco metafisico de querer interpretar uma figuragao logica do
mundo com o préprio mundo, mas isso nao pode ser feito, haja
vista que o limite do mundo é estabelecido para nés no limite
do uso linguistico utilizado para se referir a ele e, nessa relagao,
ele jamais é dito em sua totalidade.

4. A questao do sentido das proposicoes éticas

Partindo do acima exposto, podemos nos aproximar da impos-
sibilidade de justificacdo de um posicionamento filoséfico doutri-
nal segundo Wittgenstein. A questao do sentido do uso proposi-
cional com sentido (Sinnvoll) possibilita que se entenda os seus
pressupostos no que se refere 4 impossibilidade de proposigoes
éticas deterministas (TLP § 6.42), pois, segundo ele, as propo-
sigoes nao podem exprimir algo mais elevado (hdheres) que o
mundo, o que determina o carater transcendental da ética e a
associa a estética (TLP § 6. 421).

Transcendental significa aqui estar fora do mundo, para além
do estado das coisas (TLP § 6. 41). As proposigoes éticas de
carater normativo (sollen) tém os seus significados fundados no
uso linguistico unicamente, nao sao descritivas, mas prescritivas.
A proposi¢ao possui em si propriedades do mundo, mas nao é,
ela mesma, um fato afigurado. Em outras palavras, elas pres-
supbem uma justificagdo de sentido meramente auto evidente e
nao efetivo. Proposigoes éticas universalistas nao descrevem um
estado de coisas, mostram um determinado uso linguistico, cuja
logica, em sua forma, nao esta subordinada ao mundo. Desse
modo, elas permanecem, em suas pretensoes de validade efetiva,
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sem sentido, pois o estado de coisas ao qual elas se referem efe-
tivamente nao existe (Diamond, 2000, p. 171). A negatividade
desse posicionamento nao significa, porém, uma objecao deci-
siva com respeito a todo o pensamento ético (Rentsch, 1999,
p. 357). Se Wittgenstein mostra a impossibilidade de uma
fundamentacao cientifica do uso proposicional no contexto de
proposi¢oes morais e metafisicas, o direcionamento ético de seu
escrito se mostra precisamente na evidenciagao desta impossi-
bilidade. Nesse sentido, trés aspectos devem ser ressaltados: 1.
Wittgenstein ndo empreende a sua critica no sentido de criar as
possibilidades para um novo uso proposicional normativo, pois
esta pretensao se mostra para ele como carente de sentido. 2. O
posicionamento que afirma a existéncia do ético é interpretado
decisivamente como referéncia logico-gramatical nao efetiva. 3.
Devido a isso, o termo ética, ao qual Wittgenstein se refere, diz
respeito ao seu novo posicionamento referente a teoria da sig-
nificagdo, que exclui toda pretensao normativo-doutrinal. Isso
acaba por revelar uma dimensao antropolégica de sua reflexao
e a importancia da propria ética no seu interior (Rentsch, 1989,
p. 178).

Trata-se, por conseguinte, de uma tentativa de ressignificacao
do conceito de ética, que adquire o carater de atividade elucida-
tiva e ndo mais normativa. Diferentemente dos problemas apa-
rentes da filosofia, a ética nao é abandonada no Tractatus, ela
deve apenas ser redirecionada e ndo mais aspirar mencionar algo
além do mundo, deve ser pensada como atitude, como atividade
(Crary, 2007, p. 217). Isso porque a teoria do uso proposicional
leva Wittgenstein a compreender a impossibilidade de expres-
sao com sentido tanto da ética como da religiao (De Angelis,
2007, p. 105). Linguagem, normativamente pensada, pode ex-



224 discurso 46/1

pressar, afigurar fatos ou estados de coisas, mas a afiguracgao é
sempre contingente (/bid., p. 108). Quando sao extrapolados os
limites desta relacao, ultrapassa-se imediatamente o Ambito dos
critérios de verdade e entao adentra-se nos dominios valorativos,
que nao sao objetivaveis. E por este motivo que a filosofia nio
pode ser pensada como doutrina, mas sim como atividade de
esclarecimento de conceitos.

As proposigoes utilizadas pelas éticas universalistas se refe-
rem a objetos metafisicos, que, por nao estarem no mundo, nao
podem ser referenciados. Enunciados éticos extrapolam o do-
minio dos estados de coisas, por isso a reflex@o ética pode ser
identificada com a estética, que nao é norteada pelo pressuposto
de verdade e é disposta em uma categoria extraseméantica. In-
fluenciado e por meio de uma rearticulacao critica do principio
da filosofia moral kantiana (Marques, 2006, p. 64), segundo o
qual o principio da moral deve ser independente da contingén-
cia empirica, Wittgenstein parte do principio, segundo o qual o
ético, em sentido universalista, ndo pode ser dito (TLP § 6.42,
6.421). Isso nao significa que a questao ética nao exista, apenas
que ela nao pode ser mencionada referencialmente, motivo pelo
qual ela é caracterizada como transcendental (TLP § 6.421).

Nietzsche, Wittgenstein e a desconstrugao linguistica
da ética universalista

A argumentacdo aqui apresentada tentou mostrar como as
criticas de Nietzsche e de Wittgenstein a interpretacao da lin-
guagem pela filosofia buscam desconstruir a tendéncia metafi-
sica de considerar a linguagem como capaz de representar uma
realidade exterior a ela. Em ambos os autores esta empreitada
nao é interna a filosofia, ndo se da no sentido de uma corregao
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interna dos enunciados filosoficos. Para ambos, a anélise do
uso linguistico na filosofia é feita do exterior, compreendendo-o
como uma especificidade. Nesse sentido, seus esforcos signifi-
cam primeiramente a indicacao da inexecutavel pretensao da
metafisica de alcangar um conhecimento final da efetividade e a
indicagao de que esta aspiragao apenas pode ser tomada como
exequivel, devido a uma interpretagao metafisica da linguagem
e a canonizac¢ao de certos aspectos e usos de linguisticos.

Com respeito as pretensoes morais da filosofia, isso significa
a critica e o distanciamento de toda aspiragao em legitimar po-
sicionamentos normativos universalistas. A linguagem nao ne-
cessariamente comunica uma realidade referenciavel, e, quando
o faz, produz apenas uma representacao da efetividade, a qual
esta nao é redutivel. O processo de formulagao de nossas repre-
sentagoes da efetividade nao pode, porém, ser descrito, ele pode
apenas ser mostrado, seja como gramaética, seja como perspec-
tiva genealdgica. Nesse sentido, dois fatores significativos que
aproximam Nietzsche e Wittgenstein podem ser mencionados:
1. As reflex6es de ambos sdo responsaveis pelo solapar das tlti-
mas pretensoes metafisicas da filosofia com anseios cientificos e
universalistas. 2. Nietzsche e Wittgenstein sao autores que cha-
mam a atencao para a necessidade de existéncia de outras pos-
sibilidades de pensamento no que concerne & vida humana, pois
ambos percebem as dificuldades de transposicao de pressupos-
tos e usos linguisticos a outros campos de significagao. Como se
tentou mostrar, enquanto Nietzsche parte de um horizonte mar-
cado pela ascensao das ciéncias naturais, o que o remete a uma
interpretacao naturalista da linguagem, a analise do uso linguis-
tico em Wittgenstein estd muito mais relacionada com a questao
da logica de seu uso. Todavia, ocorre na filosofia de ambos a
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tendéncia a uma interpretacao da linguagem, caracterizada pelo
afastamento com respeito a interpretacao efetuada pela metafi-
sica. Em ambos hé um distanciamento da perspectiva estabele-
cida na filosofia desde Platao (Borsche, 1994, p. 126), segundo
a qual, a linguagem seria uma espécie de instrumento da raci-
onalidade concernente ao alcance e & transmissao de verdades
assentes. Para Nietzsche, um dos tragos de sua filosofia é o do
esforgo para libertar a filosofia da sedugdo da moral, a Circe
da filosofia (M/A, prefacio § 3). Devido a isso, a atividade filo-
sofica se torna uma atividade interpretativa, apartada de toda
crenga na posse de uma verdade definitiva, uma atividade nao
dogmatica por exceléncia.

Partindo-se da confirmagao documental do ja mencionado
contato de Wittgenstein com projeto de Nietzsche de uma trans-
valoragao dos valores e pela proximidade temética de problema-
tizacOes feitas pelo autor do Tractatus no periodo de elabora-
¢ao dessa obra (Lewy, 2007, p. 31), pode-se especular acerca
da significagdo de problemaéticas da filosofia nietzschiana para
Wittgenstein (Badiou, 2008, p. 15). Entretanto, como também
ja indicado, em Wittgenstein a questao do valor (da auséncia de
valor) do mundo (TLF § 6.41) nao poder ser, sem graves prejui-
zos interpretativos, distanciada de sua critica do uso linguistico
tradicional na filosofia e por isso deve ser claramente diferenci-
ada da perspectiva de Nietzsche. A afirmacdo de Wittgenstein
de que o pensamento moderno se baseia no equivoco, “de que
as assim chamadas leis da natureza seriam o esclarecimento das
ocorréncias naturais” (TLP § 6.372), possui uma perspectiva ou-
tra que consideragao fisio-psicolégica da atividade metaférica da
linguagem em Nietzsche. Mas elas possuem significativos pon-
tos de aproximacao. Em ambos a proximidade de pontos de
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vista redunda na percepcao da impossibilidade de proposicoes
éticas em sentido absoluto, pois as leis das ocorréncias morais
nao podem ser determinantemente indicadas. Em seus escritos
posteriores Wittgenstein parece se manter fiel a este principio
(Crary, 2007, p. 218). A interpretacao da significagao ética em
sua filosofia parece entao permanecer inalterada. Ampliada, ela
insiste em indicar o mau uso linguistico na filosofia, e assim con-
tinua a tentar evidenciar que muitos problemas decisivos para o
pensamento filoséfico tradicional ocorrem precisamente quando
a linguagem festeja (feiert) e ndo mais percebemos que o nomear
é quase que um batizar o objeto (IF § 38), mas nunca a expres-
sao da sua “verdade”. Desse modo, os novos acontecimentos na
filosofia devem ser compreendidos a partir do descobrimento de
algumas més auséncias de sentido, e de bolhas, que o entendi-
mento buscou em seu apressado passeio (Anrennen) junto as
fronteiras da linguagem. KEssa descoberta é positiva, pois as
bolhas “evidenciam o valor de cada descoberta” (IF § 119) e de-
vem levar a filosofia a tornar evidente a possibilidade de novas
descobertas e invengoes (Ibid., § 126), afastando-a de todo dog-
matismo que até entao a caracterizou. Quanto a isso, Nietzsche
e Wittgenstein parecem concordar plenamente.
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Uma nova geracao da teoria critica

NATHALIE BRESSIANI — UFABC

Nos tltimos anos, foram publicados na Alemanha diversos
textos que, considerados em conjunto, apontam para o surgi-
mento de uma nova geragao de teoricos criticos. Embora Jiirgen
Habermas e Axel Honneth continuem sendo as principais refe-
réncias para os autores dessa geragao, parece ter se consolidado
recentemente, principalmente no contexto alemao, a percepgao
de que eles nao teriam conseguido desenvolver um diagnodstico
suficientemente complexo das patologias sociais ou uma teoria
capaz de criticd-las adequadamente. As consequéncias normati-
vas de tal afastamento, iniciado ja ha algum tempo, se eviden-
ciam com maior for¢ga agora, momento em que, com o objetivo
de dar conta das caréncias que identificam nas obras desses dois
autores, alguns teodricos tentam repensar os fundamentos da cri-
tica social e elaborar, a partir deles, novos modelos de teoria
critica.

Tendo em vista esse novo contexto de discussao e sua impor-
tancia para os futuros desenvolvimentos da teoria critica é que
optamos por abordar aqui os livros de trés autores que, apesar
de ainda pouco conhecidos no Brasil, sao particularmente im-
portantes no interior dessas discussoes. Sao eles: Critica como

231



232 discurso 46/1

prdaxis social. Autocompreensdo social e teoria critica, de Robin
Celikates; Critica como genealogia. Historia e teoria do sujeito
sequndo Nietzsche e Foucault, de Martin Saar; e, Alienagdo. A
atualidade de um problema social filosdfico, de Rahel Jaeggi.
Publicados pela mesma editora (Campus Verlag) entre 2005
e 2009, os trés livros fazem parte de colegbes coordenadas por
Axel Honneth: os de Jaeggi e Celikates (2005 e 2009) pertencem
ao selo de “sociologia e filosofia social” e o de Saar ao de “teoria
e sociedade” (2007). Apesar de abordarem autores e tematicas
distintas, os trés livros partem de um diagnoéstico semelhante: a
tese da colonizagao do mundo da vida nao é adequada, e uma
teoria critica da sociedade deve ser capaz de compreender e cri-
ticar as relagoes de poder que se reproduzem no interior das
interagoes sociais. Esse projeto, ja defendido por Honneth em
Critica do Poder, constitui o ponto de partida do trabalho des-
ses autores, cuja principal particularidade consiste na defesa de
que sua realizagao exige que o proprio significado da critica so-
cial seja colocado novamente em questao. Passo com o qual eles
rompem nao s6 com Habermas, como também com Honneth.
Rejeitada por Jaeggi, Celikates e Saar, a teoria da moder-
nidade desenvolvida por Habermas, principalmente durante a
década de 1980, caracteriza-se pelo diagnéstico de que as socie-
dades modernas resultam de um processo dualista de racionali-
zagao social que teria levado ao desacoplamento entre sistema e
mundo da vida, a saber, a uma diferenciacao entre esferas sociais
nas quais as agoes seriam sistemicamente coordenadas, a econo-
mia e a burocracia, e aquelas nas quais as a¢oes seriam coorde-
nadas comunicativamente, estas responséveis pela reproducao
simbélica do mundo da vida (cultura, socializacao e sociedade).
Segundo Habermas, esse processo de dupla racionalizacao, que
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estd na base da modernidade, é responsavel pela liberagao da
acao comunicativa das amarras da tradicao e teria garantido,
além disso, a rapidez e a eficacia necessarias & reproducao mate-
rial de sociedades complexas, nas quais nao seria mais possivel
coordenar linguisticamente os objetivos econémicos e burocra-
ticos sem sobrecarregar as interagoes comunicativas (Habermas
1987, pp. 171-293).

Embora frise a importancia dos processos de desacoplamento
e racionalizacao para a constituicdo da modernidade, Habermas
nao deixa de explicitar suas consequéncias negativas. De acordo
com ele, depois de se diferenciarem, os imperativos sistémicos
que organizam a reproduc¢ao material da sociedade passaram a
extrapolar o dominio dos subsistemas e a invadir o mundo da
vida, substituindo as interagoes sociais que estao na base de sua
reprodugao simbdlica. Esse alargamento da forma funcionalista
de coordenagao de objetivos, prépria aos sistemas, em diregao
as esferas que dependem da comunicacao possui um carater reifi-
cante e constitui, para Habermas, a causa das patologias sociais.
Para ele, portanto, as patologias sociais da modernidade sao o
resultado de distor¢oes na comunicagao provindas de fora, isto
é, resultam de sua colonizagao pelo sistema (Habermas 1987,
pp. 489-547). Os processos comunicativos dos quais depende a
reprodugao simbélica do mundo da vida, em contrapartida, nao
sao apontados como possiveis causas de patologias.

Poucos anos ap6s a publicagado de Teoria da A¢ao Comunica-
tiva, onde Habermas apresenta esse diagnostico, Honneth afirma
que o dualismo social e a tese da colonizacdo do mundo da vida
desenvolvidos por ele nao dao conta de compreender diversos
fenomenos sociais (Honneth 2003, cap. 9). Contrapondo-se a
eles, Honneth defende que o desenvolvimento social como um
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todo esta atrelado a normas, bem como que as relagoes de do-
minagao perpassam a interacao social, que também produz as-
simetrias. Tendo isso em vista, Honneth desenvolve uma teoria
critica do reconhecimento por meio da qual procura mostrar que
nao hé esferas sociais ndo-normativas, nem um ambito comuni-
cativo isento de relagoes de poder. Num primeiro momento, con-
tudo, seu foco recai sobre a primeira tarefa. Ele reforga o carater
normativo da sociedade e, ao fazé-lo, acaba relegando a um se-
gundo plano consideracoes sobre a negatividade social. Apesar
de apontar para os limites do diagnoéstico de patologias sociais
desenvolvido por Habermas, nesse primeiro momento Honneth
nao mostra como seria possivel compreender as distor¢oes nas
relagoes de reconhecimento sem langar mao de um dualismo.

Consciente dessa negligéncia, que foi sublinhada por alguns
de seus principais criticos (Cf. Owen Brink, 2007; Patherbridge,
2013; Fraser, 2003), Honneth passa a aborda-la em diversos tex-
tos da década de 2000, como Reificacdo ou “Paradoxos da mo-
dernizagao capitalista” (Honneth 2005), nos quais da diferentes
indicagoes de como os bloqueios a emancipagao poderiam ser
compreendidos a partir de sua teoria do reconhecimento. Neste
altimo artigo, que possui grande importancia para Celikates, Ja-
eggi e Saar, por exemplo, ele afirma que determinadas normas
sociais amplamente aceitas, como a da autonomia e a da inde-
pendéncia, foram distorcidas e sao hoje utilizadas para promo-
verem o contrario de seu contetido original, no caso, o desmante-
lamento do Estado de bem-estar social. Ao fazer isso, Honneth
comeca a esbogar um diagnéstico das patologias sociais na linha
do projeto defendido por ele em Critica do Poder.

Os livros que nos interessam aqui — Critica como genealo-
gia, Alienacdo e Critica como prdzis social —, todos escritos e
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publicados no decorrer dessa mesma década de 2000, estao ime-
diatamente inseridos nesse contexto de discuss@ao. Assim como
Honneth, seus autores visam desenvolver um diagnostico que,
sem lancar mao de um dualismo, atente para o carater norma-
tivo das patologias sociais. Diferentemente dele, contudo, Saar,
Jaeggi e Celikates relacionam os problemas relativos a teoria so-
cial e ao diagnodstico de Habermas diretamente ao tipo de critica
mobilizado por ele. Para eles, o diagnoéstico de que a interagao
social esta perpassada por assimetrias e as reproduz coloca em
questao a possibilidade de que a critica social seja ancorada na
reconstrugao da estrutura normativa da propria interagao social
(Cf. Celikates, 2009, pp. 192-194). A elaboragdo de um novo
diagndstico nao seria, por isso, a tnica exigéncia decorrente da
recusa do diagnoéstico habermasiano. Também seria preciso re-
pensar, de forma mais radical, as bases e o sentido da critica
social. Motivo pelo qual esses autores tém se voltado, nova-
mente, & questao “o que é critica?”” (Wesche Jaeggi, 2009) e
abordado a relagao entre novos diagnoésticos de época e concep-
¢oes de critica imanente (Nobre, 2012, p. 24).

De acordo com Martin Saar, aqueles que partem de um diag-
nostico dualista podem tomar a propria liberdade como critério
para criticar os impedimentos que a bloqueiam, bem como para
analisar as causas da manipulagdo e do poder que os geram.
Enquanto é tido como o oposto da liberdade, o poder pode ser
criticado como heteronomia ou influéncia externa. O proprio
conceito de poder mobilizado nesse caso permite uma oposicao
entre praxis auténoma e heteréonoma. Aqueles que se filiam a
um diagnoéstico monista, por outro lado, nao tém como assumir
essa concepcao de critica. A defesa de que “nenhuma situagao
pode ser descrita como absolutamente livre de poder e nenhuma
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forma de interagao social pode ser entendida como algo que esta
primariamente fora ou livre da influéncia do poder” (Saar, 2009,
p. 583) faz com que seja mais dificil, para estes autores, ex-
plicitar sobre qual praxis sua critica se ancora. Afinal, se o
poder esta intrinsecamente vinculado & interagao social, ele nao
pode mais ser entendido como aquilo que a bloqueia. O que faz
com que ela também ja nao possa mais funcionar como padrao
da critica. Para Saar, portanto, a recusa do dualismo exige a
formulagao de uma nova forma de critica social. Critica como
genealogia constitui sua tentativa de dar conta dessa exigéncia.

Retomando, nesse livro, alguns elementos das teorias de Ni-
etzsche e Foucault, Saar procura defender que a nocao de gene-
alogia mobilizada por eles tem de estar no centro de uma teoria
critica. Como afirma ele, “esse livro tem o objetivo de recons-
truir e defender sistematicamente a ideia e a pretensao de uma
critica genealdgica, que procede historico-geneticamente (Saar,
2005, p. 9). Para Saar, dentre todas as formas possiveis de
critica, a genealogica é a mais adequada ao presente, pois cor-
responde a ‘“uma anélise radical que expoe as raizes historicas
de um valor, uma instituicao ou uma praxis e direciona o conhe-
cimento sobre a génese |gewordenheit| desse objeto contra ele
mesmo, para comprometé-lo e deslegitima-lo em fungédo de sua
origem” (Ibid, p. 9). Na medida em que explicita a influéncia
do poder no surgimento dos valores, identidades e institui¢oes
vigentes, a genealogia permite uma vigorosa critica social sem
ter de postular, para isso, algo que esteja para além do poder. A
genealogia constitui, nesse sentido, uma importante ferramenta
para os que querem fazer uma critica social sem se valer de uma
estratégia dualista.

Para melhor explicitar os elementos que caracterizam a critica
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genealdgica, Saar divide seu livro em trés partes. Na primeira
delas, ele argumenta que a nogao de genealogia é central para
Nietzsche desde aforismos de 1874, até seus escritos posteriores,
passando por textos como Genealogia da Moral, onde o autor
procura criticar os valores morais vigentes por meio de uma ané-
lise de sua génese. Ao dar centralidade & noc¢ao de genealogia,
Saar apresenta uma interessante interpretacao dos textos de Ni-
etzsche e defende que também as nogoes de “eterno retorno do
mesmo”’ e “vontade de poténcia” possuem uma fungao critica
provocativa. O cerne da retomada de Nietzsche por Saar esta
na explicitacao de trés pressupostos filosoficos assumidos impli-
citamente pelo projeto genealégico nietzschiano que, segundo o
autor, também estao na base de sua empreitada. De acordo com
ele, a genealogia nietzschiana é, em primeiro lugar, uma histoéria
do eu, e oferece uma nogao de subjetividade distinta daquelas
defendidas pela filosofia do sujeito. Em segundo lugar, ela é
uma histéria da relacao entre subjetividade e poder. Por fim,
a genealogia constitui uma forma particular de narrativa, que
utiliza a retérica para atingir seus fins. Para Saar, é lancando
mao desses trés elementos que Nietzsche faz com que a histéria
se transforme em critica.

Se, na primeira parte do livro, Saar explicita alguns dos prin-
cipais elementos do modelo genealbégico de critica, é apenas a
partir de sua juncao com outros elementos, extraidos da obra
de Foucault, que ele ird pensé-la como critica social. Com o obje-
tivo de mostrar como a critica genealogica funciona como critica
social e, mais do que isso, como ela pode desencadear transfor-
magoes praticas, Saar dedica entao a segunda parte do livro a
Foucault. Ali, Saar recusa a tese de que os escritos tardios de
Foucault representam uma negacao da teoria do poder apresen-
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tada por ele anteriormente e procura ressaltar alguns elementos
de sua obra que seriam centrais aqueles que querem, como ele,
desenvolver uma critica genealdgica. Dentre estes, dois nos sao
particularmente importantes. O primeiro consiste na defesa de
que a critica genealdgica deve estar pautada por documentos
historicos e depoimentos (ainda que a retorica permanega cen-
tral) e trata sempre de objetos especificos. O segundo, por sua
vez, encontra-se vinculado a sua interpretacao dos escritos tar-
dios de Foucault. De acordo com Saar, nesses textos, Foucault
visa criticar a forma moderna de subjetividade contrastando-a
com a antiga. Ao fazer isso, afirma ele, Foucault sublinha o po-
tencial critico-transformador da genealogia, que poderia levar a
abertura do campo ativo de agdo para o sujeito.

No sétimo capitulo do livro, por fim, Saar combina os ele-
mentos reconstruidos por ele até entao e ressalta o potencial
critico da genealogia. Ele defende que a critica genealdgica é
uma forma de critica imanente, na medida em que se inscreve
na préxis da rejeicao daquilo que é valido no presente, e afirma
que, apesar de partir da pressuposicao de que o poder moldou
o eu, ela também poe o eu, enquanto leitor, como seu ponto de
chegada. A dramatizacdo das relagoes de poder empreendida
pela genealogia funcionaria como uma provocagao que pode le-
var o sujeito a uma autocritica ativa. A critica genealdgica nao
seria, portanto, nem cinica nem utépica; ela nao postularia nem
a absolutizacdo do poder, nem a da liberdade.

Se Saar encontra, nessa abordagem, uma saida para a difi-
culdade de se pensar a critica sem langar mao de um dualismo,
outros autores, como Rahel Jaeggi, nao demoraram para identi-
ficar, nela, outras dificuldades. Contrapondo-se ao projeto gene-
alogico, Jaeggi afirma que “toda forma de compreender o mundo
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é perspectiva, ‘construida’ e produz normas, pois nao pode ha-
ver uma realidade (social) sem que o campo da interpretacado e
da possibilidade seja determinado. Mostrar isso, contudo, nao
é criticar. Simplesmente observar que o existente é ‘construido’,
aberto a questoes e modificavel ndo gera um critério que permita
decidir se e por que determinadas instituicoes ou determinadas
compreensoes da realidade social estdao erradas e devem, por-
tanto, ser modificadas” (Jaeggi, 2009b, pp. 281-282). Para ela,
a defesa de Saar de que todas as préticas estao perpassadas
pelo poder acaba igualando-as e impedindo a formulagao de um
critério normativo para sua avaliagao.

Apesar de rejeitar, como Saar, a tese da colonizagao do mundo
da vida e se subscrever ao programa honnethiano de desenvolver
um modelo monista de critica social, Jaeggi procura realizé-lo de
outro modo. Assumindo que a dominagao nao pode ser compre-
endida sem que se atente para seu cardter normativo, a autora
procura fazer uma critica das instituicoes sociais que, diferente-
mente daquela desenvolvida por Saar, esteja apta a diferenciar
“institui¢oes mais ou menos consolidadas, institui¢oes melhores
ou piores e possa, assim, dar conta do préprio sentido e da ar-
bitrariedade de processos sociais complexos, sem deixar como
um todo os fundamentos da teoria da a¢ao” (Jaeggi, 2009a, p.
544). Trata-se de fazer uma critica das institui¢oes que atente
para suas diferencas no que diz respeito & promocgao ou ao blo-
queio da liberdade, sem que isso signifique lancar mao de um
dualismo.

De acordo com Jaeggi, apesar de ter sido praticamente aban-
donado pela academia, o conceito de alienacao é hoje o mais
adequado para essa tarefa. Reabilita-lo, contudo, ndo é uma
tarefa facil. Para tanto, a autora terd primeiro de mostrar que
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é possivel desvinculéa-lo de concepgodes metafisicas de natureza
humana ou de vida boa, as quais ele foi comumente vinculado.
Na primeira parte do livro, ela recusa nogoes de vida nao alie-
nada que postulam uma unidade prévia entre sujeito e objeto
ou entre o trabalhador e o fruto do seu trabalho, como critério
para a critica. A alienacdo, afirma ela, deve ser entendida de
modo mais formal, como o resultado de um processo falho de
apropriacao, que ocorre sempre que o sujeito se encontra im-
possibilitado de tomar o mundo social e sua prépria vida como
resultado de suas agdes. Retomando autores classicos da filo-
sofia “continental”, assim como autores da tradicao analitica de
filosofia, Jaeggi procura desenvolver um conceito mais formal de
alienacao que, atento ao processo de formacao da identidade e
nao ao seu conteido, nao assuma pressupostos metafisicos.

Ao fazer isso, a autora procura dar conta das diferentes utili-
zagoes da nocao de alienagdo no discurso cotidiano e dos feno-
menos de alienagdao nas sociedades capitalistas atuais, que vao
desde o estabelecimento de uma relagao estratégica do sujeito
frente aos outros e ao mundo, até a realizacdo de tarefas com
as quais ele nao se identifica, passando por situagoes de confor-
mismo social, quando eles representam papéis sociais nos quais
nao se reconhecem, e por uma perda de relacao com o contexto
social em que vivem. Nas duas primeiras partes do livro, a
autora mostra entao que os fendmenos da alienagao podem ser
entendidos como o resultado de uma falha nesse processo de
apropriacao. Na terceira, por sua vez, ela passa a enfatizar
como a liberdade dos sujeitos depende do sucesso deste mesmo
processo. Com isso, ela aponta nao s6 para a pertinéncia do
conceito de alienacao para um diagnoéstico das patologias soci-
ais, como para o vinculo entre sua superagao e a emancipagao.
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Embora os fenémenos explorados pela autora tenham como
foco a autoalienagao, em que o sujeito alienado é, ao mesmo
tempo, vitima e autor, Jaeggi procura se afastar da vertente
conservadora da alienagao, atribuida por ela a Heidegger e Ki-
erkgaard, para a qual a alienacao resultaria da propria passivi-
dade dos sujeitos. Seguindo, nesse aspecto, a tradi¢gao marxista
e hegeliana da critica da alienagao, Jaeggi afirma que é preciso
atentar para as causas sociais desses fendmenos patoldgicos, isto
é, para as instituigoes sociais que impedem o individuo de se re-
conhecer como autor de sua propria vida e do mundo em que
vive. Tomando o sucesso desse processo de apropriagao como cri-
tério, Jaeggi critica as institui¢oes sociais que o impedem. Com
isso, a autora pode condenar determinadas instituicoes, como a
economia capitalista e as estruturas sexistas e racistas de valor,
que se impoem aos sujeitos como algo natural e nao passivel de
alteracao.

Ao lancar mao do conceito de alienagao, Jaeggi desenvolve um
modelo de teoria critica que procura entender os fenémenos ide-
oloégicos presentes nas sociedades capitalistas atuais, bem como
critica-los, explicitando o seu carater normativo e denunciando,
com isso, o fato de que eles bloqueiam sua prépria contesta-
¢ao. Embora compreenda sua critica das instituicdbes como uma
critica da ideologia, ja4 que seu objetivo é denunciar uma falsa
consciéncia socialmente necessaria & manutencao do status quo,
Jaeggi nao defende que os sujeitos se encontram estruturalmente
presos a uma falsa consciéncia. Para ela, a alienacao gera crises
e, ao fazé-lo, abre espaco para sua propria critica e superagao
pratica.

Apesar de compartilhar com Jaeggi o diagnostico de que a
principal tarefa de uma teoria social critica hoje é a de criticar
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normas e instituigoes sociais ideolégicas que geram ou mantém
relagoes de dominagao, Celikates nao acredita que ela possa ser
realizada por meio de uma critica genealdgica ou de uma critica
tradicional da ideologia, tal como eles. Embora afirme que nao
podemos negar que “sob condi¢oes de um nao reconhecimento
institucionalizado e estrutural, os atores sao impedidos de de-
senvolver ou exercitar as suas capacidades reflexivas”, Celikates
ressalta que néo se deve perder de vista que “para ser fiel ao seu
intuito emancipatoério, a teoria critica tem de evitar a ‘armadi-
lha da incapacitacao’, isto é, o perigo de restringir ainda mais
as capacidades dos atores através de seu diagnostico” (Celikates,
2009, p. 41). Para ele, a teoria nao pode prescindir de um cri-
tério normativo, nem partir de um diagnoéstico segundo o qual
as pessoas, cegadas por uma falsa consciéncia necessdria, sejam
tomadas como incapazes de se distanciar do contexto social em
que vivem e, portanto, de criticé-lo.

Em Critica como prdxis social, Celikates defende um tipo
de critica reconstrutiva que, anélogo & psicologia, possibilitaria
uma critica imanente das patologias sociais que impedem que os
proprios concernidos se deem conta das relagoes de dominagao as
quais estao submetidos, sem aceitar, com isso, o diagnostico da
incapacitagao dos atores sociais ou o da absolutizagao do poder.
Assumindo que, em muitos contextos sociais, as condi¢Ges ne-
cessarias para que os proprios concernidos possam exercer suas
capacidades reflexivas nao estao dadas, Celikates sustenta que
a principal tarefa da teoria critica é critica-los. Tendo em vista
a efetivacao das condigOes sociais necessarias a reflexividade e,
portanto, a da prépria critica social, ele se debruga entao sobre
dois diferentes tipos de sociologia, reconstruidos a partir dos tra-
balhos de Bourdieu e Boltanski, para apresentar, ao final, sua
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propria concepcao de critica social. Por meio dela, Celikates
procura combinar os insights dos dois autores sem recair nos
problemas que identifica em suas teorias.

Apo6s uma breve introdugdo, na qual apresenta os contornos
gerais de sua tese, Celikates dedica o primeiro capitulo do livro
ao que chama de “modelo da ruptura” que, ao assumir que ha
uma diferencga epistemoldgica entre o ponto de vista dos tedricos
e o dos participantes, defende que apenas os primeiros seriam
capazes de se distanciar e criticar o mundo social em que vivem.
Voltado a uma anélise das estruturas sociais que impedem os
sujeitos de tomarem consciéncia de sua propria condicao, esse
modelo critico — analisado por Celikates principalmente a partir
da sociologia critica de Bourdieu — assume que s6 podemos fazer
uma anélise objetiva da sociedade quando nos afastamos da
perspectiva do participante. Para os defensores dessa forma de
sociologia critica, a capacidade de se distanciar criticamente é
uma prerrogativa do cientista social, motivo pelo qual caberia
apenas a ele a tarefa de analisar objetivamente a sociedade e
explicitar aquilo que os préprios sujeitos sociais jamais teriam
como perceber sozinhos.

Segundo Celikates, ao se distanciar de uma critica interna,
esse modelo ressalta como, muitas vezes, os proprios atores soci-
ais aceitam normas e valores que nao poderiam reflexivamente
aceitar. Contudo, ao negar que o poder e a dominagao possam
ser questionados a partir da propria praxis social, bem como
que os participantes possuam uma capacidade reflexiva, a cri-
tica externa acaba também pondo em questao suas propria ba-
ses normativas e recusa a possibilidade de transformagoes sociais
emancipatorias. Além disso, afirma Celikates, essa forma de cri-
tica falseia a realidade social. Ao enfatizar os bloqueios e as
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estruturas sociais que impedem a reflexao, ela exclui sistemati-
camente de seu diagnostico as praticas de reflexao e justificagao
existentes.

Tendo em vista essas e outras dificuldades, Celikates dedica o
segundo capitulo do livro ao trabalho de Boltanski que, apesar
de ter sido aluno de Bourdieu, recusa sua sociologia critica e
desenvolve uma teoria social cujo foco esté na reconstrugao das
praxis sociais de critica e justificagdo. Diferentemente de Bour-
dieu, a sociologia da critica desenvolvida por Boltanski, toma
a praxis social da critica como ponto de partida e mostra, com
base nela, que a ruptura epistemoldgica pressuposta pela socio-
logia critica esta socialmente equivocada. Para tanto, Boltanski
tira o foco das estruturas sociais ou de outras forgas que atuam
pelas costas dos atores, colocando-o nas complexas praticas de
justificagéo e de critica, bem como na compreensao que os ato-
res tém delas. Ao mostrar que as pessoas estdo ocupadas em
se explicar, descrever e justificar suas agoes aos demais, a socio-
logia da critica sustenta que a reflexividade corresponde a uma
caracteristica nao espetacular da acgao social. Seu ponto de par-
tida é, portanto, a simetria e ndo a ruptura entre a perspectiva
dos teoricos e a dos atores sociais.

A sociologia da critica explicita a préaxis pré-cientifica sobre
a qual a critica e a transformacao social se ancoram. Porém,
na medida em que enfatiza apenas essas praticas reflexivas, ela
parece relegar a um segundo plano a discussao acerca das con-
dicOes sociais necesséarias ao pleno desenvolvimento das capaci-
dades reflexivas dos atores sociais. Para Celikates, Boltanski
parece considerar que o desenvolvimento das capacidades refle-
xivas se apoia no ar e nao em determinadas condigbes sociais.
Por esse motivo ele se pergunta, afastando-se de qualquer teoria
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que assuma acriticamente do ponto de vista dos participantes,
se é mesmo possivel supor que tais capacidades estao sempre
dadas ou se, pelo contrario, ha situacées em que elas se encon-
tram limitadas ou bloqueadas devido & auséncia das condigoes
sociais necessarias ao seu desenvolvimento.

Apesar de recusar o modelo da ruptura, Celikates defende
que a critica depende da efetivagdo de certas condigoes soci-
ais. Segundo ele, as estruturas sociais retratadas por Bourdieu
podem bloquear ou limitar o desenvolvimento das capacidades
reflexivas dos agentes sociais. Ainda que hoje, devido & hetero-
geneidade de praticas sociais, uma ideologia nunca seja total ou
socialmente necesséria, ela pode ser efetiva e limitar a capaci-
dade dos concernidos de critica-la. Para Celikates, portanto, nao
é possivel negar que, muitas vezes, as pessoas aceitam a imagem
depreciativa que os outros fazem delas e percebem a si mesmas
pelos olhos dos outros. No entanto, a existéncia de tais autoi-
magens depreciativas e ideologicas também nao faz com que ele
recuse o ponto de vista dos participantes como estruturalmente
irrefletido. Essa tensao, que seria inerente a teoria critica, o
leva a defender uma nogao de critica reconstrutiva que, analoga
A psicanélise, conseguiria superar os problemas ligados & critica
social externa sem assumir a posi¢ao ingénua que caracteriza as
teorias que partem diretamente de uma critica interna.

No dltimo capitulo do livro, Celikates distingue trés tipos de
critica reconstrutiva e defende, dentre eles, aquele desenvolvido
por Habermas em Conhecimento em Interesse. De acordo com
ele, enquanto as reconstrucoes ligadas a pragmaética formal e ao
hegelianismo de esquerda estao preocupadas com a explicitagao
de uma estrutura social normativa, o tipo de reconstrucéo de-
fendido por ele parte da analise de patologias sociais concretas.
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Com pretensdes mais modestas, essa forma de critica parte de
um dialogo entre tedricos e participantes para elaborar uma ana-
lise de instituig¢oes, normas e valores patologicos que impedem o
pleno desenvolvimento das capacidades reflexivas dos atores soci-
ais. Tendo como foco situagoes especificas, essa forma dialogica
de critica explicitaria como determinadas imagens de mundo
sao reflexivamente inaceitéveis para os concernidos e, com isso,
mostra que elas se mantiveram apenas por meio da coer¢ao (Ce-
likates, 2009, p. 217). A limitacdo das capacidades reflexivas
dos atores é, assim, diagnosticada e trazida para um didlogo
entre os tedricos criticos e os atores sociais, que pode destravar
o potencial emancipatorio inscrito na propria praxis social. A
critica pode, desse modo, desencadear, de forma analoga a da
psicanalise!, o distanciamento critico dos proprios concernidos
frente ao contexto social em que vivem e possui, nesse sentido,
um papel eminentemente pratico (Celikates, 2009, p. 189).
Embora aponte para a importante tensao entre critica interna
e externa, que perpassa a teoria critica, e desenvolva uma inte-
ressante concepgao de critica social, o modelo de Celikates, como
os de Saar e Jaeggi, pode ser problematizado. Ao defender uma
relagdo entre teoria e praxis na qual o tebrico assume um pa-
pel pratico, por exemplo, Celikates pode ser acusado de romper
o vinculo entre teoria e préaxis que procura fortalecer. Ao dis-
cutirmos os livros desses trés autores, nosso principal objetivo
contudo nao foi problematiza-los, mas indicar aquilo que eles
apresentam de novo e produtivo no interior do cenario atual de
discussao. Afinal, além de serem os principais proponentes de

! Ao contrario da psicanalise, contudo, a teoria critica tem como foco ape-
nas os impedimentos sociais — e nao impedimentos internos ou psicologicos —
a reflexao (Cf. Celikates, 2009, pp. 199-200).
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uma nova geragao de tedricos criticos, Saar, Jaeggi e Celikates
também parecem representar o inicio de um novo momento na
teoria critica. Enquanto Habermas e Honneth parecem ter cen-
trado seus esforcos na reconstrucao da estrutura normativa da
interacao social, eles deslocam seus esforgos para a elaboragao
de uma critica situada em cujo centro esta a preocupagao com
as patologias que perpassam a interagdo social. Tanto Celika-
tes, como Jaeggi e Saar defendem que o foco da teoria critica
deve estar na critica das normas, valores e instituigoes sociais
que possuem um carater ideoloégico. Mais do que isso, todos
eles concordam com a exigéncia de que a critica parta de casos
concretos, isto é, de uma analise da institui¢dao, da norma ou do
valor que visa criticar.

Ainda que divirjam radicalmente quanto ao tipo de analise
que cabe ao tedrico critico fazer ou mesmo quanto as caracte-
risticas dos valores ideoldgicos criticados, todos eles concordam
no que diz respeito ao caréter especifico da critica, bem como
que ela deve estar focada em instituigoes sociais. Este projeto
comum norteia o trabalho desses autores, que se encontra ainda
em estagio de formulagdo. Seus primeiros passos ja foram dados,
mas até esse momento, é preciso reconhecer, que nenhum deles
desenvolveu um modelo critico capaz de competir em comple-
xidade e abrangéncia com aqueles que sao criticados por eles.
Longe de representar um problema, esse fato constitui apenas
mais um motivo para que aqueles que nutrem interesse pela
teoria critica continuem atentos a suas publicagoes.
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Aby Warburg e nés

PEDRO PAULO PIMENTA

E mais do que apropriado que a revista Discurso dedique
espago & obra de Aby Warburg (1866-1929), que pela primeira
vez é publicada no Brasil em tradugoes feitas diretamente do
alemao. Nao custa reiterar, para uso dos mais jovens, que esta
revista foi fundada nos idos de 1970 por Gilda de Mello e Souza
(1919-2005), e essa grande representante do pensamento critico
moderno brasileiro tinha Warburg em alta estima. E o que
mostra um importante artigo de Otilia Arantes, publicado ha
dez anos, intitulado “Nota sobre o método critico de Gilda de
Mello e Souza:

é nesse vai e vem entre a pintura, sua historia e
a realidade que se move a nossa autora — utilizando
permanentemente e ao mesmo tempo relativizando as
ligoes dos mestres da Escola de Warburg. Nao eram
poucas as referéncias em aula as dobras das roupas ou
a postura dos servicais nas pinturas dos holandeses,
tanto quanto ao tratamento homogeneizador das figu-
ras na tela e os objetos da vida doméstica daqueles
interiores — veja-se A leiteira, de Vermeer; ou & carna-
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dura lisa, polida como os belos corpos das esculturas
gregas ou mesmo como as estatuetas de biscuit, das
figuras femininas de um Ingres, tdao distantes da rea-
lidade e tao racionalmente construidas — exemplares
justamente do contraste entre o linear e o pictérico
na pintura, da diferenca entre classicos e roméanticos,
Ingres e Delacroix ou Géricault!.

Trata-se, portanto, da absor¢ao critica de procedimentos de
método cultivados por toda uma tradicdo que, surgida na Ale-
manha na década de 1910, é transplantada, por ocasiao da bar-
barie nazista, para a Inglaterra. Desnecessario acrescentar que
a passagem de Otilia Arantes sutilmente remete o leitor, pelo
contetido como pelo método a que se refere, a O espirito das
roupas, que conta entre os principais escritos de Gilda de Mello
e Souza?. Como observa Otilia Arantes no mesmo artigo, a di-
vida de Gilda para com a Escola de Warburg esta diretamente
ligada & leitura da obra de Ernst Gombrich, que assim resume
o método de seu mestre:

A histéria da arte nao deveria se preocupar com a
evolugao estilistica em abstrato e sim com seres hu-
manos reais, que, tendo de tomar decisoes, procuram
guiar-se tanto pelo passado como pelo presente. A
essa convicgao devemos a Biblioteca Warburg. Pois
Warburg sabia que a biblioteca com que o historiador
da arte normalmente trabalha, com suas obras de refe-
réncia e monografias, é inteiramente insuficiente para

1Otilia Arantes, “Nota sobre o método critico de Gilda de Mello e Souza”,
in: Estudos avangados, 20 (56), 2006, p. 315.

2Gilda de Mello e Souza, O espirito das roupas. A moda no século XIX,
2% edigao, Sao Paulo: Companhia das Letras, 2005.
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a realizagdo de um programa de pesquisa tal como o
que tragara para si. Seu mote era “A palavra a ima-
gem” (Das Wort zum Bild). Nao poderieis trabalhar a
respeito de Botticelli sem o texto de Poliziano a vosso
lado e sem descobrir como viviam seus patronos®.

A resenha aqui incluida, de autoria de Lénin Bicudo Barbara
— ele mesmo tradutor de uma coletanea de textos de Warburg
(Historias de fantasma para gente grande. Escritos, esbogos e
conferéncias, Sao Paulo: Companhia das Letras, 2015) — con-
templa nao somente outra traducao, surgida pouco antes da sua,
como também dois volumes de literatura critica também recente-
mente publicados. J4 a tradugao, por Isabel Coelho Fragelli, da
bela conferéncia de Ernst Cassirer em homenagem a Warburg,
pronunciada em 1929 por ocasido da morte deste, vem lembrar
que, entre historia da arte e filosofia, a aliancga é as vezes mais
préoxima do que muitos poderiam suspeitar.

3Ernst Gombrich, “The ambivalence of classical tradition. The cultural
psychology of Aby Warburg”, in: Tributes. Interpreters of our cultural
tradition, Oxford: Phaidon, 1984, p. 123.






Aby Warburg em portugués

LENIN Bicunpo BARBARA — Universidade de Sao Paulo

Em 2013, a editora Contraponto publicou de uma s6 vez
uma trinca de livros relacionados ao historiador da arte ale-
mao Aby Moritz Warburg (1866-1929), com destaque para a
traducao da coletdnea que compila seus textos publicados ainda
em vida. Sao eles: A renovacio da Antiguidade paga — Con-
tribuicoes cientifico-culturais para a historia do Renascimento
europeu, de Aby Warburg; Warburg e a imagem em movimento,
de Philippe-Alain Michaud; A imagem sobrevivente: histéria da
arte e tempo dos fantasmas seqgundo Aby Warburg, de Georges
Didi-Huberman.

Warburg nasceu em Hamburgo, como primogénito de uma
familia de banqueiros. Ainda que nao tenha se envolvido pesso-
almente nos negocios, estes foram decisivos para sua formagéo,
pois lhe permitiram montar uma biblioteca que mais tarde se tor-
naria um renomado instituto de pesquisa — o Instituto Warburg,
ligado & Universidade de Hamburgo —, frequentado na época por
historiadores da arte de primeira linha, como Erwin Panofsky,
Edgar Wind, e Fritz Saxl, sem mencionar filé6sofos como Ernst

255



256 discurso 46/1

Cassirer’. Essa circunstancia proporcionou a Warburg grande
independéncia para a pesquisa, que ele conseguiu traduzir em
um método peculiar e inovador de anélise iconografica, muito
bem adaptado a pesquisa interdisciplinar.

Até recentemente, o acesso do publico brasileiro & obra de
Warburg era bastante restrito: s6 era possivel consulta-la no
idioma original ou por meio de tradugoes para outras linguas?.
Em portugués, dispinhamos apenas de uns poucos textos espar-
sos, publicados em peridédicos nacionais, traduzidos a partir de
outras tradugoes®; além disso, em 2012 foi publicada em Portu-
gual uma tradugao direta para o primeiro trabalho de destaque
de Warburg?. Essa longa e indevida caréncia de traducoes para
o portugués foi finalmente sanada com a publicagao d’A renova-
¢ao da Antiguidade paga, traduzida diretamente do alemao por
Markus Hediger.

Deve-se ter em mente que A renovagdo da Antiguidade paga
nao é uma coletdnea qualquer, mas sim uma edi¢ao critica dos
escritos reunidos de Warburg. A coletdnea, originalmente pu-
blicada em 1932, foi a principio pensada como primeiro passo

!Outros, como Ernst Gombrich, Arnaldo Momigliano e Michael Ba-
xandall se envolveriam com o Instituto em Londres, cidade para onde foi
transferido em 1934, por ocasidao da ascensao do Nazismo.

2Ver por exemplo The Renewal of Pagan Antiquity, introdugio de Kurt W.
Forster, tradugao David Britt; Los Angeles: The Getty Research Institute,
1999; Essais Florentins, introducdo de Eveline Pinto, traducao Sybilline
Muller, Paris: Klicksieck, 2003.

3Tenho conhecimento destes dois textos: Aby Warburg, 2005, “Imagens
da regido dos indios Pueblo da América do Norte”, em: Concinnitas, ano 6,
v. 1: Rio de Janeiro, pp. 9-29; e Aby Warburg, 2009, “Mnemosyne”, em:
Arte Ensaios, v. 19: Rio de Janeiro, pp. 125-131.

4Cf. Aby Warburg, 2012, Sandro Botticelli: o Nascimento de Vénus e
a Primavera, Lisboa: KKYM. Nao tive acesso ao livro; outra tradugao do
mesmo texto estd contida em A renovagao da Antiguidade paga.
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de um projeto editorial que visava a publicacao das obras reu-
nidas de Warburg, tal como concebera Fritz Saxl, importante
colaborador de Warburg e peca-chave na histéria do Instituto.
Quem assina a edicao dessa primeira parte, a tinica publicada
por seus idealizadores originais, é Gertrud Bing (também assis-
tente e mais tarde diretora do Instituto Warburg), em colabo-
ragao com Fritz Rougemont. O mesmo volume seria reimpresso
em 1998, ganhando uma segunda apresentacao. Essa reedigao
foi concebida visando a retomada e reformulacao do projeto de
publicacao dos espolios de Warburg — projeto hoje em curso,
com outros volumes ja publicados ou em preparagio®.

O objetivo declarado do volume ora traduzido para o portu-
gués é reunir todos os textos publicados em vida por Warburg.
Sao ao todo 37 textos, em sua maior parte acompanhados de
imagens; além disso, a edigao brasileira traz a apresentacao do
volume original e a da reedigao de 1998, junto com todo o apa-
rato critico da edicao alema, que comentarei adiante.

Como o critério para a selecao dos textos é bem geral, temos
uma coletanea bem diversificada, com textos de importancia
igualmente diversa: ao lado de textos mais longos, densos e
trabalhados (tais como o estudo sobre os afrescos do Palazzo
Schifanoia, que discutiremos em maior detalhe), ha também
uma série de publicagoes mais breves, boa parte das quais sao
de interesse apenas documental, e que amitide nao passam de
resumos para alguma palestra mais elaborada (como é o caso de
“A emergéncia do estilo ideal & antiga na pintura do inicio do

SPara mais detalhes sobre o volume original e a reedicdo de 1998, bem
como para a discussdo das dificuldades envolvidas na edigdo dos espolios
warburguianos, cf. Warburg, 2013, A renovag¢do da Antiguidade paga —
Contribuigdes cientifico-culturais para a histéria do Renascimento europeu.
Contraponto: Rio de Janeiro, pp. xxii-xxxiv.
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Renascimento”, de 1914).

Antes de tratar do contetido dos textos, convém comentar
rapidamente o volumoso aparato critico que acompanha a edi-
¢ao. Ele é composto por uma série de adendos, acrescentados
ao fim de cada texto. Esses adendos contém: reproducgoes das
anotacoes feitas por Warburg em seus exemplares pessoais; in-
tervengoes dos editores alemaes e de seus colaboradores, que na
maior parte das vezes apenas destrincham as referidas anota-
¢oes; e conteido documental de apoio. Embora a maior parte
das intervengoes se baseie nas anotagoes do proprio Warburg,
h4 ainda uma série de acréscimos dos proprios editores. Esse é
o caso sobretudo dos adendos aos textos “Os figurinos teatrais
para os intermezzi de 1589” e “A arte italiana e a astrologia in-
ternacional no Palazzo Schifanoia, em Ferrara” — em que boa
parte do material de apoio é na verdade fruto do trabalho dos
editores e de seus colaboradores.

KKk

Os primeiros textos da coletidnea datam da década de 1890,
e sao em geral focados no estudo da cultura da alta sociedade
florentina. Dentre eles, destacam-se “O nascimento de Vénus e
A Primavera de Sandro Botticelli” e “Os figurinos teatrais para
os Intermezzi de 1589”. Esses dois estudos sobre a cultura floren-
tina permitem caracterizar a estratégia expositiva por ele ado-
tada na maior parte dos seus escritos mais elaborados. Warburg
quase sempre parte de um conjunto bem delimitado de obras de
arte e registros histéricos, que em seguida submete a uma cui-
dadosa analise iconografica, de que se servird para propor uma
interpretacao mais geral acerca de alguma transformagao sofrida
pela cultura europeia.
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No primeiro texto, o ponto de partida sdo as duas famosas
pinturas mitolégicas feitas por Botticelli por encomenda dos Me-
dici. O método adotado por Warburg consiste basicamente em
compara-las com outras obras ou produtos culturais que circu-
lavam na alta sociedade italiana de entao, visando, de um lado,
mapear as fontes antigas utilizadas para compor as figuras repre-
sentadas nessas pinturas e, de outro, identificar os individuos e
circulos sociais diretamente envolvidos nessa composi¢ao. War-
burg mostra em detalhes, por exemplo, como a cena da perse-
guicao de Zéfiro a Flora em “A Primavera” (ou “O Reino de
Vénus”, como Warburg prefere) reconstréi de modo fiel a nar-
rativa de Ovidio, e como o tropo da perseguicao erotica estava
bem presente no imaginario italiano da época (Warburg, 2013,
pp. 33-38). O levantamento das fontes eruditas deixa claro que
o humanista italiano Angelo Poliziano, que possuia fortes vin-
culos com os Medici®, desempenhara um papel decisivo como
inspirador da obra.

Mas todo o minucioso levantamento iconografico é mobilizado
com vistas a um objetivo ainda mais geral: abrir espago para
uma interpretagdo nuancada e abrangente da influéncia da An-
tiguidade durante o Renascimento, rompendo com a visao clas-
sicizante que a reduzia a postura da “grandiosidade serena” (Cf.
Ibid., p. 53). Pois o que Warburg mostra, passo a passo, é como,
nos inicios do Renascimento, buscava-se os temas e modelos vin-
dos da Antiguidade justamente para lidar com o problema da re-
presentacao da vida em movimento — que, nesse caso, tentou-se
resolver conferindo um movimento ostensivo aos motivos aces-
sorios, tais como os cabelos e as roupas’.

5Ele foi, p. ex., tutor dos filhos de Lorenzo de Medici.
"Dai a predile¢io especial de Poliziano por Ovidio, que fornecia vivas
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O outro texto que mencionei da década de 1890 é em boa
parte dedicado & reconstrugao detalhada de certos espetaculos
teatrais e musicais — os intermezzi — encenados em maio de
1589, em Florenga, como parte de uma série de festividades
em torno do casamento do Grao-duque Ferdinando I de Medici
com Christina de Lorena. Tais espetiaculos foram produzidos
com grande pompa, contando inclusive com artificios cénicos
que impressionaram os espectadores da época, como, por exem-
plo, a encenacdo da luta de Apolo com o dragdo. Baseado na
ampla documentagao de que dispunha, Warburg mostra como a
ornamentacao dos figurinos foi pensada como reconstrucao fiel
e detalhada de modelos da Antiguidade — e como justamente
o excesso de detalhes, comunicados de forma “muda” pelos or-
namentos, tornou o seu intrincado simbolismo ininteligivel para
o publico. Também nesse caso, Warburg sugere tratar-se de
uma restituicdo seletiva da Antiguidade: para ele, as “origens
verdadeiras do intermezzo” remontariam & “arte pantomimica
da procissao mitologica”, e esta, por sua vez, explicaria a aten-
¢ao especial concedida a ornamentagao do figurino (Cf. Ibid.,
pp. 358-359). Como resultado desse principio seletivo, terfamos
uma reconstituicdo muito fiel em termos formais a4 Antiguidade —
mas que estava fadada a nao ser captada pelo piblico. Em face
disso, Warburg sugere que esse enfoque mais formalista seria
refinado e substituido por um enfoque mais “sentimental” dos
temas da Antiguidade, tal como o que caracterizaria pecas como
a Daphne, encenada em Florenca poucos anos depois dos inter-
mezzi, e considerada a primeira 6épera moderna. Essa inflex@o
estilistica é descrita por Warburg nos seguintes termos:

Nada caracteriza melhor a transformacao do gosto dos

descrigbes desses elementos.
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inventores e do publico do que uma comparagao entre
Daphne de 1594 e o terceiro intermezzo de 1589; a
luta com o dragao é reduzida a um breve prologo, no
qual, porém |...] ainda podem ser detectados tragos
nitidos do espetéculo de 1589 [...]. Mas a ambicao
arqueoldgica de executar a danca segundo as regras de
Julius Pélux nao domina mais a psicologia de Apolo
[...]. O antigo simbolo césmico de 1565 e¢ o dangarino
mudo transformaram-se aos poucos num jovem deus
sentimental que nao s6 encontrou a fala, mas também
melodias até entao nunca ouvidas, a velha cancao do
poder do amor, do pastor apaixonado e da pastora
timida. (Warburg, 2013, p. 374)

Assim, vemos em ambos os textos como um estudo de caso
de escopo bem delimitado desemboca numa interpretagao mais
geral de algum momento de inflexao estilistica decisivo para o
curso da cultura europeia — indicando a presenca de diversas con-
cepgoes “‘concorrentes” da Antiguidade, que variam de acordo
com o contexto presente no qual a obra é concebida. Nesses es-
tudos em particular, o contexto é ainda restrito a certos aspectos
e eventos marcantes da sociedade florentina no momento a cada
vez posto em foco — o que marca uma diferenca importante em
relagao aos estudos da década seguinte.

Os textos de 1900 em diante trazem uma novidade decisiva:
tratam cada vez mais da questao do intercaAmbio dos modelos
expressivos no territério europeu. Esse é o caso, por exemplo,
do texto de 1902 sobre a relagao entre as culturas florentina e
flamenga, e do breve, porém denso estudo de 1905 sobre Diirer,
em que Warburg discorre sobre a circulacao de certos modelos
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expressivos entre a Italia e a Alemanha®.

Ao lado dessa ampliacao “territorial”, percebe-se ainda um
interesse crescente na producao cultural num sentido mais am-
plo — ou seja, nao apenas nas obras de artistas mais eminentes.
E verdade que ja no primeiro trabalho de Warburg percebe-
se uma tendéncia a considerar formas artisticas menos notadas,
tais como arcas de casamento e medalhoes. Mas a anélise desses
objetos era mais um instrumento para a identificagao das fontes
que informaram a composi¢ao de obras “maiores”, no caso as pin-
turas de Botticelli. Nos textos seguintes, a anélise incide direta-
mente sobre formas artisticas como a gravura!® e a tapecaria'l.

8 A relacéio entre as culturas germénica e italiana foi muito cara a Warburg,
cuja familia era de origem italiana.

90 que ¢é, alias, uma resposta consequente, diante das caracteristicas
do pintor que servia o publico florentino: “O piiblico burgués por volta de
1470 vé o artista como o artesdao produtor de objetos que, nascido sob o
signo do planeta Mercurio, tudo pode e tem; nos fundos de sua oficina,
pinta e esculpe, mas, 14 na frente, na loja, vende produtos para todas as
necessidades cotidianas: fivelas de cinto, bats de casamento decorados,
utensilios para o clérigo, voti de cera e gravuras. Ninguém procura o artista
abstrato em seu atelié para compartir com ele, numa atitude estética de
empatia artistica a luz da aurora boreal, os sentimentos dissonantes do
fatigado homem de cultura, mas chama o ourives e o pintor para que saiam
da sua oficina para a realidade do dia e usem sua prépria existéncia para
criar algum elemento do ciclo da vida: uma construgao, uma joia, alguma
ferramenta ou uma procissao festivamente ordenada”. (Warburg, 2013, p.
139).

0% 6 caso do estudo sobre Diirer e de “Sobre as imprese amorose nas
gravuras florentinas antigas”, também de 1905.

"Dessa época, chamo a atencdo para a breve exposicdo de 1907, com
o titulo “Trabalhadores campestres em tapetes da Borgonha”. Os tapetes
flamengos seriam tema de outros dois textos igualmente breves, que apa-
receriam s6 depois: “Aeronave e submergivel no imaginéario medieval”, de
1913; e “As festas mediceias na corte dos Valois em tapetes flamengos da
Galleria degli Uffizi”, de 1927.
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Essa énfase estd intimamente ligada & ampliagao territorial da
analise warburguiana, agora mobilizada para acompanhar a pe-
rambulacdo das imagens e ideias vindas da Antiguidade pela
Europa, o que exige, justamente, um enfoque nos seus veiculos,
dos quais o mais 6bvio é a gravura!?.

Gragas a essa abordagem, Warburg é capaz de expor uma
visdo nao s6 bastante nuangada sobre o Renascimento europeu,
apontando de modo incisivo para a enorme variedade de formas
com que se buscou tornar presente este ou aquele aspecto da An-
tiguidade em cada ambiente social especifico, como, além disso,
bastante coesa, ji que toda essa variedade é concebida como
uma série de diferentes ramifica¢cbes de um processo continuo
de desenvolvimento do estilo, dotado de dimensoes espaciais e
temporais bem concretas. Nada indica mais claramente a impor-
tancia que o problema da circulacao da producao cultural tinha
para a visao warburguiana do Renascimento europeu, do que
sua caracterizacao deste como a “era da migragao internacional
das imagens”'® (Warburg, 2013, p. 476).

Tal caracterizacao aparece num trabalho posterior, que trata
dos afrescos astrologicos de Ferrara. De 1910 em diante, o que se
observa é em grande medida uma acentuacao das tendéncias que
indiquei: a andlise warburguiana amplia ainda mais seu alcance,
passando agora pela recepgao oriental da tradicao legada pela

12 A passagem seguinte da uma ideia do que motiva Warburg a tratar dos
tapetes decorativos, a que ele se refere como os “antepassados da arte da
impressao”: “a natureza do tapete tecido, o arazzo, nao se baseava no ato
criativo singular, ja que o tecelao, como mediador anénimo da imagem, tecni-
camente podia reproduzir o mesmo objeto tantas vezes quantas o comitente
exigia; além do mais, o tapete néo ficava afixado permanentemente & parede
como um afresco; antes, era um vefculo moével de imagens.” (Warburg, 2013,
p. 289).

13Traducéo cotejada com o original e alterada.
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Antiguidade greco-romana. Como resultado, temos uma inter-
pretacao ainda mais abrangente da cultura europeia como um
todo, via de regra conduzida pela exposicao do caminho percor-
rido e das mudangas sofridas por certa imagem-chave vinda da
tradicao cultural da Antiguidade (no estilo daquela passagem
em que Warburg trata da metamorfose do Apolo do terceiro
intermezzo no Apolo da Daphne).

Essa ampliacao territorial tem consequéncias visiveis para a
interpretacao warburguiana da cultura europeia, pois permite
conceber fenémenos bem localizados como pontos de passagem
de um processo mais abrangente de desenvolvimento estilistico.
Assim, nas passagens finais do estudo sobre os afrescos do Pa-
lazzo Schifanoia, a Vénus de Botticelli, antes referida sobretudo
ao contexto mais imediato da cultura florentina, é reinterpre-
tada como uma espécie de elo entre a Vénus de um dos afrescos
pintados por Cossa em Ferrara e a de Rafael na Villa Farnesina,
pois “Botticelli também teve que primeiro libertar sua deusa da
beleza do realismo medieval da arte de género banal ‘4 francesa’,
da subserviéncia ilustrativa e da pratica astrolégica’'* (Ibid., p.
474). Ou seja: ao expor as transformagoes sucessivas sofridas
pela imagem de Vénus, Warburg refaz, em linhas gerais, o tra-
¢ado de um processo de desenvolvimento estilistico que compre-
ende e alimenta o contexto mais imediato da criacao das obras
por ele tratadas.

Interpretacoes como essa sao uma espécie de derivagao de seu
método histérico, marcado por uma forte pretensao cientifica — e
Warburg realmente teve em vista uma ciéncia da cultura, como
o subtitulo do volume deixa claro. Por isso mesmo, seus textos
mais trabalhados trazem uma preocupacao intensa e constante

MTraducso adaptada, apos cotejo com o original.
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em mostrar que as relagoes que Warburg aponta entre duas ima-
gens, ou entre uma imagem e um texto, nao estavam baseadas
numa semelhanga superficial ou aparente. Assim, Warburg en-
fatiza que Poliziano de fato conhecia os poemas em que Ovidio
retratava a movimentagao dos trajes femininos nesta ou naquela
cena de perseguicao erética, ou que Pellegrino Prisciani, o ins-
pirador dos afrescos de Ferrara (executados uns por Francesco
Cossa, outros por Cosimo Tura), conhecia as trés fontes antigas
que, como ele mostra, foram utilizadas para a composicao da
série — e assim por diante. E como se Warburg quisesse mos-
trar que o desenvolvimento estilistico “‘nao da saltos”, ou seja:
que, apesar de multifacetado e repleto de ramificagoes, possui
certa continuidade, que poderia, pelo menos a principio, ser de-
monstrada passo a passo. Como o proprio Warburg apreciava
Darwin (em especial o trabalho sobre as expressoes humanas)!®,
nao me parece temerario ampliar a analogia mais um pouco:
pois enquanto Darwin precisava livrar-se da ideia, ainda bas-
tante aceita no seu tempo, de que as espécies correspondiam
a atos singulares de um criador divino, Warburg confrontava
tanto a historiografia estetizante da arte como o “diletantismo
reverenciador de her6is”'® (Warburg, 2013, p. 440), com sua
tendéncia a reduzir a obra a vontade do génio criativo. O foco
nas relagoes entre pintor e o patrono da obra, nao raro mediadas
pela figura do inspirador erudito, é claramente uma resposta cri-
tica a tais tendéncias. Mas isso nao significa que a agéncia do
artista seja simplesmente tragada pela referéncia ao contexto;
antes, sua contribuigao individual é concebida como “energia de

5Ver Charles Darwin, A expressdo das emogées nos homens e nos animais,
traducdo Leon de Souza Lobo Garcia, 2% edi¢do, Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 2013.

16 Traducso adaptada.
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confrontacao” que precisa se haver com a tradigdo antiga — tal
como assimilada no contexto presente e em funcgao dos dilemas
do momento —, ora subordinando-se a ela, ora resistindo!”.

No notavel estudo sobre a profecia na época da Reforma
alema, publicado em 1920, a interpretagao warburguiana da cul-
tura europeia chega a uma altura realmente antropolégica. War-
burg ai se serve da analise de uma série de cartas, hordscopos
e gravuras ligadas aos circulos criados em torno de Lutero para
tratar da infiltracdo do pensamento magico a antiga no imaginé-
rio da Reforma — o que Warburg concebe como uma contribuigao
para a “historia tragica da liberdade de pensamento do europeu
moderno”'® (Ibid., p. 567), ou seja, a historia da conquista do
que ele chama de espaco de reflexao.

KKk

O texto sobre Lutero é o ultimo trabalho mais profundo de
Warburg contido n’A renovagao da Antiguidade paga®. Em
1921, Warburg se internaria no sanatoério de Bellevue, na Suica,
para tratar de uma doenca que o atormentava ja ha algum

Y7Ct., p. ex., Warburg, 2013, pp. 52-53, em que essas duas tendéncias
contraditorias sdo detectadas na obra de Botticelli. A mesma ideia geral
pode ser encontrada no texto sobre os afrescos de Schifanoia, mas aqui
num registro um pouco diferente. Pois, nesse caso, Warburg sugere que os
afrescos feitos por Cossa ofereceriam uma maior resisténcia ao “servilismo
ilustrativo” vindo da arte medieval do que os de Tura (Ibid., pp. 470-471) —
ainda que “também a Vénus de Cossa nao estivesse preparada para ascender
das regides inferiores dos trajes realistas ‘a francesa’ ao éter luminoso da
‘Venere Aviatica’ [de Rafael]” (Ibid., p. 474; tradugdo adaptada).

BTradugio adaptada.

190 volume conta com quatro textos posteriores a esse, todos bem menos
elaborados. Destes, destaco apenas “A astrologia orientalizante” (Warburg,
2013, op. cit., pp. 623-627), em que temos uma retomada breve, mas ainda
assim densa, de varios temas anteriormente explorados por Warburg.



Aby Warburg em portugués | LENIN BicUDO BARBARA 267

tempo; permaneceu por 14 até 1924, onde foi tratado por Louis
Binswanger. Reabilitado, logo retomou suas pesquisas, mas
nenhum de seus trabalhos mais densos conduzidos desde en-
tao chegou a ser publicado em vida. Dentre eles, destaca-se
a montagem de imagens conhecida como Atlas Mnemosine®’;
uma palestra sobre a cultura Pueblo (comunidades nativas do
sudoeste do continente norte-americano, que Warburg visitou),
ministrada quando ainda estava internado; e uma pesquisa so-
bre Rembrandt — todos ausentes na coletdnea em questao, a nao
ser pelas mencoes dos editores.

Tais aspectos da obra warburguiana, em especial o atlas de
imagens e as palestras sobre os Pueblos, sao tematizados tanto
por Michaud como por Didi-Huberman, nos livros publicados
pela Contraponto juntamente com o de Warburg. Além disso,
o livro de Michaud traz como anexo dois textos de Warburg,
um de 1923, mais substancial, intitulado “Recordagoes de uma
viagem & terra dos pueblos”; e outro, “Projeto de viagem & Amé-
rica”, de 1927, uma pecga mais simples, que, no presente contexto,
interessa apenas por registrar a vontade de Warburg em expan-
dir o dominio de sua anélise para o outro lado do Atlantico.

Warburg desistiria de tal projeto — mas ja havia experimen-
tado esse voo interpretativo em direcao & América ao rememorar
a viagem que para la fizera em meados da década de 1890. Nessa
época, aproveitou sua estadia nos Estados Unidos para realizar
uma espécie de aventura antropologica, que teve um impacto
consideravel, embora silencioso, em sua trajetoria intelectual.
O texto anexado ao livro de Michaud é composto por uma série

20Fsse projeto, iniciado em 1924, leva ao extremo o método de perseguir a
trajetéria das imagens. O atlas consiste basicamente numa série de painéis
em que Warburg arranjava varias imagens de algum modo relacionadas
entre si.
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de anotagoes e materiais para uma palestra que ele ministraria
quase trés décadas depois, no sanatoério de Bellevue, como parte
de seu processo de reabilitacao.

7

“Recordacoes...” é um texto probleméatico em muitos sentidos,
a comecar pelo fato de nao estar de modo algum pronto para
publicacao — nao tem estrutura argumentativa, e alguns dos
trechos nao passam de anotagoes vagas. O proprio Warburg

descreve-o como a “confissao de um esquizoide incuravel”?!,

e
insta que jamais seja publicado. Isso nao é de espantar, ja que
Warburg estava ciente de que a sua compreensao da cultura
Pueblo era limitada por muitas barreiras: nao s6 se baseava
em memorias de uma viagem ja distante, como referia-se a uma
comunidade que falava um idioma que ele nao compreendia.
Como no texto sobre Lutero, aqui também o interesse antro-
polégico incide na relagao entre o pensamento magico e o cienti-
fico, entre o mito e o logos, entre o homem que apanha a “causa
mégica” com as proprias maos, para assim extorquir da natureza
o efeito desejado, e o que a toma pela imaginacao conceitual (Cf.
Michaud, 2013, pp. 276-277). E nessa chave que Warburg inter-
preta a chamada danca da serpente, realizada como parte das
celebracgoes sazonais em algumas das aldeias Pueblo: ao ence-
nar sua captura e ao executar uma danga com serpentes vivas,
o nativo buscaria granjear o favor da chuva??, necessaria para o

21Cf. o texto de Warburg em Phillipe-Alain Michaud, 2013, Warburg e
a imagem em movimento. Contraponto: Rio de Janeiro, p. 251 et seq. (a
passagem citada esta na p. 254).

22 A serpente era associada ao raio no imaginéario dos Pueblos, e raio,
as chuvas. Nesse texto, Warburg relata, de modo fragmentéario, alguns
elementos da cultura Pueblo. Desses relatos, destaca-se a descrigao de
uma de suas dancgas cerimoniais, presenciada por Warburg, bem como
a do mito acerca da origem do cla da serpente, narrada com base na
literatura antropologica de que ele dispunha (Ibid., p. 279 et seq). Esta
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éxito da colheita.

Deve-se destacar que a interpretacao de Warburg acerca da
cultura Pueblo assenta-se numa série de pressupostos questio-
néveis para os padroes da etnologia moderna, dos quais o mais
notéavel é a oposicao entre uma humanidade “primitiva” e outra
“civilizada”. Diga-se que Warburg mostra certo desconforto com
esse par conceitual: mais de uma vez, poe entre aspas termos
como “primitivo” e “selvagem”, e procura mostrar, por meio de
comparagoes, que o pensamento chamado primitivo estaria ele
mesmo presente na chamada civilizacao — uma resposta tipica de
quem ja comecgava a questionar tais nogoes, mas ainda carecia de
uma alternativa robusta o bastante para contorné-las. Mesmo
assim, fica claro que, enquanto Warburg recorre ao atributo da
civilizacao para se referir a um complexo cultural bem definido
em termos territoriais — a tradicao de raiz europeia —, o atributo
“primitivo” nao passa de um rétulo que agrega uma série de com-
plexos culturais cuja tnica relagao efetiva é o pertencimento a
espécie humana: uma relacao vaga demais para os padroes de
Warburg. Cremos que esse seja um reflexo nao s6 das nogoes
que ele toma de empréstimo dos autores em que se apoiava,
como Tito Vignoli, como também da despropor¢ao entre o seu
amplo e nuancado conhecimento sobre a cultura europeia e seu
conhecimento bem mais restrito sobre outros sistemas culturais.
Por isso tudo, tais recordacoes de Warburg devem ser lidas com
cautela: sua compulsao dionisica em estabelecer associagdes nao
¢ aqui compensada pelo rigido controle apolinio que marca, ao
lado daquele impulso, sua obra publicada e seu projeto de uma

altima descrigdo é, na realidade, uma tradugdo resumida do mito tal como
registrado em Jesse Walter Fewkes, 1894, “The Snake Ceremonials at Walpi”,
em: A Journal of American Ethnology and Archeology, Boston Nova lorque:
v. 4, pp. 106-124.
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ciéncia da cultura — mas por isso mesmo, esse me parece um
texto especialmente interessante para uma compreensao mais
profunda e critica do préprio método warburguiano.

Seja como for, a publicagdo em portugués dos escritos de War-
burg é digna de elogios, pois facilita enormemente o acesso do
publico brasileiro a essa interpretacao do Renascimento europeu
tao influente, tao rica em nuances e tao coesa, que abre espaco
para uma leitura antropoldgica e para o didlogo interdisciplinar,
evitando entrincheirar-se num esteticismo vazio. Do ponto de
vista do método, a maior parte dos textos é exemplar, na medida
em que consegue resolver bem a dificil equacao entre elementos
internos e externos da obra, sem cair nem num reducionismo es-
teticista, nem num sociologismo que passa por cima do contetdo
da obra e simplesmente o deduz de seus condicionantes sociais;
temas dificeis e escorregadios como a astrologia também sao tra-
tados com o devido cuidado, de forma critica e bem embasada —
abrindo espaco, alids, para uma discussao sobre a influéncia da
pensamento oriental sobre a cultura ocidental. Por isso tudo,
espera-se que a obra seja bem recebida em terras brasileiras e
gere frutos por aqui — agora que enfim estd munida dos meios
técnicos de que carecia para circular mais a vontade entre nos.



Epitafio a Aby Warburg (1829)

ERNST CASSIRER
Tradugao de Isabel Coelho Fragelli

Em nome da Universidade de Hamburgo e da Faculdade de
Filosofia, devo conduzir a ultima saudacao a Aby Warburg e
exprimir-lhe o agradecimento da Universidade e da Faculdade
por tudo o que ele fez e desempenhou por elas. Este agradeci-
mento é-lhe devido como a poucos. Pois ele foi um dos pioneiros
e um dos mais ativos promotores da ideia da Universidade de
Hamburgo. Batalhou por essa ideia com todo o apaixonado
entusiasmo com o qual se langava, quando se tratava de por
em agao algo que admitia como justo e necessario. Conhecia
todos os impedimentos, todas as dificuldades externas e inter-
nas que se contrapunham a fundacao da Universidade de Ham-
burgo. Mas ele nao lhes dava atencao; seguia resoluto o seu
caminho até o fim e, apos longas lutas e esforgos, pdde experi-
mentar a alegre recompensa de ter chegado a seu objetivo. E,
com toda entrega, dedicou-se desde entao as tarefas da Univer-
sidade, tanto a sua edificacao, quanto ao seu acabamento espiri-
tual interno. No interior da Universidade, ele nao permaneceu
apenas como representante de uma tnica disciplina; dela, ele
fazia parte nao somente como professor honorario de Histéria

271
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da Arte [Kunstgeschichte] e de Ciéncia geral da Arte [allgemei-
nen Kunstwissenschaft], mas, em si proprio, em sua persona-
lidade e em seu espirito, compunha uma singular e grandiosa
unidade aquilo que geralmente costumava ser separado e divi-
dido segundo limites disciplinares. Warburg era o centro vivo
e o foco da pesquisa em ciéncias do espirito [der geisteswissens-
chaftlichen Forschung|, tal como é cultivada na Universidade de
Hamburgo; ele era tao fortemente comovido e estimulado pelas
questoes da Historia e da Ciéncia da Arte, quanto pelos pro-
blemas fundamentais da Histéria, da Filologia, da Arqueologia,
da Etnologia, da Linguistica e da Filosofia. Foi assim que ele
formou um dos mais auténticos centros vitais da Universidade;
e assim ele depositou em si mesmo e em seu exemplo pessoal,
clara e luminosamente diante de nds, a grande ideia da Univer-
sitas litterarum. Desta ideia fundamental provém sua biblioteca,
e ela foi efetiva no seguinte sentido: abarcando e reunindo, fe-
cundando e enriquecendo tudo o que hé de esforco intelectual e
de problematizagao auténoma no trabalho de pesquisa de nossa
Universidade.

E, no entanto, de tudo aquilo que Warburg nesse sentido pro-
curou alcancar para a Universidade, e de tudo aquilo que por
ela obteve, nao se deve falar aqui e agora. Deve ficar reservada
para um momento posterior e para uma reflexdo serena a ta-
refa de fazer um balanco do trabalho cientifico concreto de sua
vida e de nos fazer ver, nesta obra de uma vida, aquilo que a
ciéncia a qual ele servia e a Universidade de Hamburgo com ele
possuia e com ele perdeu. Hoje nés nao estamos com animo
para essa reflexao, pois estamos comovidos e abalados junto ao
féretro de um homem que foi siibita e inesperadamente arran-
cado em meio a um apaixonado jubilo criativo e ao mais forte
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impulso de criagao — estamos emocionados do modo mais intimo
junto ao timulo do amigo cuja mao ainda hé pouco apertamos
e cujo vivificante, estimulante e elucidativo discurso ainda ha
pouco escutamos. Hoje nés ndao podemos e nao queremos lou-
var a sua producao objetiva; queremos apenas uma vez mais
procurar colocar, diante de nos, a imagem de um homem, a
imagem do homem Warburg, tal como ela tornou-se progressi-
vamente mais clara e mais firme para nés que, coletivamente,
pudemos trabalhar e conviver com ele. A imagem deste homem
— ela veio ao meu encontro muito antes de eu ter conhecido o
proprio Warburg. Senti-a penetrar-me quando, agora ja hé oito
anos, conduzido por meu amigo Fritz Saxl, atravessei pela pri-
meira vez as salas de livros da Biblioteca Warburg. Ali eu senti
e compreendi como de um golpe: nessas fileiras de livros, que
parecem nao querer terminar e que preenchem, até o mais afas-
tado canto, o todo da antiga casa — nelas, nao se trata de uma
obra composta pelo esforco colecionador de um biblitfilo, ou
pelo trabalho diligente de um simples erudito |Gelehrte|. Esse
ininterrupto cortejo de livros parecia-me estar envolto em um
sopro magico; como se um encantamento pairasse sobre eles.
Quanto mais eu me imergia no volume e no contetido dessa bi-
blioteca, mais se confirmava e se intensificava, para mim, esse
sentimento. Das fileiras de livros desprendia-se, cada vez mais
nitida, uma fileira de imagens, de determinados motivos e con-
figuracoes espirituais originarios, e, por tras da diversidade des-
sas configuragoes, situava-se sempre para mim ao final, clara
e imponentemente, a figura do homem que havia sacrificado a
melhor parte de sua vida & fundacao e a construcao dessa bibli-
oteca. Assim, em meio a essa cole¢ao de livros, uma outra coisa
sobressaiu-se em mim de um modo inesperado: a impressao de
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uma grande personalidade inquiridora e de um destino de pes-
quisador profundamente surpreendente. Compreendi ambos e
cedi a forca que deles emanava, antes ainda que eu tivesse visto
Warburg e tivesse com ele trocado uma palavra. E quando, en-
tao, veio 0 nosso primeiro encontro, que com ele tive ha cinco
anos em Kreuzlingen, firmou-se logo estreitamente o lago entre
noés. Apos as primeiras frases, nés nos conhecemos e aprendemos
a nos entender tal como normalmente apenas depois de anos de
trabalho em conjunto se entende. Mais profundamente do que
antes, compreendi eu ali, estando ele diante de mim, o sentido
de seu buscar incessante, de seu batalhar e investigar. O pro-
blema que capturou e consumiu a sua vida, hoje eu o vejo em
toda a sua gravidade, em seu furor e em sua tragica magnitude.
Nao quero aqui tentar mergulhar nos detalhes deste problema.
Certamente foi o préoprio Warburg quem cunhou a expressao:
“O amado Deus jaz no detalhe”. E na devogdo ao particular,
no amor pelo que é aparentemente insignificante, ninguém o
igualava. Ele nao separava o pequeno e o grande; ele abracava,
com a mesma intensidade e o mesmo amor, tanto as grandes
obras-primas da arte quanto os tltimos e aparentemente mais
insignificantes rebentos do esforgo intelectual e criador |bildend)].
Foi-lhe possivel e legitimo cultivar esse amor pelo particular por-
que, a todo instante, estava seguro da viva conexao e do todo no
qual estava inserido. Pois seu olhar nao pousava antes de tudo
sobre as obras da arte, mas ele via e sentia as grandes energias
configuradoras [gestaltend| por tras das obras. E essas energias
ndo eram, para ele, nada além das eternas formas de expressao
do ser, da paixao e do destino humanos. Assim, toda configura-
¢ao formadora, onde quer que ela se agitasse, tornava-se, para
ele, legivel como uma linguagem tnica, em cuja estrutura ele



Epitafio a Aby Warburg | ERNST CASSIRER 275

buscava penetrar cada vez mais e cuja lei procurava decifrar.
Onde outros viram figuras precisamente delimitadas, e onde vi-
ram formas que em si mesmas repousam, la via ele forcas em
movimento, e via aquilo que denominou grandes “férmulas do
pathos” | Pathosformeln|, as quais a antiguidade criou como um
patrimonio permanente para a humanidade. Seu olhar nao se
prendia a uma obra singular enquanto tal, nem na forma de
apresentagao, nem no contetido do que era apresentado, mas pe-
netrava até aquelas tensoes energéticas que tinham encontrado,
na obra, sua expressao e sua valvula de escape. Essas tensoes
eram as que ele sabia sempre rastrear novamente, em quantas
fossem as multiplas formas com as quais elas se ocultassem, e
eram as que ele perseguiu ao longo dos séculos com uma segu-
ranca deveras visionaria. Mas que ele disso fosse capaz, nao
era apenas este o tnico talento do pesquisador, e tampouco o
do artista. Aqui, ele criava a partir da mais profunda e sin-
gular experiéncia de vida. Tinha vivido e experimentado, em
si mesmo, aquilo que via diante de si — e era capaz de ver re-
almente apenas aquilo que conseguia apreender e interpretar a
partir do centro de seu proprio ser e de sua propria vida. “Cedo
leu ele a severa palavra, / familiares eram-lhe o sofrimento e

"1 Porém, desse mesmo sofrimento, surgiu nele a in-

a morte
comparéavel forca e a inigualdvel particularidade de seu olhar.
E raro um pesquisador que tenha tanto e tdo profundamente
dissolvido sua mais profunda dor no olhar, e no olhar a tenha
libertado. Quando observamos os grandes motivos figurativos

[bildnerischen Motiven| perseguidos por Warburg em sua pes-

1J. W. Goethe, “Epilog zu Schillers ‘Glocke”’, in: Werke, Hamburger
Ausgabe in 14 Béanden (org. Erich Trunz). Band I, Gedichte und Epen I.
Miinchen: C. H. Beck, 1982, p. 258.
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quisa, eles nos mostram, em toda sua variedade conteudistica,
um trago comum. Sao todos apenas, por assim dizer, diferentes
etapas da grande via crucis |Passionsweg| da humanidade. O
motivo de Orfeu, o motivo do rapto de Prosérpina, o motivo do
infanticidio de Medéia — tudo isso designava, para ele, apenas os
altimos e mais elevados extremos da dor e da paixao humanas.
Ele via em todos apenas um simbolo — um simbolo para aque-
las forcas ineféveis e demoniacas as quais esta entregue a nossa
existéncia. Warburg nao foi um cientista e um pesquisador no
sentido de que, do alto do mirador, observava impassivel o jogo
da vida e, com ele, regozijava-se esteticamente no espelho da
arte. Estava sempre em meio & tempestade e ao turbilhao da
vida, ela mesma; tocava sempre em seus ultimos e mais profun-
damente tragicos problemas. E um problema era, antes de tudo,
aquele ao qual sempre retornava e com o qual lutou incessante-
mente até o final. Em seu discurso sobre Shakespeare, o jovem
Goethe diz que os planos de Shakespeare nao eram, para falar
segundo o estilo comum, plano algum, suas pegas giravam em
torno de um ponto secreto que ainda nenhum filésofo viu ou
determinou e no qual a particularidade de nosso Eu, a pretensa
liberdade de nosso querer encontra o curso necessario do todo.
A este “ponto secreto” era também permanentemente direcio-
nada a pesquisa de Warburg, e nele prendia-se seu olhar, como
que por fascinio. A oposicio e a tensao interna entre liberdade
e necessidade: este foi e permaneceu sendo o grande tema que
ele perseguiu através da historia, da arte, de todas as formas do
pensamento mitico e de todas as grandes figuras fundamentais
da religido. Aqui, inscrevem-se suas pesquisas sobre o conceito
e o simbolo da Fortuna |Fortuna-Begriff; Fortuna-Symbol] na
arte do Renascimento; aqui, enraizam-se seus trabalhos sobre
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a astrologia, cujo sentido e cuja fung@o na histéria das ideias
foi ele quem nos fez conhecer verdadeiramente pela primeira
vez. E também nestes dominios, aparentemente tao longinquos
para o nosso sentimento e para o nosso pensamento, criava ele
a partir daquilo que lhe era mais intimo e préprio. Pois desde
cedo Warburg lutou, em seu proprio intimo, a luta que ele aqui
nos apresenta, de certo modo, na projegao sobre a historia do
espirito |Geitesgeschichte]. O caminho “per monstra ad sphae-
ram”, tal como gostava de denominé-lo, ele o compreendia bem,
porquanto ele proprio sempre e novamente o percorrera e pre-
cisava percorré-lo. Mas, mesmo quando quase sucumbia sob
os esforcos desse caminho, jamais desesperou de seu objetivo.
A partir de toda a auséncia de liberdade e de toda coercao,
lancava-se ele sempre outra vez no reino da liberdade espiritual
— naquele “espago de reflex@o da consciéncia” | Denkraum der Be-
sonnenheit] que era, para ele, o que ha de ultimo e de mais
elevado que a ciéncia e o conhecimento humanos podem conse-
guir para si. Na primeira conversa que tive com Warburg, ele
se queixou comigo que os demoénios, cujo reinado na histéria
da humanidade ele investigara, haviam se vingado dele e, por
fim, haviam-no vencido e destruido. Mas, durante o curso dessa
conversa, surpreenderam-me ainda mais uma vez a grandeza e
a forga com as quais ele resistia aos poderes do destino e contra
os quais se afirmava. Aquilo que lhe possibilitava essa autoafir-
magcao era o seu incorruptivel senso de verdade e sua inabalavel
coragem para esta. Ele tornou-se senhor da noite, que amea-
cava invadi-lo mais e mais profundamente, porquanto em seu
intimo brilhava a clara luz do espirito, a luz do investigador e
do pesquisador que sempre o ergueu e o resgatou no espago de
reflexdo da consciéncia. Assim, ele provou como poucos o dito
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de Schopenhauer, segundo o qual uma vida feliz é impossivel,
mas uma vida heroica [ein heroischer Lebenslauf] é o que ha de
mais elevado que o homem pode alcangar. Warburg permane-
ceu heroico tanto no agir quanto no sofrer; tanto na realizagao
quanto na rentuncia. Entdo, por fim, sobreveio-lhe a mais su-
prema sorte que pode advir a um homem criador. A morte o
acometeu em meio & propria criagdo, a conversagao e ao traba-
lho cientificos. Uma hora antes de sua morte, ele desenvolveu,
diante de mim, os novos grandes planos sintéticos que deveriam
formar a conclusao e o coroamento de sua obra. Essa conclusao
ele nao viu. Mas, por isso, foi ele poupado também de um tal
impensével sofrimento que, para esse espirito pesquisador incan-
savelmente ativo, teria significado a progressiva decadéncia das
forcas, o escorregar em uma lenta enfermidade. E hoje, con-
tudo, permanece a sua obra, por mais inacabada que seja em si
mesma, tal como um todo completo diante de nés — completo
na grandeza do projeto |Entwurf]|, na orienta¢ao fundamental e
uniforme que estabeleceu firmemente desde o inicio, nas novas
questoes que nos colocou e nas novas tarefas com as quais nos
enriqueceu.

Houve um tema da histéria da filosofia que ocupou Warburg
apaixonadamente nesses tltimos meses e que pareceu atrai-lo —
ele que, até entao, mantivera-se afastado desse dominio — para
novas e desconhecidas paragens. Seus tltimos estudos foram
consagrados & personalidade e aos escritos de Giordano Bruno.
Eu mesmo chamei-lhe a atengao para Bruno; pois eu sentia que
ele, mais do que qualquer outro, teria a vocagdao para decifrar
o enigma deste homem, cujo pensamento move-se tao integral-
mente no interior do Ambito figurativo |im Bildhaften] e a ele
permanece vinculado. Mas, quando ele realmente assumiu essa
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tarefa, entdo eu pude presenciar mais uma vez, a partir do modo
como a ela se dedicava e de como fazia para dela apropriar-se
internamente, aquela determinacao fundamental de seu ser espi-
ritual, que sempre voltava a atuar de um modo novo, inesperado
e surpreendente. Aquilo que, para nos outros, era um problema,
tedrico, era, para ele, uma experiéncia que o estimulava e o
despertava intimamente. E, de fato, ha alguns tragos que lhe
permitiam sentir-se familiarizado com esse pensador e préximo
dele. Pois Giordano Bruno é o primeiro dentre os pensadores do
Renascimento que, sendo ainda, na origem, inteiramente ligado
a esfera do pensamento magico, dela desprendeu-se conscien-
temente?. Ele abriu caminho para uma ideia fundamental e
originaria da visdo de mundo moderna |der modernen Weltan-
sicht], para a ideia de infinitude; porém, ele ndo a apresenta
em uma forma abstrata e tedrica, mas a concebe e a formula a
partir do novo sentimento do mundo | Weltgefiihl|] que poderosa-
mente o habitava. O infinito é objeto da razao — mas apenas
uma razao que é tomada por um afeto (Affekt) heroico, e que é
por este impulsionada, consegue verdadeiramente compreendé-
lo. Ele nao se oferece a simples observacao, mas a contemplagao
e ao amor entusidsticos. Pode-se assim entender o que desta
doutrina, desta reivindicagao dos “ Heroici furori” feita por Gi-
ordano Bruno deve ter surpreendido Warburg. Aqui, ele encon-
trou um pensamento que mostrava, do comeco ao fim, aquela
forma e aquelas tensOes energéticas, tal como ele outrora as
havia sentido e revelado por tras das obras das artes plasticas.
Nao eram os contetdos desse pensamento que o instigavam —

2F a questdo problematizada por Frances Yates em Giordano Bruno
and the Hermetic tradition (1964). Essa eminente estudiosa era ligada ao
Instituto Warburg, sediado em Londres a partir de 1934.
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mas sua forma tornou-se, para ele, novamente um simbolo das
forcas que o moviam em seu mais profundo intimo. H4 um mo-
tivo psicologico-intelectual [seelisch-geistiges| determinado, que
¢ continuamente evocado nas obras filosoéficas e na poesia de
Giordano Bruno: o motivo do voo do espirito humano infinito
em diregao ao sol da tnica e infinita verdade divina. O espirito
humano sabe que nao pode e nao conseguird alcangar o obje-
tivo e que, por fim, o seu voo, tal como aquele de Icaro, devera
terminar com a queda — mas, apesar de tudo, ele ousa este voo,
porque apenas nele pode se assegurar de seu eterno ser e de sua
eterna destinacdo. Pois a queda do alto é preferivel & prisao
ao solo, aos rebaixamentos da existéncia (Dasein). Para dizé-lo
com as palavras de um soneto que Giordano Bruno inseriu em
seu dialogo “De gl’heroici furori”:

Pressinto-o eu mesmo: nao conseguirei, A ousada fa-
canha havera de custar-me a vida, Mas Icaro algum
espantard minha ambicao atrevida, Pois, morrendo, a
honra e a recompensa alcancarei.

E, se meu coragdo questiona-me, receoso, Para onde
voas, temerério? Atengado! Atencao! O castigo sucede
todo aventurar-se audacioso.

A queda do alto, respondo, ndo se deve temer. Para
cima, por entre as nuvens! E contente morrer, Se a ti
¢ destinada tao nobre e gloriosa morte?.

3 “De gl’heroici furori”, citado por Cassirer em aleméio (exceto pelo tltimo
verso, também citado em italiano), versao da qual traduzimos. O original
encontra-se em Giordanno Bruno, Opere Italiane (org. Eugenio Canone).
Vol. 1V. Florenga: Leo S. Olschki Editore, 1999. p. 1321. No original, 1é-se:
“Ch’%’ cadro morto a terra, ben m’accorgo / Ma qual vita pareggia al morir
mio? / La voce del mio cor per laria sento: / Ove mi porti, temerario?
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“Non temer, respond’io, l'alta ruina. Fendi sicur le
nubi, et muor contento; S’il ciel si illustre morte ne
destina”.

Assim morreu e viveu Warburg, tal como o exprime Giordano
Bruno nessas palavras. E assim continuara a viver, em nos, a
sua imagem: nao como a imagem de um simples erudito |Ge-
lehrter] ou de um mero pesquisador, que péde morrer em paz
depois de ter colhido os frutos de sua vida, mas como a de um
batalhador, de um heréi cujas armas, quando a morte lhe as
roubou, ndo se amossaram nem se deterioraram, mas permane-
ceram igualmente fortes, afiadas e puras, do comego até o final
da batalha intelectual de sua vida.

China, / Che raro ¢ senza duol tropp’ardimento. - / Non temer, rispond’io,
Ualta ruina. / Fendi sicur le nubi, e muor contento, / S’il ciel si illustre
morte ne destina”.
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O elogio de Socrates por Alcibiades

ROBERTO BOLZANI FILHO

Resumo: Procura-se, neste texto, analisar o conhecido epi-
sodio final do Banquete de Platdo, no qual Alcibiades descreve
a figura de Socrates. O objetivo é mostrar semelhangas com o
discurso socrético na Apologia e a intencao platénica de reto-
mar, em novos termos filoséficos, a defesa de seu mestre contra
a acusagao de corromper os jovens.

Palavras-chave: Sécrates, Alcibiades, amor, oraculo de Del-
fos.

The eulogy of Socrates by Alcibiades

Abstract: This text intends to analyse the well known spe-
ech about Socrates by Alcibiades in Plato’s Symposium. Its aim
is to show resemblances to socratic defense in Apology and pla-
tonic intention of making a new defense of his master in new
philosophical terms, against charge of corruption of youth.

Keywords: Socrates, Alcibiades, Love, Delphic oracle.

Platao e a poesia de seu tempo: contra Simonides

Luiz ROBERTO TAKAYAMA

Resumo: Embora sejam a epopeia homérica, a tragédia e
a comédia, os alvos principais da critica de Platao a poesia,
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pretende-se mostrar que ela se estende também & lirica, perso-
nificada na figura inovadora de Simoénides de Ceos, e tal como
era praticada em sua época.
Palavras chave: poesia grega antiga, Platdo, Simonides de
Ceos, literatura grega antiga, poesia lirica, Repiblica de Platao.
Plato and the poetry of his time: against Simonides
Abstract: Albeit Homeric epics, tragedy and comedy be the
main targets of Plato’s critique of poetry, we aim to show that it
also comprehends lyric poetry, embodied in the inovative figure
of Simonides of Ceos, such as practised in Plato’s time.
Keywords: ancient greek poetry, Plato, Simonides of Ceos,
ancient greek literature, lyric poetry, Plato’s Republic.

Hobbes e a reducao da justica e bondade divinas a
onipoténcia

CELI HIRATA

Resumo: Diante da objecao do bispo Bramhall de que a
tese da necessidade de todas as coisas resulta na destruicao da
justica e bondade divinas, Hobbes argumenta que o poder divino
justifica todas as suas agoes e que a sua bondade nada mais é
do que o poder que possui para se fazer amado. E essa reducéo
dos atributos divinos & sua onipoténcia que sera tratada neste
artigo e a sua articulacao com a rejeicao hobbesiana das causas
finais.

Palavras-chave: Necessidade, justica, bondade, onipotén-
cia.

Hobbes and the reduction of justice

Abstract: In view of Bishop Bramhall’s objection that the
thesis of the necessity of all things results in the destruction of
divine justice and goodness, Hobbes argues that divine power
justifies all his actions and that his goodness is nothing more
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than his power to make himself loved. It is this reduction of

the divine omnipotence and its articulation with the Hobbesian

rejection of final causes that will be addressed in this paper.
Key-words: Necessity, justice, goodness, omnipotence.

Habitos deficientes vs. o problema do “contrato ori-
ginal”: notas sobre uma teoria politica em David Hume

BRUNO SIMOES

Resumo: Para David Hume, a justificativa da formagao da
vida politica, do ponto de vista de um calculo da razdao que,
unilateralmente, determinaria o governo como forma de organi-
zacao da sociedade civil, tendo em vista o beneficio desta, é in-
sustentavel. Historicamente, nada consta sobre tal evento funda-
dor, impossibilitando que a prépria sociedade se reconheca como
resultado de tal ato. No lugar do “contrato original”, as estru-
turas politicas que alicer¢cam a sociedade devem ser entendidas
acidentalmente, como fruto da sociabilidade de individuos que,
por necessidade, submetem-se a uma autoridade e habituam-se
a obedecé-la. A importincia dessa teoria social, no quadro de
uma obje¢do a tradigdo contratualista, constitui o tema desta
anélise.

Palavras-chave: Filosofia politica, Hume,contratualismo, so-
ciedade civil.

Deficient habits vs. the problem of the original con-
tract in David Hume

Abstract: For David Hume, the rationale for the formation
of the political life, from the standpoint of calculating reason,
which unilaterally determine the government as a form of collec-
tive organization, in order to benefit from this, is unsustainable.
Historically, there is no trace of such a founder event, making
it impossible to recognize one’s own society as a result of such
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an act. As an alternative to the “original contract”, the mainte-
nance of society and its political structures must be understood
by accident, as a result of the sociability of individuals who, by
necessity, submit to an authority and become accustomed to
obedience. The importance of this social theory, in the context
of an objection to contractualist tradition, is the subject of this
analysis.
Keywords: Political Philosophy, Hume, Contratualism.

Tensoes entre natureza e sociedade em Diderot e Rous-
seau

EVALDO BECKER

Resumo: Nosso objetivo no presente artigo é apresentar as
tensoes percebidas entre os conceitos de natureza e sociedade
nas obras de Diderot e Rousseau. Para tanto, examinaremos as
principais divergéncias e convergéncias teoéricas percebidas nas
obras dos autores mencionados. Evidenciaremos que apesar da
ruptura afetiva ocorrida entre Diderot e Rousseau, seus textos
continuam a dialogar e nos ajudam a compreender as postu-
ras teoéricas de ambos no que concerne as intrincadas relagoes
existentes entre os conceitos de natureza e sociedade.

Palavras-chave: Diderot, Rousseau, Natureza, Sociedade.

Tensions between nature and society in Diderot and
Rousseau

Abstract: Our aim in this article is to present the conflict
between the ways of thinking about nature and society in Rous-
seu and Diderot. Explaining the major points of divergence and
convergence in the works of both philosophers, we try to show
that despite the personal rupture between those authors, there
is a constant dialogue in their texts that helps us to understand
the way they think about nature and society.
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Keywords: Rousseau, Diderot, nature, society.

Rousseau, o cidadao, o filosofo

PEDRO PAULO CORREA

Resumo: O artigo tem como objetivo mostrar a imbricagao,
no pensamento de Rousseau, entre o imperativo da constituicao
de uma identidade filoséfica como pré-requisito para a propria
pratica da filosofia, e a formacao, no plano da reflexao conceitual,
da nocao de contrato como ideia reguladora, ja no sentido que
Kant, na esteira do Contrato social, dara a esse termo.

Palavras-Chave: Identidade, Contrato, Ideia Reguladora,
Razao.

Rousseau, the citizen, the philosopher

Abstract: This paper aims at presenting the tensions between
the concepts of nature and society in the works of Diderot and
Rousseau. To this end, we shall examine the main theoretical
divergences and convergences between the works of the afore-
mentioned authors. We shall highlight that, despite the affec-
tive break up that occurred between them, their texts can be
seen as a continued dialogue, and help us to understand both
authors’ theoretical postures concerning the intricate relations
between the concepts of nature and society.

Keywords: Diderot. Rousseau. Nature. Society.

Autoposicao e autodestruicao na filosofia de Schel-
ling

MARILIA COTA PACHECO

Resumo: Falar da possibilidade ou nao de aniquilagao da na-
tureza, pelo proprio homem, é no limite uma polémica infindéavel
se considerarmos que a nao sustentabilidade dos recursos natu-
rais implica a aniquilacdo da propria humanidade. O tema por
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si mesmo expoe uma contradi¢do, porquanto todo imaginario
individual, enquanto um ideal, contém a nogao de autopreserva-
¢do. Mas o fato é que em nossos dias tal possibilidade atingiu
um alto grau de probabilidade. Entao podemos nos pergun-
tar: como isso aconteceu? Neste trabalho, iremos falar sobre
a possibilidade, ou nao, de aniquilagao da natureza, através da
nogao de Schelling de autoposigao do espirito como liberdade in-
condicionada. Primeiramente, buscaremos esclarecer as razoes
pelas quais chegamos ao impasse de nossos dias apresentando a
dificuldade com a qual Schelling se depara ao considerar o Eu
como principio no texto Sistema do Idealismo Transcendental.
Em seguida, a passagem para sua filosofia da identidade como
uma tentativa de mostrar como o individuo da consciéncia empi-
rica pode ser livre e, a0 mesmo tempo, estabelece uma relagao
histérico-universal valida para o todo da diversidade de cons-
ciéncias finitas. Num terceiro momento apresentaremos a sua
nogao de Abfall (“Filosofia e Religiao”) através da qual o autor
demonstra como o universal é intuido pelo particular. Por fim,
considerando a dialética da imaginagao implicita na nogao de
Abfall, tentaremos indicar uma direcao norteadora sobre a ques-
tao da preservacao da natureza e, por conseguinte, do homem.

Palavras-chave: Natureza, Mitologia, Abfall.

Auto-position and auto-destruction in the philosophy
of Schelling

Abstract: Talking about the possibility or impossibility an-
nihilation of nature by man, is in the end an endless polemic
for the unsustainable use of natural resources implies the an-
nihilation of humanity itself, and also, insofar every individual
imaginary, as an ideal, contains the notion of self-preservation.
However, the fact is that in our day such possibility achieved
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a high degree of probability. Therefore, we ask ourselves: how
did that happen? In this work, we shall discuss this problem
through Schelling’s notion of self-positing of the Geist as uncon-
ditional freedom. Firstly seeking to clarify the reasons why we
have come to an impasse in our day, we will present the diffi-
culty Schelling faced in considering the I as the principle in the
System of Transcendental Idealism. Then we show the passage
to his philosophy of identity as an attempt to show how the in-
dividual of empirical consciousness can be free and at the same
time establishes an universal-historical relationship, valid for the
whole diversity of finite consciousnesses. In a third moment, we
will present his notion of Abfall (“Philosophy and Religion”) th-
rough which the author demonstrates how the particular intuits
the universal. Finally, taking into account the dialectic of the
imagination implicit in the notion of Abfall, we will attempt to
point a guiding direction on the issue of preservation of nature
and therefore of man.
Keywords: Nature, Mythology, Abfall.

Filosofia como atividade nao doutrinal em Nietzsche
e Wittgenstein

ROBERTO A. P. BARROS

Resumo: O presente texto propoe uma reflexdo acerca da
relacdo entre filosofia e normatividade ética na contemporanei-
dade e se volta para a consideracao de determinados pressu-
postos mobilizada pelas filosofias de Nietzsche e do primeiro
Wittgenstein. Esta aproximacao é justificavel por varios moti-
vos, mas dois merecerdo aqui maior énfase. Primeiramente a
importéancia da critica a pressupostos tradicionais do discurso
filoso6fico referente a questoes morais e éticas efetuada pelos dois
autores. Em segundo lugar, pela recusa de ambos em delimitar
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a questao da normatividade ética a uma reflexdo unicamente
conceitual, a partir de suas anélises da pratica linguistica da
filosofia.

Palavras-chave: Valor, Moral, Transvaloracao, Sentido, Re-
feréncia.

Philosophy as non-doctrinal activity in Nietzsche and
Wittgenstein

Abstract: This paper proposes a reflection about the re-
lationship between philosophy and ethical normativity in the
contemporaneity and aims to consider certain assumptions mo-
bilized by the philosophies of Nietzsche and the early Wittgens-
tein. This approach is justified for several reasons, but two of
them will become more emphasis here. At first, the importance
of the critic from traditional assumptions about the philosophi-
cal discourse concerning moral and ethical issues made by both
authors. Secondly, the rejection of both in defining the question
of ethical normativity only as a conceptual reflection, as from
their analysis about the linguistic practice of philosophy.

Keywords: Value, Moral, Transvaluation, Meaning, Refe-
rence.

Uma nova geracao da teoria critica

NATHALIE BRESSIANI

Resumo: O artigo tem por objetivo oferecer uma perspectiva
sobre a producao de certos tedricos, europeus e norte-americanos,
cuja reflexao filosofica pode ser agrupada sob a alcunha de “teo-
ria critica”’, dada a filiagdo mais ou menos direta, que eles mes-
mos reconhecem, com os herdeiros da Escola de Frankfurt —
Habermas, Apel, Honnet. Trata-se de identificar as possibilida-
des e limites da tentativa de renovar essa tradigao no quadro
das atuais discussoes filosofico-politicas.
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Palavras-chave: Teoria Critica, Escola de Frankfurt, Razao,
Emancipacao.

Critical theory: a new generation

Abstract: The aim of the article is to offer a perspective of
the works of certain authors which by their theoretical as well
as conceptual preoccupations can be said to pertain to a new
generation of critical theorists in the tradition of the Frankfurt
School, specially of the second generation formed by Habermas,
Apel and Honnet. The idea is to identify the possibilities and
limits of their attempt at renewing this tradition among the
main discussions being carried out at present in the field of
social philosophy.

Key Words: Critical theory, Frankfurt School, Reason, Eman-
cipation.



