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Apresentacio da Colecio do XVIII Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

O XVIII Encontro Nacional da ANPOF foi realizado em outubro de 2018 na
Universidade Federal do Espirito Santo (UFES), em Vitéria/ES, e contou com mais de
2 mil participantes com suas respectivas apresentacdes de pesquisa, tanto nos Grupos de
Trabalho da ANPOF quanto em Sessdes Temidticas. Em acréscimo, o evento também
incluiu conjuntamente o IV Encontro Nacional ANPOF Ensino Médio, sob coordenagio
do Prof. Dr. Christian Lindberg (UFS), cujos esfor¢os nio apenas amplia, mas também
inclui os debates e pesquisas vinculados a drea do Ensino de Filosofia tanto de professores
vinculados ao Ensino de Filosofia quanto também de professores e estudantes do Mestrado

Profissional em Filosofia, o PROF-FILO.
A ANPOF publica desde 2013 os trabalhos apresentados sob a forma de livro,

com o intuito nio apenas de tornar publicas as pesquisas de estudantes e professores, mas
também de fomentar o debate filoséfico da drea, especialmente por ser uma ocasido de
congregar uma significativa presenca de colegas do Brasil inteiro, interconectando pesquisas
e regides que nem sempre estdo em contato. Assim, a Cole¢io ANPOF sintetiza o estado
da pesquisa filoséfica naquele determinado momento, reunindo pesquisas apresentadas
em Grupos de Trabalho e Sessdes Temaiticas. O total de textos submetidos, avaliados e
aprovados a publica¢do na atual Colegio ANPOF do XVIII Encontro conta com mais de
650 artigos da comunidade em geral.

-

E importante registrar nesta “Apresentacido” a dindmica utilizada no processo de
organizagio dos 22 volumes que sdo agora publicados, cuja concepgio geral consistiu em
estruturar o processo da maneira mais amplamente colegiada possivel, envolvendo no
processo de avaliagio dos textos submetidos todas as coordenagdes dos Grupos de Trabalho
e dos Programas de Pés-graduagio (PPGs) em Filosofia, bem como uma comissio de
avalia¢do especifica para os trabalhos que nio foram avaliados por algumas coordenagdes
de PPGs. Em termos préticos, o processo seguiu trés etapas: 1. cada pesquisador(a) teve um
periodo para submissdo dos seus trabalhos; 2. Periodo de avaliagio, adequagio e reavaliagio

dos textos por parte das coordenagdes de GTs e PPGs; 3. Editoragio dos textos aprovados
pelas coordenagdes de GT e PPGs.

Nessa atual edi¢do da Cole¢io ANPOF, figuraram na co-organizag¢io dos volumes
nio apenas as coordenagdes de GTs, mas também de PPGs que estiveram diretamente
envolvidos no processo, na medida em que ambas as coordenagdes realizaram as
atividades de avaliagdo e selecdo dos textos desde as inscri¢des ao evento, até avaliacio
final dos textos submetidos a publica¢io, exercendo os mesmos papéis na estruturagio da
atividades. Nessa medida, a Cole¢io ANPOF conta com o envolvimento quase integral
das coordenagdes, exprimindo justamente a concepgdo colegiada na organizagio — seja
diretamente na organiza¢io dos volumes, seja sob a forma de comité cientifico — de
modo que os envolvidos figuram igualmente como co-organizadores(as) da Colegio,
cujo ganho ¢, sem duvida, em transparéncia e em engajamento com as atividades. O
trabalho de organizag¢do da Colegio, portanto, seria impossivel sem o envolvimento das
coordenagoes.



Reiteramos nossos os agradecimentos pelos esfor¢cos da comunidade académica,
tanto no sentido da publica¢do das pesquisas em filosofia que sdo realizadas atualmente
no Brasil, quanto pela conjugacio de esforcos para que, apesar do gigantesco trabalho,
realizarmos da maneira mais colegiada possivel nossas atividades.

Boa leitura!

Diretoria ANPOF
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Apresentaciao do GT Hegel

Os textos incluidos neste volume sdo o resultado dos trabalhos apresentados na
XVIII edi¢do do Encontro Nacional da Anpof no Grupo de Trabalho Hegel. O conjunto
dos trabalhos apresentados expressa parte das pesquisas hegelianas realizadas no Brasil e
apresenta algumas linhas de investigagdo significativas no debate nacional e internacional

sobre a filosofia de Hegel.

O debate internacional sobre a filosofia hegeliana é cada vez mais dividido entre dois
tipos de abordagens hermenéuticas quase sempre opostas: uma se mostra voltada para uma
perspectiva de andlise que se localiza principalmente dentro da tradi¢do de pensamento
continental e a outra revela-se decididamente orientada a uma atualiza¢do do pensamento
hegeliano que utiliza ferramentas conceituais, nogdes, questdes e métodos que pertencem
a correntes filoséficas que refletem e cruzam nosso presente, como o da teoria critica, da
filosofia analitica, da filosofia contemporinea francesa, etc. O trago original que a pesquisa
brasileira estd assumindo é o de saber posicionar-se e mover-se na fronteira entre essas
duas tendéncias interpretativas, trazendo consigo tanto a precisio e o rigor na anilise dos
textos — o que nos permite dar voz a forga do pensamento do filésofo de Stuttgart — quanto
uma visdo capaz de ouvir nessa voz nio apenas um grande cldssico da histéria da filosofia
ocidental, mas também um filésofo capaz de falar no presente, em virias frentes e com
perspectivas inovadoras, instigantes e particularmente significativas para o pensamento
contemporaneo.

Do ponto de vista dos contetidos, os textos apresentados nesta coletinea giram em
torno de trés grandes nicleos temdticos.

Em primeiro lugar, os textos Zeoria da reflexio como alienagio em Hegel e Marx
(Agemir Bavaresco; Eduardo Garcia) e Reflexdo Essencial e Dialética do Conceito na Ciéncia
da Légica de Hegel (Régis de Melo Alves) sio expressio do crescente interesse e dedicagio
do GT Hegel a anilise e a pesquisa sobre a l6gica hegeliana. Essa linha de pesquisa, agora,
tem como sélido fundamento a primeira tradugdo completa em portugués da Ciéncia da
ldgica, que ¢ um projeto ao qual virios integrantes do nosso GT trabalharam e cujos trés
volumes foram publicados nos tltimos quatro anos.

Em segundo lugar, também foi dada grande atencio a filosofia do direito, a qual sao
dedicados os textos O Ser-ai da lei na filosofia do direito de Hegel (Cristiane Moreira de Lima;
Pedro G. A. Novelli), Cinza sobre cinza: o saber da Liberdade e o protagonismo dos Estados
na Historia Mundial (Paulo César Pinto de Oliveira, Renan Victor Boy Bacelar), Hegel ¢ o
Direito Estatal Externo (Paulo Roberto Konzen), 4 diferenca entre populus e vulgus em Hegel
(Pedro G. A. Novelli). Essas contribui¢des sdo particularmente significativas e convergem
com o interesse ¢ o debate internacional acerca da Filosofia do Direito, especialmente
em vista do bicentendrio da publicagio das Linkas fundamentais da filosofia do direito, que
ocorrerd em 2021 e que serd também o tema do préximo congresso da Sociedade Hegel
Brasileira.

Finalmente, temos quatro contribui¢ées que abrem uma perspectiva mais ampla de
andlise da filosofia hegeliana. As contribui¢des A filosofia no limiar da modernidade—umanogao
modelar da ciéncia filoséfica em Hegel (André Cressoni), As mediagées da Enciclopédia (Jodo
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Alberto Wohlfart), Hegel ¢ Weil: razio e violéncia (Marly Carvalho Soares), Consideragdes
sobre a tarefa da filosofia em Lima Vaz (Maria Celeste de Sousa) retornam a virios textos
de Hegel, tomando como fio condutor alguns conceitos cruciais na filosofia deste autor —
como o de ciéncia, filosofia e razio — abrindo a0 mesmo tempo alguns horizontes de analise
que pertencem ao debate da filosofia contemporinea, tanto europeia quanto brasileira.

Essa coletdnea oferece,assim,um breve e relevante panorama das pesquisas hegelianas
vinculadas ao GT Hegel. Ela deixa ver as potencialidades e os tragos caracteristicos dos
estudos brasileiros sobre o pensamento hegeliano, que se mostra aberto a necessidade de
articular uma reflexio com Hegel e sobre Hegel; com o pensamento contemporineo e
sobre o pensamento contemporaneo. Na primeira edi¢do da Enciclopaedia, publicada em
1817, Hegel define a filosofia como a “ciéncia da liberdade” e talvez seja, precisamente,
ao olhar para uma razio que deve ser livre e uma liberdade que deve ser razao que somos
chamados a pensar, com Hegel, nosso presente e nosso futuro na filosofia e na realidade
brasileira.

Moircia Zebina Araiijo da Silva

André Cressoni

Michela Bordignon

14



Teoria da reflexdo como alienag¢io em Hegel e Marx

Agemir Bavaresco'

Eduardo Garcia?

Introdugio?

A teoria da reflexdo, que Hegel desenvolve no 1° capitulo da l6gica da esséncia,
desempenha um papel ontolégico e epistemoldgico na teoria marxiana do trabalho
alienado e na teoria da propriedade privada nos Manuscritos econémico—filosdficos (1844).
Qual é o ponto de comparacio entre a teoria da reflexio hegeliana e marxiana? E a teoria
da aliena¢do. Em Hegel temos a alienagio do pensar no pensar reflexionante, ou seja,
no modo de operar do entendimento; e em Marx temos a alienagio do trabalho sob as
condi¢des da propriedade privada. Marx defende, sobretudo, nos Manuscritos (1844)
uma teoria da exteriorizagdo do trabalho. O trabalho como atividade tem para Marx, tal
como a atividade do espirito e do pensar em Hegel, a estrutura da negatividade, isto ¢, da
exteriorizagdo e do retorno da exteriorizao para dentro de si mesmo. Porém, a alienagdo do
trabalho impede que o trabalho como exteriorizagio possa efetuar seu retorno para dentro
de si mesmo. O trabalho se torna exteriorizado, sai de si e permanece fora de si, pois é
apropriado pela propriedade privada.

(i) Apresentamos, inicialmente, a teoria da reflexdo hegeliana. A tese de que a légica
da esséncia é uma teoria da alienag¢ido do pensar, implica que a légica da reflexdo trata de
uma teoria da exteriorizagdo e do retorno da exterioriza¢io, porém, o retorno permanece
deficitirio ou incompleto. Isso significa que nas determinagdes de reflexdo, como sio
apresentadas pelas leis do pensar da légica tradicional, a reflexdo estd fora de si. Elas
sdo determinag¢des alienadas do pensar especulativamente dialético. Para Hegel, a 16gica
formal, enquanto segue as leis do pensar, simplesmente nio pensa. Se a l6gica formal opera
com um pensar que nio pensa, isso é uma contradi¢io. Diferentemente do pensar da 16gica
tormal (reflexdo externa do entendimento subjetivo) a reflexdo determinante (reflexdo
objetiva) permanece reflexdo também em face das suas determinagdes alienadas. A reflexdo
determinante abre, portanto, uma dupla dimensao: a da 16gica formal e, a0 mesmo tempo,
a da critica a légica formal. Trata-se de uma autocritica da reflexdo exteriorizada de modo
alienado nas determinag¢des de reflexdo, isto é, uma autocritica da reflexdo alienada, na
forma do entendimento reflexionante.

(ii) Depois, explicitamos a teoria da aliena¢io marxiana. Para Marx a alienagio nio
se relaciona apenas com o pensar ou com o espirito?, mas com as relagées materiais entre

PUCRS
PUCRS

Agradecemos a leitura rigorosa, as observagdes criticas e as sugestoes interpretativas de Federico Orsini.

AW N -

O espirito é para Hegel um sujeito supraindividual, acima do nivel individual, para Marx o verdadeiro sujeito sdo
os individuos.
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TEORIA DA REFLEXAO COMO ALIENAGAO EM HEGEL E MARX

individuos que constituem a sociedade. A norma imanente’ — afirma Marx — € o estar junto
a si mesmo do ser humano no seu outro tanto no pensar como na realidade social. Nesse
caso, o outro significa a efetividade objetiva que estd configurada pela sociedade. Essa
norma imanente da realidade social implica uma critica ao trabalho alienado que produz
a propriedade privada que apropria os resultados do trabalho dos quais os trabalhadores
estdo excluidos. A relagio excludente do trabalho alienado e da propriedade privada é

uma oposi¢io que se desenvolve para a contradi¢io, sendo esta uma relagio que tende a
dissolugio.

(iii) Enfim, apresentamos aproximagdes e diferencas entre Hegel e Marx. Enquanto
Hegel defende um idealismo realista, Marx sustenta um realismo idealista. Embora Hegel
ndo negue a realidade independente do pensar, este tem a primazia, porque é capaz de
configurd-la. Para Marx o mundo objetivo nio pode ser um produto da criatividade do
conceito tedrico, o mundo objetivo apenas pode ser mudado pela pritica. Isso significa
que a racionalidade do mundo e sua reflexividade nio sio o produto do conceito, mas da
prética social.

A reflexido absoluta como movimento circular

Na Doutrina da Esséncia (Hegel, 2017), Hegel apresenta a teoria da reflexdo como
unidade da aparéncia e da esséncia, ou seja, “a aparéncia é o mesmo que a reflexdo” e “a
esséncia ¢ reflexdo” (id. p. 42-43). A reflexdo em sentido absoluto é explicada assim: “o
movimento do nada para o nada, e, através disso, de retorno a si mesmo” (p. 43). Trata-se de
um movimento circular que é imanente, uma negatividade pura em que nada estd fora
ou exterior, mas tudo estd num movimento reflexivo interior. O movimento da reflexio
desdobra-se em trés momentos: ponente, exterior e determinante.

Circularidade desenvolvida: a reflexao ponente como unidade do por e do pressupor

O conceito de reflexao hegeliano nio ¢ uma reflexdo subjetiva da consciéncia, nem
uma reflexdo do entendimento, mas trata-se de uma estrutura 1égico-objetiva de todo o
efetivo. A reflexdo ponente tem a estrutura légica da reflexdo absoluta, isto é, 0 movimento
do nada para o nada. A esséncia reflexiva junta-se consigo como igualdade imediata, uma
igualdade que ¢ negativa. Entio, a reflexdo ¢ a unidade da negatividade e da imediatidade,
ou seja, é a dialética da negatividade que se relaciona consigo mesmo.

A reflexdo ponente se desdobra na dialética do pdr e do pressupor. O ser posto € o
produto do retorno para dentro de si da esséncia enquanto reflexdo. A reflexdo é pér como
retornar, ou seja, é o negativo que se relaciona consigo e, 20 mesmo tempo, ¢ negagio de si
mesmo. Ao negar o negativo (enquanto por) a reflexdo é pressupor. Entdo, temos a reflexio
que ¢ por e pressupor. O por tem a estrutura da negagio como retorno do negativo para
dentro de si mesmo: esta é a atividade da reflexdo. A estrutura da negag¢do como pressupor
resulta daquela do por, pois, a reflexdo suprassume o pdr em seu por. “O retorno da esséncia
é, seu repelir-se de si mesma. Ou seja, a reflexdo dentro de si é essencialmente o pressupor
daquilo a partir do qual ela é o retorno” (Hegel, 2017, 45, §5). A reflexdo, ao se repelir de
si, pressupde-se e, entdo retorna para dentro de si. Este é o jogo dialético do por da reflexdo
e do pressupor como repelir-se para retornar dentro de si. Aqui, ocorre a duplicagio da
reflexdo que Hegel chama como movimento reflexionante enquanto “contrachogue absoluto

5 O pensar e a realidade social tém uma finalidade imanente: verdade e reconciliagio que para Hegel e Marx tem a es-
trutura do estar junto a si mesmo no seu outro. Essa finalidade imanente pode ser designada como “norma imanente”.
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dentro de si mesmo” (id. p. 46, §7). Trata-se de um movimento de progressio que se volta
imediatamente para dentro de si mesmo, ou seja, ¢ um automovimento do pensamento
como unidade do pér e pressupor, como um movimento circular de ir e vir incessantemente.
Esse movimento ¢ destituido de substrato e nessa circularidade da reflexdo ponente que
se relaciona dentro do outro apenas consigo mesmo, hd, a0 mesmo tempo, um deficit que
impede de pensar uma relagdo de alteridade efetiva. Porém, como a estrutura da esséncia
¢ a reflexdo circular, ela contém a negatividade dentro de si que é capaz de romper esta
prépria estrutura da reflexdo ponente aparecendo, entio, como reflexio exterior (Ver Iber
(a), 2018, p.5 —8). A reflexdo se torna exterior e alheia a si, na medida em que ela se opde
a um imediato, a outro, com o qual ela se relaciona externamente.

Exteriorizagio da reflexio: a reflexao exterior

Na Observagio a respeito da reflexdo exterior, Hegel refere-se a0 modo como a
reflexdo ¢ habitualmente compreendida, isto ¢, como uma atividade subjetiva. Hegel diz:
“O que a reflexdo externa determina e pde no imediato sdo, neste aspecto, determinagdes
externas a0 mesmo’, isto é,a0 imediato pressuposto. A reflexdo externa age sobre o imediato
dado como uma forma que molda o contetddo e a matéria desde fora.

A reflexdo exterior se relaciona negativamente consigo e se relaciona com outro que
tem um carater de substrato real. Na reflexdo exterior a reflexdo estd exteriorizada e duplicada,
enquanto tem outro pressuposto ao qual ela se relaciona externamente. Assim, criou-se uma
situagio em que a reflexdo estd diante de si como exteriorizada, porque o outro ou imediato ao
qual ela se relaciona ndo aparece mais como seu produto. Aqui temos a alteridade ou dualidade
entre a reflexdo e seu outro que forma o modelo para a estrutura da consciéncia natural®.

Transi¢ao para a reflexdo determinante: imersio da reflexao no seu outro

Na reflexdo ponente nio se alcanca a autossubsisténcia do ser posto, pois ela ¢é
imediatamente suprassumida. Porém, na reflexdo exterior o imediato se torna o outro
imediato: o pressuposto. O imediato obtém subsisténcia com a duplicagdo da reflexdo.
Como essa situagio é superada? A superagio nio ocorre pela retirada da exteriorizagio,
mas pela transformagio da exteriorizagio na auto-exterioriza¢io. “A autorrendncia (negar
do negar) da reflexdo é um por extraordindrio, pelo qual a reflexdo se determina ela mesma
como idéntica ao seu objeto, ao imediato. A reflexdo que nega a si mesma e a imediatidade,
ambas estdo postas como idénticas no lado da imediatidade” (Iber (b), p. 3), ou seja, ndo
mais distintas, uma imediatidade essencial. Aqui a reflexdo exterior estd superada em
relagdo ao imediato, pois a reflexdo se torna imanente no outro, ou seja, “a exteriorizagao da
reflexdo exterior é a imersdo da reflexdo no imediato” (id. p. 4).

6  Cabe destacar que a légica de Hegel ¢ sempre uma apresentagio especulativamente dialética de formas nio especu-
lativas do pensar. Assim, a reflexdo exterior ndo ¢ idéntica a consciénica intencional do objeto da consciéncia natural,
mas explica a estrutura intencional da consciéncia natural de modo dialético perante o pano de fundo da duplicagio
e da exteriorizag¢do da reflexdo que conduz a reflexdo exterior.

Haé uma diferenca entre a Fenomenologia e a Légica no que diz respeito ao movimento de “alienagdo”: A Fenome-
nologia mostra tanto o caminho para dentro da alienagio quanto a saida da alienagdo. No sentido epistemoldgico a
oposi¢io da consciéncia jd é uma exteriorizagio de modo alienado. O espirito que se aliena no sentido mais estrito
(Ver Fenomenologia: B. O espirito alienado de si. A cultura) se refere 4 idade média e a modernidade inicial. Porém,
com a sociedade civil e o Estado moderno a alienagio comega a ser suprassumida. No saber absoluto, como saber
verdadeiro que é o principio da l6gica, a alienagio é completamente suprassumida.

Quanto ao conceito de alienagio na 16gica da esséncia, Hegel apresenta a critica da alienagio da reflexdo. Isso implica
desde jd uma saida da alienagdo que serd completa apenas na passagem para a l6gica do conceito.
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O avango em relagio a reflexdo exterior nio se dd pelo retorno a reflexdo ponente,
mas pelo aprofundamento de sua exterioridade. Trata-se de manter a autossubsisténcia
da imediatidade e de nio suprassumi-la na unidade em si da reflexdo ponente. A reflexio
se instancia, agora, na prépria imediatidade pressuposta. “O objetivo é que a reflexdo se
reencontre dentro do outro, ou seja, superar a exterioridade juntando-se com o imediato”.
Em outras palavras, “a unificagio da reflexio e da imediatidade realiza-se na prépria
imediatidade” (Iber (b), p. 2). A reflexdo torna-se assim seu proprio outro, isto é, ela é uma
“reflexdo imanente da prépria imediatidade” (Hegel, 2017, 48), uma reflexdo que existe
no outro. Imediatidade e reflexdo coincidem no lado do ser posto, com isso acentua-se a
exterioridade e ela terd primazia no desenvolvimento da esséncia. Porém, a exterioridade
se despoja de seu dualismo, uma vez que ela subsiste unida como “imediatidade essencial”
(Hegel, 2017, p. 47). Entido, a reflexdo ndo é mais exterior, mas imanente a prépria
imediatidade. A reflexdo que é em si e para si seu outro serd a reflexdo determinante (Ver
Iber (b), 1-2). Em outras palavras, a objetividade enquanto exterioridade carrega nela a
interioridade da reflexdo. Esta imersao da reflexdo no imediato pressuposto ¢, a0 mesmo
tempo, o sair de si da reflexdo, isto ¢, a auto-exteriorizagio da reflexdo.

Esquema (Iber (b), 2018, 4):

I. Reflexdo exterior - o imediato

II. Reflexdo pde-se no outro: Junta-se con- | > “a imediatidade essencial”: a reflexdo
sigo no imediato estd imanente ao imediato

III. Reflexdo determinante - a reflexdo existe como ser posto que ¢ re-
flexdo dentro de si: a determinagio da re-
flexdo ou a reflexdo determinante

A tese principal é a seguinte: A reflexdo exterior é superada assim que a reflexdo
se torna a si mesma externa. Ela existe somente como reflexdo imanente ao seu outro. A
reflexdo nio se torna exterior como na reflexdo exterior, mas se torna exterior a si mesma,
isto ¢, ela se torna alheia a si mesma, vem para fora de si, existe apenas como determinagao
de reflexdo. Hegel se expressa da seguinte maneira: “a reflexdo determinante ¢ a reflexdo
que veio para fora de si; a igualdade da esséncia consigo mesma estd perdida na negagio,
que é o que domina” (Hegel 2017, 51).

A reflexdo determinante e a determinacio de reflexdo como ser posto refletido dentro
desi

A reflexdo determinante é apresentada por Hegel em trés itens: 1. Resumo da
reflexdo ponente e exterior. 2. A determinagio de reflexdo como ser posto autorreflexivo. 3.
A estrutura relacional da determinagio de reflexdo (Ver Iber (c), p. 1-6).

1. A reflexdo determinante é a unidade da reflexdo ponente e da reflexdo exterior. A
ponente apenas pde o outro como uma alteridade efémera que desaparece imediatamente,
pois é uma autorrelacdo negativa da reflexdo. Ou seja, é uma imediatidade da reflexdo que
¢, imediatamente, suprassumida. Porém, com a reflexdo determinante emerge a unidade
da ponente com a exterior. Hegel apresenta a correspondéncia entre o ser ai da esfera do
ser com o ser posto na esfera da esséncia. O ser ai tem a negacio nele de modo imediato,
enquanto o ser posto ¢ a imediatidade refletida, portanto, suprassumida pela negatividade.
O ser ai torna-se um ser posto através da constitui¢do da negatividade da esséncia. Ou seja,
o ser ai é silogizado pela esséncia. O ser posto é, entdo, superior em relagio ao ser ai, porque
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o ser posto ¢ a explicitagdo do processo da reflexdo objetiva da esséncia. O ser ai na esfera
do ser € o ser posto na légica da esséncia. “O ser ai é apenas ser posto; essa é a proposi¢do da

esséncia do ser ai” (Hegel 2017, 50).

2. A determinagio da reflexdo ¢ o ser posto que se reflete dentro de si, pois, ela
consegue reunir em si a reflexdo ponente e exterior como o todo da reflexdo, absorvendo-a
como seu produto. A determinidade no ser é diferente da determinagio da reflexdo na
esséncia. Hegel afirma que ambas sdo determinidades em relagio ao outro, porém, a
determinidade do ser posto da esséncia é reflexdo dentro de si, isto ¢, trata-se de uma
determinagio correlativa que, na medida em que ela se relaciona com a outra, ¢ a0 mesmo
tempo independente.

Na categoria da qualidade o ser determinado ¢ apresentado como negagio do outro,
porém, ¢ uma negacio desigual, porque a qualidade é um passar incessante para o outro,
incapaz de se igualar em si. Ao contririo, a determinagio de reflexdo tem no ser posto a
reflexdo dentro de si e nio é, por isso, desigual a si dentro de si mesma, a “determinidade
essencial” (Hegel 2018, 51). Ou seja, aqui na légica da esséncia a relagio reflexiva do ser
posto ¢ igual a si mesmo, ndo ¢ um passar para o outro como ocorria na légica do ser da
qualidade que é um passar incessante para outro. Ou seja, o ser posto subsiste em si mesmo
refletindo-se como correlativo essencial.

Por causa da perda da unidade da esséncia nas determinacdes de reflexdo
alcancamos um ponto em que as determinacdes de reflexdo (identidade, diferenga,
contradi¢do e fundamento) aparecem como “essencialidades livres”, ou seja, essencialidades
abstratas e formais, sem a tensdo dialética imanente, portanto, separadas pela abstragio do
entendimento.

As determinagdes de reflexdo sdo produtos da reflexdo determinante e constituem
a aparéncia da esséncia de modo determinado. Entdo, a reflexdo é dominada pelo seu
outro posto como negagio, ou seja, a reflexdo saiu de si e se alienou no outro. A reflexdo
determinante é como por um “pressupor absoluto” (Hegel 2017,50): a reflexdo se identifica
com o seu outro, de tal modo que ela existe somente no seu outro. Por causa disso ela nio
aparece como fundamento das determinages de reflexdo e elas se afirmam como um fato

origindrio da razdo (Ver Iber (c), 2018, p. 4).

A determinagio da reflexdo tem dois lados em tensdo dentro da esséncia: (i) De um
lado, o ser posto como mero negativo da unidade consigo mesmo da esséncia. A reflexdo
permanece uma esséncia que ndo sai de si e as diferencas sdo postas, isto é, retomadas
novamente dentro da esséncia. (ii) O outro lado ¢é a reflexdo dentro de si em que as
diferencas ndo sdo postas como outro, mas refletidas dentro de si em igualdade compacta
consigo. O que temos, entdo, ¢ a esséncia dividida, ou seja, ela ficou dominada pelo ser
posto refletido dentro de si. Ela ird carregar essa predominéncia da perda da unidade da
esséncia ao longo de todo o percurso légico da identidade, diferenca e contradi¢ao. Hegel
explicitard as determinagdes de reflexdo como predominio alienante da negagio ou do ser
posto refletido dentro de si sobre a unidade da reflexdo. As determinagdes de reflexdo sio
formas abstratas ou formais de explicagdo de uma coisa, porque dentro delas o ponto de
referéncia da esséncia plena de contetddo substancial ainda nao estd presente. Por isso, as
determinagdes de reflexdo sdo submetidas a dialética até alcangar a contradi¢io, onde serdo
dissolvidas para encontrar novamente no fundamento sua unidade, que elas perderam no

inicio. (Ver Iber (c), 2017, p. 4, nota 1).
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3. A estrutura relacional da determinagio da reflexdo: Hegel explica o conceito de
determinagio de reflexdo em trés passos: (1) A determinagio de reflexdo constitui-se no
ser posto e na reflexdo dentro de si. O ser posto e a reflexdo dentro de si sdio momentos
diversos que, na sua unidade, constituem a determinagio de reflexdo. (2) Como reflexdo
dentro de si a determinagdo de reflexdo tem autossubsisténcia, como ser posto ela é um
momento negativo numa relagdo com outro. Ela é uma determinagio correlativa que é
autossubsistente na sua relagio com a outra. (3) Depois, porque a determinagio de reflexdo
¢ unidade do ser posto e da reflexdo dentro de si, ela se relaciona com o outro nela mesma,
inclui esse dentro de si, e como reflexdo consigo mesmo ela suprassume seu ser posto e
exclui o seu correlato. “Com isso, as determinagdes de reflexdo geram a aparéncia da sua
fixagdo absoluta uma contra a outra, que na sequéncia, serd submetida a uma critica légica

de reflexido” (Id. Iber (c), 2017, p. 5; Ver Hegel, 2017, p. 52).

Em todas as determinagdes de reflexdo temos o seguinte comportamento da esséncia:
a determinagio de reflexdo contém em si uma contradi¢do. A determinagio de reflexdo
inclui a sua determinagdo correlativa e a exclui a0 mesmo tempo. Em outras palavras: a
reflexdo dentro de si é um cardter do ser posto que, a0 mesmo tempo, suprassume o ser
posto. Entéo, caberd ao programa da légica das determinagdes de reflexdo tornar explicita
esta contradi¢do imanente na estrutura da determinacido de reflexdo, em que a reflexdo
dentro de si exclui o ser posto. Hegel fara isso dissolvendo cada determinagio de reflexdo
(identidade, diferenca, diversidade, oposi¢do e contradi¢do), em que a reflexdo dentro de
si incluird o ser posto. Fazer explicita a contradi¢do da determinagio de reflexdo significa
mostrar que ela ¢ mero momento de uma unidade mais elevada, da unidade do fundamento
que ¢ a contradi¢io dissolvida.

A esséncia estd sob o poder do ser posto refletido dentro de si, o que a impede
de desenvolver a identidade plena da esséncia, porém, isso apenas serd alcangado com o
fundamento. “Apenas no fundamento a esséncia alcangard sua explicitagdo, porque com
a dissolugdo da contradi¢io das determinagdes de reflexdo autossubsistentes, ela se torna
novamente livre como instincia ponente. No fundamento, a esséncia estd posta como

esséncia’ (Iber (c), 2017, p. 5).

Porém, aqui temos ainda a alienagio da esséncia na sequéncia das determinagdes
de reflexdo (o ser posto como reflexdo dentro de si): identidade, diferenca, diversidade,
oposi¢io e contradi¢do. O conflito interno das determinag¢des de reflexdo autossubsistentes
conduz a contradigio.

As determinagdes de reflexdo estdo no fundamento dos principios da légica formal
e da metafisica tradicional (o principio da identidade, da diversidade, do terceiro excluido
e da contradigio excluida). Esses principios sdo a fixagdo das determinagdes por meio do
entendimento o que causa a aliena¢io da reflexdo de si mesma nessas determinag¢des. Mas a
légica dialética mostra que as determinagdes de reflexdo sio susceptiveis de um tratamento
racional. A 16gica das determinagbes de reflexdo é uma apresentagio critica da alienagio da
reflexdo no entendimento reflexionante, na medida em que ela pée em liberdade o outro
lado do ser posto, da relacionalidade das determinagdes que o entendimento ndo tem em
mente’.

7 Federico Orsini observa que as determinacdes de reflexdo ndo podem ser identificadas simplesmente com os princi-
pios da légica formal e da metafisica tradicional (o principio da identidade, da diversidade, do terceiro excluido e da
contradi¢io excluida). Esses principios sdo a fixagio das determinagtes por meio do entendimento que ¢ a alienagio
da reflexdo de si mesma nessas determinacdes. Mas a logica dialética explicita as determinagdes de reflexdo como um
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A triade da reflexdo consiste em trés momentos:

Reflexdo ponente: Circulo, reflexdo dentro de si

Reflexdo exterior Dualismo, reflexdo para dentro de outro

Reflexdo determinante: Contradi¢ao, reflexdo para dentro de out-
ro como reflexdo dentro de si

A reflexdo se efetua como retorno circular para dentro de si, como exteriorizagio
em relagdo ao outro e como auto-exterioriza¢io nas determinagdes de reflexdo o que é
equivalente com a alienagio da reflexdo de si mesma. A alienagio da reflexdo estd definida
pela exteriorizagdo sem retorno completo. Sob o titulo das determinagdes de reflexdo, Hegel
critica as categorias da l6gica e da metafisica tradicionais como pensamentos alienados do
pensar que sdo atravessados de contradi¢des. Marx retoma a teoria hegeliana da reflexdo
como alienagio para decifrar e estrutura do fendémeno central da sociedade moderna. Ele
critica a propriedade privada que exclui os trabalhadores dos produtos do seu trabalho
como alienagio social. O objeto da critica é em ambos os pensadores a contradigio, seja no
pensar tradicional, seja na realidade social que ficam presos na alienagio.

Trabalho: exteriorizagio e alienagio no jovem Marx

O ponto de comparagio entre a teoria da reflexdo hegeliana e marxiana é a teoria da
aliena¢do. Em seus primeiros escritos, Marx ji discute modalidades distintas de alienagio
(e.g.,a alienagio religiosa, filoséfica e politica), em que uma determinada entidade também
adquire capacidades propriamente humanas (respectivamente a partir do exemplo, Deus, a
abstracdo da Ideia hegeliana e o Estado). Entretanto, ndo obstante as especificidades e as
aplicacdes de seu uso do conceito de alienagdo ji possibilitem marcar os contornos de seu
engajamento critico com o pensamento dos autores da Esquerda Hegeliana (especialmente
Ludwig Feuerbach e Moses Hess) na Critica da Filosofia do Direito de Hegel (1843) e em
A Ideologia Alema (1845/46), foi a partir dos Manuscritos Econdmico-filoséficos (1844),
quando se engaja com os trabalhos de Economia Politica de autores cldssicos como Adam
Smith, James Mill, Jean-Baptiste Say, que o uso da categoria trabalho alienado (entfremdete
Arbeif) permite-lhe efetivamente transportar “a problemdtica da alienacio da esfera
filosofica, religiosa e politica para a esfera econdmica da produgio material” (MUSTO,

2014, p. 64).

Na Critica da Filosofia do Direito de Hegel, Marx anuncia que a tarefa imediata da
filosofia ¢ desmascarar, entdo, a auto-alienagdo nas suas formas nio sagradas — na forma
da critica do direito e da politica (MARX, 2010, p. 146). Nos Manuscritos Econdmico-
filoséficos, contudo, € a alienagdo na esfera econdmica que se torna “o pressuposto para
compreender e superar as primeiras” (MUSTO, 2014, p. 64): essa permite a Marx analisar
como os préprios produtos do trabalho tomam uma forma estranha ou hostil em relagio
ao produtor, na medida em que o trabalhador encerra a sua vida no objeto (“que passa a
pertencer ao objeto”) (MARX, 2015, pp. 80-1). Para Marx, essa alienagio do trabalho
no capitalismo aparece sob quatro aspectos distintos: na aliena¢do do trabalhador do seu
préprio produto; na alienagio do trabalhador da atividade produtiva (“de sua prépria
fungio ativa, de sua atividade vital”, que “mortifica sua physis e arruina o seu espirito”); na
alienacdo do trabalhador de seu “ser genérico” (Gattungswesen); e, finalmente, na alienagio
do trabalhador em relacio aos demais trabalhadores — o “estranhamento do homem pelo

processo de determinagio da razdo especulativa. Ou seja, a 16gica dialética apresenta a critica da alienagio da reflexdo
no entendimento reflexionante, e, 20 mesmo tempo, a relacionalidade das estruturas da razio objetiva reflexiva.
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[préprio] homem” (MARX, 2015, p. 84, 86). Marx entende a alienagio do homem em
relagdo ao produto do trabalho como apenas “o resumo (Resumé) da atividade, da produgio”.
Ou seja, a alienagio, do trabalhador nao se reduz apenas a sua relagdo para com os produtos
do seu trabalho; em vez disso, essa alienagio se mostra, outrossim, na prépria atividade

produtiva (MARX, 2015, pp. 82-3)%.

Entre exterioriza¢io (Entiusserung) e alienagio (Entfremdung), existe, pois, uma
distingdo de género e espécie, de acordo com a qual toda alienagio é uma exteriorizagio,
mas nem toda exteriorizagio ¢ uma alienagdo. No capitalismo, o trabalho se efetua como
uma exteriorizagdo alienante: o trabalho nio pertence ao trabalhador, tampouco esse
se afirma em seu trabalho — esse nio pertence ao seu ser. Nos Manuscritos Econémico-
Filosdficos, Marx descreve o trabalho como “atividade vital do homem?”, sua “atividade de
espécie”, “esséncia espiritual” do homem, “sua esséncia humana”, de modo que o trabalho
desempenha um papel essencial na distingio entre seres humanos e os demais animais em
que os seres humanos no sdo mais seres puramente naturais, mas autoconsciente, com
“ser para si” na medida em que deixam de apenas consumir objetos diretamente presentes
em seus ambientes naturais, “sob o dominio da caréncia fisica imediata” (MARX, 2015,
p- 85). O trabalho, como atividade, tem para Marx, tal como a atividade do espirito e do
pensar em Hegel, a estrutura da negatividade, isto é, da exterioriza¢do e do retorno da
exteriorizagdo para dentro de si mesmo.

Na filosofia hegeliana, o problema de uma teoria da estrutura do trabalho em
que esse atua na exterioriza¢do da subjetividade na objetividade permeia sua trajetéria
intelectual desde seu periodo em Jena e perpassa a filosofia do direito da maturidade.
Na filosofia hegeliana, embora o problema da alienagio colocado na forma de Positivitit
ja aparecesse em seus primeiros escritos, a época da Fenomenologia do Espirito, sua ideia
de alienagdo passa a configurar-se como espécie particular da atividade humana que dd
origem a formagdes sociais especificas (LUKACS, 1975). Em Der Junge Hegel (“O jovem
Hegel”), Lukics aponta que Hegel comegara a utilizar-se do conceito de exteriorizagio
a medida que passa a interessar-se pelos avangos da economia politica no final de seu
periodo em Frankfurt e desenvolve sua triade basica (necessidade, trabalho e gozo), junto
com o trabalho como aniquilacio do objeto (LUKACS, 1975). Para Hegel, a alienacio
consistia na dificuldade de apreender o fato de que o mundo nio era externo ao Espirito e
apenas por meio da atividade humana tem-se a eliminagao do positivo.

Na tradugido para o francés da Fenomenologia do Espirito, Labarriére e Jarkczyk
explicam que,emsua “[....] acep¢io logica, [alienagio, Entfremdung] conotaaimpossibilidade
de um retorno a partir de uma exterioridade radicalmente “estranha” (Fremd)”, ao passo

M

que “a saida de si que expressa a interioridade como exterioridade se expressa através do
termo “exteriorizagdo” (Entdusserung)” (1993, nota de rodapé na p. 82). O neologismo
externagio, entendido como “simples saida de si” (JARCZYK, 2004, p. 118), utilizado

. 7 R . . « . . ~» « 1 ~”
para traduzir Ausserung distinguir-se-ia tanto de “exterioriza¢do” quanto de “alienagio
na tradugdo para o Francés da Ciéncia da Ldgica e expressa uma situagio em que o sujeito
ndo se torna completamente externo a si, no se tem um esvaziamento completo de seu
interior no exterior’. Em vez disso, “mantém seu cardter interior ainda distinto do exterior,

8 O tradutor dos Manuscritos traduz entfremdet como “estranhado”. Nés optamos por “alienado” para manter a coerén-
cia terminolégica com a tradugio da Doutrina da Esséncia de Hegel e com o mesmo termo usado por Marx.

9 Ver também HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Ciéncia da logica: 2. A doutrina da esséncia. Trad. Christian G. Iber;
Federico Orsini. Petropolis: Vozes, 2017, p. 24; MENESES, Paulo. Entfremdung e Entiusserung. Agora Filoséfica,
v.v.1,n°1,p. 27-42,2001.
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com o qual ele, a0 mesmo tempo, se relaciona” (IBER, 2018d, p. 130). Tratar-se-ia de uma
distingdo que Hegel teria desenvolvido na explicitagio das figuras fenomenoldgicas, bem
como na Doutrina da Esséncia, onde interior e exterior formam a dualidade da “relagio
essencial” (segunda segio).

Na medida em que Hegel denomina a exteriorizagio do pensar na oposi¢io sujeito-
objeto igualmente como alienagio, a exterioriza¢do acaba sendo tomada como alienagio.
A partir disso, comega-se a delinear a critica de Karl Marx. Se, por um lado, Marx atribui
a Hegel o mérito de, por exemplo, na segio “B. Consciéncia-de-si” da Fenomenologia do
Espirito, ter logrado apreender “[...] a esséncia do trabalho e [conceber] o homem objetivo,
verdadeiro, porque homem efetivo, como o resultado de seu préprio trabalho” (MARX,
2015, p. 123); por outro, Hegel acabaria por, ainda assim, inserir-se no ponto de vista da
economia politica cldssica na medida em que “[...] vé somente o lado positivo do trabalho,
nio seu [lado] negativo” (MARX, 2015, p. 124). Embora contenha os gérmens de sua
prépria critica, Marx assinala que, como critica da alienagio, a Fenomenologia do Espirito
permanece dentro da aliena¢io na medida em que nela, tem-se somente a suprassungio
tedrica da alienagio, “que deixa existir a realidade alienada e, a0 mesmo tempo, acredita té-
la superado, na medida em que ela é tomada como “autoconfirmagio” da autoconsciéncia

pensante” (IBER, 2018d, p. 128; MARX, 2015, p. 125).

Para Marx, em seu trabalho, “na medida em que ele nio reserva nada de sua esséncia”
e “em sua exposi¢io completa de sua esséncia, altera e consuma sua prépria esséncia”
(IBER, 2018d, p. 130), o ser humano se exterioriza. Contudo, no trabalho sob o modo de
produgio capitalista, esse também se aliena: a conexio entre os dois conceitos, alienagio e
exteriorizagdo, consiste, pois, no fato de que, em sua exteriorizagio, a atividade ¢ “impedida
no seu retorno para dentro de si mesma”, de tal modo que a alienagio separa essa conexio
entre exteriorizagdo e retorno da exteriorizagdo. Ou seja, enquanto, por exteriorizagio,
entender-se-ia o fato de que o trabalho produz um produto externo; por alienagio, dever-se-
ia entender o fato de que “o produto se torna um alheio pela sua ocupagio pela propriedade
privada” (IBER, 2018d, p. 131). Para Marx, a alienagio nio se relaciona apenas com o
pensar ou com o espirito, mas com as relagcées materiais que constituem a sociedade. Com
efeito, a norma imanente seria o estar junto a si mesmo do ser humano no seu outro tanto
no pensar como na realidade social, o que, por sua vez, implica uma critica ao trabalho
alienado que produz a propriedade privada e que se apropria dos resultados do trabalho
dos quais os trabalhadores estdo excluidos. Ainda assim, a relagdo excludente do trabalho
alienado e da propriedade privada é uma oposi¢io que se desenvolve para a contradigio,
uma relagdo que tende a dissolugio.

Explicagao de Marx da propriedade privada no recurso a légica hegeliana das
determinacées de reflexao’

Nos Manuscritos econdmicosfilosdficos, de 1844, Marx esclarece em trés passagens a
relagdo da propriedade privada enquanto relagio entre frabalho e capital com ajuda da légica
das determinagdes de reflexdo de Hegel. A propriedade privada é a relagio fundamental
da sociedade burguesa; contudo, ela ¢ uma rela¢io excludente e, como a rela¢do da esséncia
em Hegel, é uma relagio da negatividade. Como tal, a relagdo da propriedade privada é
a causa da pobreza e da riqueza, tal qual do trabalho e do capital na sociedade moderna.

10 A légica das determinagdes de reflexio se encontra no 2° capitulo da légica da esséncia de Hegel. Cf. HEGEL,
2017, p.53-92.

23



TEORIA DA REFLEXAO COMO ALIENAGAO EM HEGEL E MARX

Na primeira passagem Marx parte da propriedade privada como relagao fundamental
(Ver MARX, 2015, p. 93). A relagio da propriedade privada se mostra como relagio
entre dois correlatos: zrabalho e capital. O fato de que, por um lado, a propriedade privada
enquanto trabalho e, por outro, a propriedade privada enquanto capital, se relacionam um
com o outro, ¢ esclarecida com a ajuda da 1égica hegeliana da esséncia.

Na légica das determinagoes de reflexdo, a esséncia inteira como negatividade
que se relaciona consigo se apresenta na sua diferencialidade interna primeiramente
como identidade e diferenca. Identidade e diferenca sdo produtos da relagdo da esséncia
como negatividade absoluta. A relagdo da diferenca da identidade e da diferenca (= a
diferenga absoluta) se determina progressivamente para a relagio da diversidade de
igualdade e desigualdade até a relagio da oposi¢do do positivo e do negativo, que passa
para a contradi¢do do positivo e do negativo. Na contradi¢io, a esséncia como relagio da
negatividade finalmente se suprassume e regressa a seu fundamento (cf. IBER, 2018).

Tanto a atividade humana enquanto trabalho, a redug¢do do ser humano a “existéncia
abstrata” de “um puro homem que trabalha” (MARX 2015, 93), como a “produgio do objeto
da atividade humana como capital” (id.) sio produtos da relagio da propriedade privada.
Por um lado, o homem, que — excluido da riqueza objetiva — exerce trabalho assalariado
para o capital, vive no “seu pleno nada” (id.) e, no caso do seu desemprego, estd em perigo
de “precipitar-se diariamente de seu pleno nada no nada absoluto e, portanto, na sua efetiva
(wirkliche) ndo existéncia [ Nichtdasein = ndo ser ai CI]” (id.) que ameaga sua vida; por outro
lado, com o capital estd extinta “toda determinidade natural e social do objeto” (id.), porque
este tem sua utilidade apenas para o capital. O capital ¢ indiferente em relagdo ao seu
conteudo objetivo. Como valor monetirio, o capital pode ser investido em quaisquer bens
materiais. Com a propriedade privada enquanto capital, a propriedade privada perde a
aparéncia ingénua de ser mesclada com relagdes puramente humanas (propriedade privada
da escova de dentes, da bicicleta etc.).

A propriedade privada aliena o ser humano da prépria atividade que a produziu, na
medida em que o separa do produto do seu préprio trabalho, e torna independente o “objeto
da atividade humana” (id.), separando-o da sua unidade com a atividade e transformando-o
em capital. Aqui se revela a contradi¢io da propriedade privada. A atividade que deveria
efetivar a plenitude do ser humano, o trabalho, se torna a sua aniquila¢io quando o
trabalho se torna trabalho assalariado que permanece em servigo da propriedade privada.
A contradi¢do da propriedade privada se torna saliente na autonegacio e autoexclusio
do trabalho como atividade humana que visa ao preenchimento dos carecimentos do ser
humano.

A propriedade privada é, como relagio do trabalho e do capital, uma relacio da
oposi¢dao que, no auge da contradi¢io, conduz necessariamente ao declinio de toda a
relagdo. Essa caracterizagio segue a determinagio progressiva da oposicdo do positivo e
do negativo para a contradi¢io dessas determinagdes em Hegel. Na contradigdo, ambos
os correlatos da relagdo vdo ao fundo e, como Hegel diz, finalmente “regressam a seu

fundamento” (HEGEL, 2017, p. 82).

Resumo: como relagio excludente, a propriedade privada tem por seus correlatos o
trabalho e o capital, que se relacionam numa oposi¢gdo um para com o outro e caem em
contradi¢do uns com os outros o que, por fim, conduz ao declinio de toda a rela¢do. Devido
ao seu cardter contraditério, a propriedade privada nio é, no final das contas, sustentivel.
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Em vez disso, a propriedade privada ¢ tornada sustentavel apenas pelo Estado moderno
com seu poder.

Na segunda passagem (Ver MARX, 2015, p. 97-98, notas de rodapé suprimidas),
Marx explica o decurso “do movimento da propriedade privada” (id., 97) como relagio entre
trabalho e capital. O movimento parte de uma “unidade imediata” (id.), na qual o trabalho
e o capital ainda estdo unidos. No caso da unidade imediata do trabalho e do capital,
trata-se da propriedade que se baseia no trabalho préprio dos pequenos camponeses e
dos artifices. Por meio da separagio do trabalho e da propriedade privada que surge com
a monopolizagdo dos meios de produgio pela propriedade privada, o trabalho e o capital
entram em tensdo: nessa, por um lado, se elevam e se fomentam “reciprocamente enquanto
condi¢des positivas” (id.); e, por outro lado, excluem-se mutuamente como oposi¢do. Na
oposicdo entre capital e trabalho — na qual se sabem como seu nio ser ai e procuram
arrancar seu ser ai do outro (por exemplo, o saldrio e o ganho desenvolvem-se em sentido
contrdrio um ao outro) — ambos entram em “oposigdo [CI] [...] um contra si mesmo” (id.).

Como oposigio contra si mesmo, cada correlato da oposigio ¢ ele mesmo e seu outro
e é, por isso, contraditério. O capital ¢, enquanto “trabalho acumulado” (id.), ele mesmo e
seu outro, o trabalho. Ao mesmo tempo, ele se decompde também “em si e nos seus juros”
(id.), isto é, em capital material (propriedade dos meios de produgio) e capital monetirio.
Por exemplo, caso o capitalista ndo possa mais pagar os juros do capital monetdrio, ele
tem que se sacrificar como capitalista e “decai na classe trabalhadora” (id.). Também o
trabalhador pode tornar-se capitalista, “mas s6 excepcionalmente” (id.).

Na Ciéncia da Légica, Hegel apresenta essa inversdo dos momentos da oposi¢io no
seu oposto, quando aborda o positivo e o negativo. Ambos se mostram como o outro de si
mesmos. O positivo e o negativo tém seu outro tanto na sua rela¢do com seu outro quanto
neles mesmos. Assim, o positivo e o negativo sdo negativos um em relagdo ao outro: estdo
numa oposi¢do um ao outro e, 20 mMesmo tempo, entram numa oposi¢io contra si mesmos.
Para Hegel, essa inversio pertence a natureza das determinacées de reflexdo (cf. l6gica da
esséncia. Cap. 2. C. A contradi¢do. Observagio 1, HEGEL, 2017, p. 83-86).

Como “momento do capital” (MARX 2015, p. 98), o trabalho como dedugio do
ganho impde “custos” (id.) e €, portanto, um item negativo que precisa ser minimizado. O
saldrio se apresenta como “sacrificio do capital” (id.). Como trabalho assalariado, o trabalho
se decompde “em si e no saldrio” (id.). O trabalhador é como que “ele mesmo um capitalista”,
porque ele trata seu trabalho como “mercadoria” (id.). Entre capital e trabalho existe uma
“oposi¢io reciproca hostil” (id.) que é mantida politicamente pelo Estado moderno.

Na terceira passagem (MARX, 2015, p. 103), Marx usa explicitamente o conceito de
contradi¢do da légica hegeliana da esséncia. Marx explica a “oposi¢io entre sem propriedade
e propriedade” (id.), quer dizer, entre pobreza e riqueza mediante a “oposigdo entre o
trabalho ¢ o capital’ (id.). Na oposi¢io entre trabalho e capital, a oposi¢do entre pobreza e
riqueza é apreendida “em sua relagio ativa, em sua relagio interna’ (id.) e, com isso, como
“contradi¢ao” (id.). O trabalho como “esséncia subjetiva da propriedade privada enquanto
exclusio da propriedade” (id.) produz seu outro, o capital como dominagio sobre si mesmo.
Inversamente: o capital, “o trabalho objetivo enquanto exclusio do trabalho” (id.), produz
o trabalho como trabalho assalariado.

“Sem o movimento avan¢ado da propriedade privada”(id.),a oposi¢do da propriedade
privada” assume a “primeira figura” da oposi¢do “ainda indiferente” (id.) da pobreza e da
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riqueza, mas que ainda nio aparece posta ou produzida pela prépria propriedade privada.
Como relagio excludente da oposigio entre trabalho e capital, a propriedade privada
mostra-se causadora da oposi¢do entre pobreza e riqueza e, com isso, como “relagio
desenvolvida da contradigio, e, por isso, uma relagio enérgica que tende a solugdo (melhor:

dissolugdo)” (id.).

Para Marx, a dissolugio da contradigio ¢ inevitavel, porque a relagdo da contradi¢io
entre os correlatos trabalho e capital é, a0 mesmo tempo, “a contradi¢do do zrabalho
alienado consigo mesmo” (MARX, 2015, p. 88). Se o trabalho alienado se torna consciente
de sua alienagio, ele ndo pode permanecer alienado. Marx constata: “o trabalho alienado
¢ a causa imediata da propriedade privada. Consequentemente, com um dos lados tem de
cair também o outro” (MARX, p. 2015, 88). Do lado dos trabalhadores, a dissolugio da
contradi¢do se pde inevitavelmente em movimento com a consciéncia da alienagio, uma
consciéncia da contradi¢do. Ao impulso da dissolu¢io da contradi¢do, que se realiza com a
consciéncia da alienagdo do trabalho, opde-se o poder do Estado moderno, que insiste na
manutenc¢io da propriedade privada contraditéria.

Aqui deve ser observado o seguinte: a diferenca entre Marx e Hegel nio consiste,
conforme entende Ernst Michael Lange, no fato de que existe em Marx — diferentemente
de Hegel — uma “assimetria fundamental dos correlatos da relagio da oposi¢io” (LANGE,
1980, p. 191). Uma assimetria dos momentos da oposi¢do se encontra tanto em Hegel
como em Marx. Do mesmo modo que, em Hegel, o positivo ¢ apenas a contradi¢io em
si e o negativo ¢ a contradi¢do posta em Marx, a contradi¢do do capital como “trabalho
acumulado” funda-se na “contradi¢do do trabalho alienado consigo mesmo” (MARX;, 2015,

p- 88).

A diferenga entre Hegel e Marx consiste unicamente no fato de que Hegel examina
as determinagoes de reflexdo nos moldes da légica, ao passo que Marx as emprega no
contexto cientifico da critica da economia politica - uma ciéncia especifica. Apesar dessa
aplicacio, elas ndo alteram seu significado.

A assimetria das determinagdes da contradigio é também a razdo pela qual o “regresso
ao fundamento” em Hegel procede essencialmente por meio da negatividade posta do
negativo e em Marx por meio da consciéncia da contradi¢do dos trabalhadores. Qual é o
resultado da dissolugdo da contradi¢io em Hegel e Marx? Em Hegel, com a dissolugio
da contradi¢io, a esséncia enquanto reflexdo encontra sua identidade positiva consigo em
sua negatividade; em Marx, com a dissolu¢do da contradi¢do da relagdo do capital e do
trabalho, os trabalhadores podem apropriar-se da organizagio do préprio trabalho social,
visando suprassumir sua alienagdo e “estar junto de si mesmos” no seu outro objetivo, isto
é, nos produtos de seu trabalho.

Para a emancipagio da sociedade da propriedade privada, para a qual unicamente os
trabalhadores dispéem de recursos materiais é necessaria a “forma politica da emancipagao
dos trabalhadores” (MARX, 2015, p. 88), quer dizer, a luta contra o Estado moderno
que apoia a propriedade privada por meio de seu poder. Para Marx, na emancipagio dos
trabalhadores da propriedade privada capitalista estd contida também a emancipagio
“humana universal”, “porque a opressio humana inteira esti envolvida na relagio do
trabalhador com a produgio, e todas as relagdes de servidio sdo apenas modifica¢es e
consequéncias dessa relagio” (MARX, 2015, p. 89). A emancipa¢io humana forma o
andlogo marxiano do ,retorno ao fundamento” de Hegel.
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Consideragoes finais

Qual ¢ a diferenca entre Hegel e Marx no que diz respeito a teoria da reflexdo
como exteriorizagdo e aliena¢do? Hegel desenvolve sua teoria da reflexdo na Doutrina da
Esséncia que examina a atividade do pensar como exteriorizagio, ou seja, a reflexdo realiza
um movimento da exteriorizagio e do retorno da exteriorizagio. Na lgica da esséncia, a
reflexdo ainda nio estd consumada. Trata-se como que de um retorno reduzido a metade,
isto é, a reflexdo e seu retorno permanece na exteriorizidade. Nesse sentido a reflexdo
estd alienada. O retorno ainda nio suprassume, completamente, a exterioriza¢do. Isso
distingue a légica da esséncia da l6gica do conceito: na esséncia, o retorno da reflexdo
da sua exterioriza¢io permanece marcado com a alienagio; ao passo que, no conceito, o
movimento da reflexdo supera essa deficiéncia.

Para Marx, o mundo objetivo ndo pode ser um produto da criatividade do conceito
tedrico, mas pode ser transformado apenas pela pratica. Isso significa que a racionalidade
do mundo e sua reflexividade nio sio o produto do conceito, mas da pratica social. O
conceito apenas pode antecipar essa racionalidade no pensar, mas ela é realizada apenas
pela atividade pritica do ser humano. A razio entra na realidade pela praxis. Hegel
defende um idealismo absoluto como unidade do idealismo e do realismo. Marx propde
um materialismo verdadeiro como naturalismo realizado, ou seja, um humanismo como
unidade do idealismo e do realismo. O ser humano nio ¢, em primeiro lugar, uma esséncia
espiritual como em Hegel, mas uma esséncia natural-espiritual. E isso que faz a verdadeira
diferenca entre Hegel e Marx (ver Manuscritos 1844).
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Sobre a responsabilidade moral em Schopenhauer

Allanah S. Leonéz Ferreiral

Na filosofia de Schopenhauer a liberdade reside apenas na Vontade, as a¢oes sao
determinadas necessariamente pela causalidade. Diante disto, como seria compativel a
atuacio simultinea no homem, da vontade metafisica livre e do determinismo das a¢des
individuais? Schopenhauer assegura que “todo curso empirico da vida de um homem estd
predeterminado em todos os seus acontecimentos em pequena e grande escala de forma
tdo necessdria como a de um relégio” (2006, §116, p. 245), mas também assegura que a
Vontade livre, toda-poderosa e insondavel, ¢ a esséncia do homem. A aparente contradigio
pode causar estranheza a alguns, como no caso da cita¢io a seguir:

Realmente, para Schopenhauer,o homem nio pode “decidir [beschlieflen]
ser isto ou aquilo, nem tornar-se outrem, mas E de uma vez por todas
[ein fiir alle mal]” (Schopenhauer, 2005, p. 379). A mim isso soa deveras
estranho, pois imediatamente antes Schopenhauer se referia ao fato de o
homem ser sua prépria obra (cf. Schopenhauer, 2005, p. 379). (PAVAO,
2014,p.9.)

Seguimos neste trabalho analisando de que maneira o homem néo possui liberdade
nas agdes individuais, bem como nio pode ser outro, mas ¢ a sua prépria obra. A chave
para essa questio é compreender que o homem ¢é sim sua prépra obra, mas enquanto
individuo, seu corpo esta sujeito a causalidade, como tudo na natureza, e ele nio pode
deixar de ser o que jd ¢é para tornar-se outro. Por hora, iniciaremos a andlise do problema,
entendendo o contraste entre Schopenhauer e algumas das tradi¢des que se instituiram na
filosofia e na religido.

Schopenhauer se opde a tradi¢do fisol6fica que coloca o intelecto como centro de
responsabiliza¢do moral,enquantoaprimaziada Vontade sobreele ndo é considerada.O senso
comum indica que inevitabilidade impede responsabilizagio, ou seja, que responsabilidade
supde deliberagio, mas, para Schopenhauer, o que o homem ¢ essencialmente nio consiste
naquilo que o faz diferente dos outros animais, e sim na Vontade, aquilo que todos tém em
comum.

Todas as relagdes humanas ocorrem baseadas em afec¢oes da vontade, eventualmente
podendo haver algum fator que considere o intelecto, mas em cardter secundirio em
relagdo a vontade. Rela¢oes baseadas apenas nas faculdades intelectuais sdo limitadas a
ocorrer entre pessoas das mesmas dreas e niveis de conhecimento, pois se trata apenas
de comunicagio utilizando conceitos. Schopenhauer usa como exemplo, um cortesio e

1 Mestranda, UFRN
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um marinheiro, (2014, §19, p. 348) figuras que nio se associariam, com bases apenas nas
faculdades intelectuais, por possuirem tipos muito distintos de conhecimento, a comegar
pela inviabilidade, para ambos, em se fazer entender. Trazendo o exemplo de Schopenhauer
para termos mais atuais, um fisico nuclear e um vendedor ambulante, nao sao capazes de
manter um didlogo sobre conceitos de geragiao de energia nuclear ou sobre estratégias de
vendas nas ruas da cidade. J4 as relagdes baseadas nas afec¢des da Vontade ndo possuem
essa limitagdo, esses mesmos dois homens, podem se engajar em uma relagdo que envolva
amizade, falsidade, honestidade, trai¢do etc. Schopenhauer também coloca a instituigio
social mais popular da humanidade como uma associagio concente a Vontade, sempre
ressaltando o primado da vontade em relagio ao intelecto, ele diz: “O casamento também
¢ uma unifo de coragdes, ndo de cabegas.” (2014, §19, p. 348) Amigos nio sio escolhidos
pelas qualidades intelectuais, sao sempre consideradas as qualidades do carater como
base para se estabelecer a amizade. Uma pessoa inteligente tem a admirac¢io das outras,
enquanto uma pessoa caridosa tem o afeto das outras. Em tudo a Vontade é mais intensa
que as propriedades concernentes ao intelecto, sua anterioridade e primazia se tornam
evidentes ao pensar aspectos diversos da constitui¢io humana, tudo aponta para sua
posi¢do nas bases do homem. Schopenhauer se detém nesta andlise no capitulo XIX dos
complementos a sua obra principal, intitulado Sobre 0 primado da vontade na autoconsciéncia.

Um obstdculo para entender a filosofia moral Schopenhaueriana é aceitar que a
responsabilidade pelo que o homem ¢, ou seja, pelo ser, é do préprio homem. Cacciola
ressalta o cerne deste problema: “O fundamento da dificuldade reside, pois, no fato de
que a vontade, como nucleo do ser do homem e fundamento da sua consciéncia, é para
ele algo dado, do qual ndo pode sair.” (1994, p. 167). A tradigdo teoldgica estabelece um
Deus criador do homem, logo, a responsabilidade por ser quem ¢ estaria fora do homem.
A auséncia dessa figura na filosofia schopenhaueriana nio anula a responsabilidade, resta
para assumi-la apenas o homem como sua prépria obra. Se o homem ¢ essencialmente
vontade, e sua esséncia nio foi dada por algo fora dele, s6 resta que ele é sua prépria obra,
no sentido que tudo que ele faz decorre dele mesmo. Somente assim, suas a¢des podem
ser conferidas a ele plenamente, pois, se sua esséncia tivesse sido concedida por outro,
esse outro seria responsdvel moralmente por ele. Mas como a citada tradi¢do teoldgica
explicaria, entdo, a maldade e os vicios do homem? A culpa pelo cariter cruel e pelas falhas
do homem, que provém do que ele ¢, nio seria de seu criador, que assim o fez? Para que
essa responsabilidade néo fosse plantada em Deus, surgiu na teologia o conceito de livre-
arbitrio, na perspectiva de que a razdo proporciona ao homem conhecer o mundo, sendo
assim ele tem capacidade de escolher entre o bem e o mal, ou seja, entre o certo e o errado.
No entanto, devido a vontade ter um primado em relagdo ao intelecto, mero instrumento
seu, o homem conhece enquanto ji é vontade, nio sendo possivel que o conhecimento
tenha uma influéncia determinante em sua esséncia.

Ele se conhece, portanto, em consequéncia e em conformidade 4 indole de
sua vontade, em vez de, segundo a antiga visdo, guerer em consequéncia
e em conformidade ao seu conhecer. De acordo com essa antiga visio,
ele precisa apenas ponderar como prefere ser, e seria: isto é a liberdade da
vontade; logo ela consiste, propriamente dizendo, no fato de o homem
ser a sua propria obra, a luz do conhecimento. Eu, contrariamente,
digo que o homem ¢é a sua prépria obra antes de todo conhecimento,
e este ¢ meramente adicionado para ilumind-la. Dai ndo poder decidir
ser isto ou aquilo, nem tornar-se outrem, mas é de uma vez por todas,
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sucessivamente conhece o gue é. Pela citada tradi¢do ele guer o que

conhece, em mim ele conkece o que quer. (SCHOPENHAUER, 2005,
§55, p. 379. Grifos do autor)

Segundo as doutrinas do livre-arbitrio, 0 homem poderia escolher ser isto ou aquilo,
porque conhece, sendo nesse sentido sua prépria obra. Porém, para Schopenhauer, ele € sua
prépria obra antes de qualquer conhecimento, porque nenhum outro ser o fez, sendo-lhe
possivel apenas conhecer o que ele quer, ou seja, o que ele jd é.

Um argumento comumente levantado em rejeicio ao determinismo e defesa
da liberdade das a¢des individuais é o sentimento de liberdade que todo ser humano
experiencia quando acredita estar decidindo entre uma coisa e outra. Para Schopenhauer
esse sentimento € ilusério, pois o que € visto como decisdo na verdade é apenas o processo
de deliberagdo. O sentimento de liberdade acontece porque o intelecto nao tem acesso a
vontade, os dois sio incomunicdveis. O verdadeiro motivo da ilusio de liberdade é o fato
de a Vontade ser insondavel.

A vontade dispde do intelecto enquanto fonte de conhecimento, pois ela é “o
primdrio e o origindrio” (SCHOPENHAUER, 2005, §55, p. 379), sendo assim anterior a
ele. O intelecto é usado como um instrumento da vontade para ascender ao conhecimento
e através dele projetar sua esséncia na agio. E importante entender que os atos provém
genuinamente da vontade — o papel do conhecimento é suplementar —, a agdo ¢ a expressio
do cardter inteligivel, que por sua vez é a prépria vontade atemporal. Devido a ilusao da
decisdo, parece a consciéncia que qualquer agdo é possivel, inclusive a¢bes contrarias — ir
ou nio ir, comer ou nio comer, por exemplo — porém, a inclina¢do da vontade ja existe
e vai se impor decisivamente no resultado do processo de delibera¢io. No momento de
agir, o homem s6 tem acesso ao cardter empirico, ele sé sabe como agiu anteriormente em
situagdes isoladas, o cardter inteligivel — fora do tempo e espago — expde-se como cardter
empirico necessariamente de acordo com a causalidade. Nesse sentido ndo existe decisao
no tempo, pois a vontade mantém-se atemporal e transcendental, as agdes acontecem
necessariamente e imediatamente dadas as circunstincias. Em casos nos quais a vontade ¢é
mais impetuosa pode nem haver espaco para deliberagio, enquanto nos casos em que ha tal
oportunidade o intelecto nio possui informagoes sobre a decisdo da vontade, uma vez que
ela ¢ inacessivel ao seu conhecimento restrito a objetos (representagdes). Apenas quando
a agdo toma lugar no tempo e no espago ¢ possivel ao intelecto vislumbrar os indicios dos
motivos que levaram & agdo, pois se tornam notdveis quais podem ter determinado a forma
de agir, entretanto continua impossivel afirmar quais sdo as inclina¢ées da vontade, ou seja,
ela permanece insondével, uma vez que a reflexdo posterior é carregada de interpretagdes
subjetivas que frequentemente encobrem e mascaram o que verdadeiramente se é.

Eis porque cada um de nés, como dito no segundo livro, considera a
si mesmo a priori (vale dizer segundo seu sentimento origindrio) livre,
inclusive nas agdes particulares, no sentido de em qualquer caso dado
ser possivel qualquer ag¢do, porém s6 a posteriori, a partir da experiéncia
e da reflexdo sobre ela, reconhece que seu agir foi produzido de modo
completamente necessirio a partir do confronto do cardter com os

motivos. (SCHOPENHAUER, 2005, §55 p. 374)

Parafraseando um exemplo de Schopenhauer (2005, §55, p. 376), objetivando

facilitar o entendimento do que se segue, compreenda-se o0 momento em que uma moeda é
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jogada para cima, o pressuposto ¢ que ela pode cair virada para um lado ou para o outro lado,
certo? Assim como pensamos sobre a moeda, também pensamos quando temos que agir,
todas as opgdes parecem possiveis. Apenas para fins ilustrativos, sem a pretensio de resolver
uma equagio neste trabalho, entenda-se que ao jogar a moeda para cima, vérios fatores
vao determinar o resultado final do movimento, tais como o peso da moeda, a velocidade
inicial gerada pela for¢a aplicada a moeda, a gravidade atuando na resisténcia do ar durante
a subida e na acelera¢io durante a descida, a energia cinética — do movimento da moeda
faz em torno dela mesma — e a distincia percorrida por ela. Um fisico com acesso a todos
esses dados conseguiria, através de uma equagio, conhecida como equagio de Torriceli,
determinar precisamente para que lado a moeda cairia. Independentemente de o célculo
ser feito ou até mesmo de alguém ser capaz de desenvolver uma equagio para determinar
o lado que a moeda caird, no exato momento que ela foi jogada para cima, o resultado ji
estd determinado necessariamente pelos fatores envolvidos. Schopenhauer explica que o
mesmo acontece com as agées humanas: elas sio determinadas necessariamente a partir
de motivos que, equacionados com as inclinagbes da vontade, irdo resultar precisamente
naquela a¢do e ndo outra. Isso acontece no ambito das agdes humanas com a mesma
precisdo que acontece no mundo fisico, como conclui Cacciola:

O que rege a Vontade humana ¢ a lei da motivagdo — uma espécie de
causalidade interna —, isto ¢, a partir de um motivo suficiente uma agio
determinada ocorre necessariamente. Os atos de vontade recebem pois,
uma determinagdo tdo rigorosa quanto qualquer fato fisico, para isso
concorrendo de um lado, o cariter e, do outro, o motivo. (CACCIOLA,

1994, p. 152-153)

O determinismo das agdes se baseia na causalidade, pois tendo em vista o cariter da
pessoa, a capacidade de seu intelecto e os motivos por ela conhecidos, s6 podendo haver
uma agio naquele momento, que ja estd determinada pela cadeia de causas que levou a ele.
Cacciola (1994, p. 168) explica que, se nenhuma causa produz efeito a partir do nada, todo
efeito consiste em uma for¢a e uma causa responsivel pela mudancga. O que diferencia a
vontade das for¢as da natureza que atuam sobre o homem a partir do exterior é que ela
parte do interior do individuo no qual se expressa. O intelecto pondera, ou seja, calcula,
utilizando-se dos motivos conhecidos, a fim de chegar ao resultado que atenda melhor
aos interesses da vontade. Nesse momento de deliberagio o peso de cada agdo possivel é
medido, mas o resultado nio é exatamente o meio-termo entre a inclina¢io da vontade e
motivos que o intelecto conhece. Como explica Cacciola (1994, p.168), a agio resulta de
uma espécie de compromisso entre o carter e o motivo.

Podem existir diferentes tipos de intelecto, que conhecem e articulam de forma
diferente as mesmas motivagoes, assim como diferentes tipos de carater, do mais impetuoso
ao mais ameno. Na diversidade de individuos, as reagbes a motivos iguais podem ser as mais
variadas e distintas. Um intelecto em pleno funcionamento tem capacidade de conhecer as
motivagdes e contramotivagdes, e funciona como um meio para que a vontade possa acessar
esse conhecimento e fazer valer seus interesses. Neste caso, podemos dizer que as agoes sio
a exteriorizagdo da reagio de sua vontade a motivos conhecidos, o que é suficiente para se
responsabilizar moralmente e até judicialmente um homem por seus atos. Schopenhauer
explica no apéndice intitulado “Sobre a liberdade intelectual”, do ensaio Sobre a liberdade
da vontade (2002, p. 130), que s6 ndo é possivel responsabilizar o individuo em caso de
doenga mental, quando as faculdades cognitivas estio comprometidas, ou se os motivos
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apresentados a Vontade, em uma situagio especifica, siao falsos. Como no caso noticiado
pelo jornal National Post,em Ohio, nos Estados Unidos: um pai deixou o filho num ponto
de 6nibus, mas o menino resolveu voltar para casa; ao ouvir o barulho, o pai pensou ser um
ladrio invadindo sua residéncia e atirou contra o filho com um revdlver; o menino ainda
foi levado ao hospital, mas nio resistiu ao ferimento (PORTAL IG, 2016). A agio de abrir
togo, neste caso, foi baseada em um motivo falso, portanto, a responsabilidade pela a¢io seria
transferida da vontade para o intelecto, pelo seu erro. Mas como bem sabemos, o intelecto
nao esta submetido a punicdes, da mesma forma que o pai do menino citado nio foi
condenado pelo acidente. Vale mencionar que qualquer crime dessa natureza haverad de ter
o mesmo destino. As leis morais atuam sob aquilo que constitui essencialmente o homem,
ou seja, a vontade. Em casos como este, a legislagdo assume corretamente que o homem
ndo era moralmente livre para agir, pois agiu com bases em um motivo falso. O intelecto é
apenas uma ferramenta, um meio através do qual a vontade conhece o que quer, “sua antena
sensitiva em diregdo ao exterior” (2002, p. 130). O poder da determinagio do cariter nas
agoes ¢ tdo forte que, mesmo com grande esforco para mudar um comportamento, ele
pode continuar o mesmo. Nesse contexto, surge o castigo e a puni¢do, sejam estes legais
ou morais. Ameagar com uma pena ¢ querer opor contramotivos mais fortes aos possiveis
motivos que alguém tenha para cometer um crime. Schopenhauer conclui que “um cédigo
penal ndo é nada mais que um indice de contramotivos as a¢des criminais” (2002, p.130).
Quando mesmo uma punig¢do nio impede a pessoa de cometer um crime, certamente os
motivos conhecidos pelo intelecto para sustentar a agdo criminosa sio suficientemente
fortes diante dos contramotivos legais que a pessoa sabe existirem.

As agdes devem ser consideradas em duplo modo, e o homem pode ser
responsabilizado moralmente por seus atos, em ambos os casos. Enquanto Vontade, o
homem pode ser responsabilizado diretamente pelo que ¢, pois seu cariter é o ato livre
da Vontade. Enquanto fenémeno, ele pode ser responsabilizado indiretamente pelas
suas a¢des, determinadas necessariamente pela causalidade no tempo e no espago, tendo
em vista que elas provém do seu ser, que por sua vez ¢é livre. Por isso Schopenhauer faz
referéncia a formulagio escoldstica: “operari sequitur esse”, a agio vem do ser. Para responder
objetivamente a questdo colocada no inicio do texto, entenda-se que o critério para que o
homem seja considerado sua prépria obra nio é a capacidade de escolher quem quer ser,
no presente, passado ou futuro. Schopenhauer cita Séneca: “velle non discutir”, querer nio
se ensina. Ele é exatamente como quer ser, pois é impossivel ser outra pessoa, quando ji
se ¢ individuo, fenémeno da Vontade. Através do conhecimento é possivel corrigir um
comportamento, oferecendo motivos que atendam as mesmas inclinagées. Mas apenas o
curso ¢ alterado no intelecto, o fim permanece imutivel segundo o cardter inteligivel. O
sujeito € sua prépria obra porque ¢ a prépria vontade objetivada, nenhum outro ser pode
té-lo feito. Ele ¢ Vontade, e a Vontade se fez objetiva nele.
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A filosofia no limiar da modernidade —uma nog¢ao
modelar da ciéncia filoséfica em Hegel

André Cressoni!

Introdugio

Ao tratar da génese da filosofia, Hegel alcanga duas etapas em seu plano filoséfico.
Em primeiro lugar, a filosofia em sua histéria demonstra nio se restringir a finitude da vida
politica de um povo determinado, pois suas determinagdes na histéria se incluem uma a
outra de forma a constituir um todo nico cujo desenvolvimento consiste, justamente, em
um retorno nio ingénuo ao seu inicio.

Em segundo lugar, trata-se de avaliar como a filosofia, surgindo da decadéncia ou da
cisdo da vida de um povo, renasce em cada época no intuito de realizar a unidade do saber
de si do espirito, de tal modo que a filosofia cumpre, para superar esta cisio da Bildung, um
retorno s suas origens enquanto rememoragio.

A filosofia ¢, assim, concomitantemente finita e infinita: enquanto solu¢io do
problema histérico determinado de um povo e enquanto consciéncia de si que engloba
a totalidade do desenvolvimento humano através da histéria. Isso implica que, para ser
a superagdo da cisdo na figura do presente, a filosofia deve envolver os conceitos jd elaborados e
estabelecidos na historia da filosofia. A prépria originalidade de uma filosofia consiste sempre
na sua posicio referente as filosofias do passado, de como ela se insere no interior desta
histéria e dos problemas tedricos que envolvem essa histéria mesma: ¢ a expressao de sua
totalidade de mundo na figura do pensamento.

E por isso que a busca filoséfica — que consiste em desvendar um tecido normativo
de mundo que demonstra-se, derradeiramente, como sua prépria obra — nio somente
permite, mas impde um constante trabalho de reconfiguragio ativa das cisdes (MULLER,
2005, p.01) internas as normas institucionalizadas através da histéria (a tese da apropriagio
autocorretiva).

E primeiramente no Escrito sobre a diferenca entre os sistemas filosdficos de Fichte e de
Schelling que Hegel nos remeterd diretamente a esta problemitica. Aqui Hegel se coloca
a trabalhar diretamente com a natureza prépria a ciéncia filoséfica e se posiciona no
interior do debate filoséfico alemao pés-kantiano. Preocupa-se com o espirito do presente,
manifesto mais diretamente nas filosofias de Fichte e Schelling. E desta maneira que
Hegel propord uma superagio, por parte de Schelling, em relagio as filosofias da reflexdo

de cunho kantiano, como é o caso de Fichte (HEGEL, 1993, p. 09-10).

1 Pés-doutorando; Universidade de Sao Paulo - USP
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Meu intuito aqui, porém, ndo consiste em analisar como Hegel elabora as
especificidades da cisdo alema de sua época. Isso implicaria abordar a avaliagdo hegeliana
das filosofias kantiana e fichteana frente ao projeto de uma filosofia da identidade que se
encontrava em andamento na letra de Schelling.

No lugar disso, abstrairei deste contexto particular para encontrar neste escrito uma
nog¢do modelar da ciéncia filoséfica que, acredito, é o pilar do que vird a se tornar a visdo
orgénica da razdo absoluta na histéria. No Escrito sobre a diferenga, pela primeira vez de maneira
mais consciente e realmente filoséfica, Hegel estabelecerd a dupla origem da filosofia.?

A dupla origem da filosofia

A dupla origem da filosofia é definida de acordo com o que podemos denominar de
uma origem positiva e outra negativa. A origem negativa é a prépria cisio do presente na
vida de um povo historicamente determinado, e que impde a tarefa de superagio. A origem
positiva, por seu lado, é a capacidade da razdo de se autorreproduzir incessantemente, e
cuja trajetéria apresenta-se na heranga histérica das diversas filosofias que, apreendidas
em sua unidade sistémica, oferece o arcabougo da razio para ‘reconfigurar ativamente essa
cisdo’ de sua condi¢io histérica presente. Isso significa que a filosofia é verdadeira tanto em
sua finitude quanto em sua infinitude, ou seja, a filosofia ¢ o ponto nodal onde desponta
o cume da vida de um povo, ponto no qual sua singularidade torna-se capaz de elevar-se
a universalidade do fluxo histérico (a infinitude do espirito absoluto) justamente porque
demonstra ser capaz de oferecer um novo patamar rumo a consciéncia de si.?

Em vez de “ver nos sistemas filos6ficos as diversas épocas e cabegas apenas diferentes
modos e pontos de vista meramente préprios” o que cabe a razio é

encontrar-se a si mesma através das formas particulares, em vez de
uma mera multiplicidade de conceitos e opinides razodveis, e uma tal

multiplicidade ndo é uma filosofia (HEGEL, 1993, p. 18).

A caréncia da filosofia (Bediirfniss der Philosophie) surge justamente da necessidade
de superagio destas cisdes. Enredada nas determinagdes finitas, a razdo carece da filosofia
como o pdr da unidade fluida do conhecimento especulativo. O espirito absoluto,
institucionaliza¢do de preceitos racionais na histéria, clama por uma nova filosofia quando
os espirito de um povo perde o poder de unificar as determinag¢des de sua vida.*

A filosofia, deste modo, de um lado, surge da configuragio da cisdo no espirito de um
povo, de tal modo que ela demonstra organizar organicamente os elementos de sua época.’
De outro lado, porém, a razdo faz-se um outro de si, estabelece para si principios que se
contradizem em termos sincronicos (a unidade no presente) e diacronicos (a unidade no

2 Comentando o Escrito sobre a diferenca, Miiller explica essa dupla origem: “uma é a forma particular da ‘cisao’ (Enz-
zweiung) da vida moderna, que se exprime culturalmente nos dualismos e nas oposi¢des decantadas pela filosofia
transcendental de Kant e Fichte (...); a outra é a prépria vida da razio, que, na apreensio sistemdtica de si mesma,
quer reconfigurar ativamente essa cisio (...) concebida enquanto autorreprodugio da razio” (MULLER, 2005, p-01).

3 Sigo aqui as linhas diretivas de Pinkard para tratar do que viria a ser a consciéncia de si no pensamento hegeliano:
“Any form of life will have certain reasons that it takes as authoritative; to the extent that it becomes self~conscious
about these standards and norms, it will develop accounts of why what it zakes as authoritative for itself really is au-
thoritative. Becoming self-conscious about such norms is to become aware of the apparent paradoxes, incoherencies,
and conflicts within them” (PINKARD, 1994, p. 08).

4 “Quando o poder de unificagio desaparece da vida dos homens, e os opostos perderam a sua relagio viva e a agio
reciproca e ganharam autonomia, surge a necessidade da filosofia” (HEGEL, 1993, p. 21).

5 “O verdadeiramente préprio de uma filosofia é a individualidade interessante, na qual a razio se organizou para si
mesma uma figura, com os materiais de uma época particular” (HEGEL, 1993 p. 18).
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tempo). E por isso que Hegel insiste, j4 nesta época, que as filosofias anteriores nio podem
ser tomadas como exercicios prévios, mas devem ser tomadas como figuras legitimas da
razio: “(...) tio pouco pode a razdo enxergar, nas configuracdes precedentes de si mesma,
somente exercicios prévios uteis para si” (HEGEL, 1993, p. 18).

Hegel, desde seus primeiros escritos até a maturidade, nos oferece uma linguagem
orgénica ao pensar a razio, e cuja inten¢io ¢ aproximar sua tese do absoluto a um principio
orgénico de atividade. Este principio orginico implica, por seu turno, em um unitarismo
estrutural da razdo que ¢é refletida na tarefa filoséfica de ‘encontrar-se a si mesma através das
formas particulares’. Como compreender, entdo, a origem da filosofia a partir das cisées?
Se a filosofia cabe a tarefa de superagio das cisdes em vista de uma unidade sistémica que
expressa a razdo em sua identidade absoluta, qual ¢ a relagdo entre a razdo e as cisdes?
Ou ainda, a pergunta deve ser antes: qual o lugar das oposi¢oes enrijecidas no interior da
vitalidade orgéanica da razio?

A cisao como patologia da razao

A mudanga na colocagio da pergunta é fundamental. Hegel ndo pensa a relagio entre
as cisdes e a razdo nos termos da prépria cisdo, isto é, como dois opostos. A razio nio pode
almejar um estatuto absoluto se mantiver um oposto fora de si. Quando se diz que a razio
se faz um outro de si, defendo que se siga a semantica vitalista de Hegel e se compreenda
a fragmentacio da vida enquanto sintoma da cisdo compreendida na qualidade de uma
patologia inerente a vida da razio, isto é, um obsticulo as possibilidades normativas que
¢ interno ao préprio discurso racional. Isso significa que a cisdo é uma figura de difragio,
compondo um quadro de choques e inadequagdes entre as normas que o discurso racional
(a ciéncia enquanto filosofia) produziu para si enquanto explicagdo de mundo e principio
de agdo. A superagio da cisdo implica assim, para Hegel, ndo em contrapor-se a cisio, mas
em compreendé-la como constitutiva de sua prépria processualidade orginica na histéria.

Suprimir tais opostos tornados fixos é o Unico interesse da razdo. Este seu
interesse ndo significa que ela se coloca contra as oposi¢des e as limitagdes
em geral; pois a cisdo necessdria (norwendige Entzweiung) é um fator da
vida, que se forma a si mesma opondo-se eternamente, ¢ a totalidade s6
é possivel, na mais alta vitalidade (i der hichsten Lebendigkeit), através do
restabelecimento a partir da suprema separagio (HEGEL, 1993, p. 20-21).

A filosofia, como expressio do puro pensamento a si mesmo (isto é, um discurso
racional das normas implicitas na linguagem e nas priticas sociais institucionalizadas),
surge somente no entardecer de uma época, na faléncia do espirito de um povo. A filosofia,
deste modo, consiste num restabelecimento a partir da cisdo que destréi a unidade do
espirito de um povo e parece colocar em cheque a prépria unidade da razio. Porém, quais
sdo estes ‘opostos tornados fixos’ que a filosofia deve superar em vista desta unicidade
racional superior? Quais sdo os limites nos quais a consciéncia enredou-se? Jd que a razio
‘se forma a si mesma opondo-se eternamente’, onde se identifica, na filosofia pelo menos,
essa oposicio a qual Hegel se refere?

Sdo elas as oposi¢des nas quais a antiga metafisica se enveredou.® Essas oposi¢oes,

nos diz Hegel,

6 Como diz Miiller: “Os opostos que, outrora, tinha significado, sob a forma de espirito e matéria, alma e corpo, fé
e entendimento, liberdade e necessidade” e que posteriormente “sio transformadas e cristalizadas, pelo avanco da

cultura (Bildung), leia-se pelo avango da cultura filoséfica gragas  filosofia transcendental” (MULLER, 2005, p-09).
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(...) passaram, com o progresso da cultura, para a forma das oposigoes
entre razdo e sensibilidade, inteligéncia e natureza e, para o conhecimento
universal, entre subjetividade absoluta e objetividade absoluta (HEGEL,

1993, p. 20).

Porém, no sentido que busco aqui oferecer — a saber, pensando um modelo fora das
especificidades histéricas no qual Hegel esta situado — estas cisdes se referem a momentos
nos quais a vida dos homens em sociedade perde sua consisténcia na fragmentagio de
oposi¢des normativas rigidas. A reconciliagio sé poderd ser efetivada fluidificando estas
determinagdes. Porém, se a razdo carrega em si sua prépria oposi¢io, ela deve existir como
o préprio motor de sua cisdo interna. Em outras palavras, a razdo deve carregar em si mesma
o principio racional da produgio das determinagies limitadas e fixas, o principio racional da
prépria diferenciagdo e da finitude.

A razdo apresenta-se como for¢a do absoluto negativo, com isso, como
negar absoluto, e, simultaneamente, como for¢a do pér da totalidade dos

opostos subjetivo e objetivo (HEGEL, 1993, p. 25).

E assim que Hegel trata da razdo como este principio que ¢ constitutivo do préprio
entendimento e, a partir de dentro, revela-se neste ultimo como um impulso (Hegel
desde a juventude usa o termo #reiben) a produzir as dicotomias: “A razdo o seduz [o
entendimento] a produzir uma totalidade objetiva” (HEGEL, 1993, p. 25), onde cada ser
posto é a0 mesmo tempo como oposto, o condicionado é a0 mesmo tempo condicionante.
Esses sdo, porém, limites do entendimento que “completa estas suas limita¢des através do
por das limitagdes opostas (entgegengesetzten Beschrinkungen) como condi¢des” (HEGEL,
1993, p. 25), num procedimento que se estende ao infinito. Quando Hegel nos diz que
a cisdo consiste resumidamente em colocar como opostos o finito e o infinito, isto quer
dizer que se geram preceitos e principios de mutua inadequacio, impedindo que se
conectem entre si de tal forma que nio se compéem como um universal concreto, mas
permanecem determina¢oes atomizadas. Mas essa produ¢io mesma de dicotomias por
parte do entendimento € ji desde o inicio um ato da razio:

Nisso, a reflexdo parece somente entendedora, mas esse direcionamento
para a totalidade da necessidade € a contribuigdo e a eficicia secreta da
razio (HEGEL, 1993, p. 25).

E assim que Hegel vé a dupla funcio da reflexdo: de um lado, como atividade
separadora do entendimento, a reflexdo repercute a separagio entre subjetividade e
objetividade caracteristica da filosofia moderna pds-cartesiana. A reflexdo, assim, engendra
no entendimento um conhecimento limitador, finito, que permanece na légica da
exterioridade, dando subsisténcia as determinag¢oes tomadas isoladamente. O ato reflexivo
do entendimento promove a geragio indefinida da finitude, isto é, do que seriam as normas
de funcionamento do ser, do conhecer e do agir em suas diversas especificidades. Terminam
no processo analitico, sem nunca alcancar a sintese especulativa enquanto principio
autorreferencial, e por isso absoluto. O entendimento consiste em apostar que com um
armazenamento e acimulo extensivo de uma multiplicidade infinita de determinag¢des
finitas e isoladas umas das outras atingird o infinito por si mesmo.
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Encontra-se ai a totalidade das limitagdes, s6 que ndo o préprio absoluto;
perdido nas partes, ele [absoluto] impulsiona o entendimento no sentido
do desenvolvimento infinito da multiplicidade, [entendimento] que,
porém, na medida em que se esforga por se alargar até ao absoluto,
apenas produz a si mesmo sem cessar, escarnece de si mesmo (HEGEL,

1993, p. 19).

Este por da for¢a reflexiva do entendimento, enquanto for¢a de separagio,
consiste em um poér que implica em um ndo-pdr, uma determinacio limitada por uma
indeterminagdo. Nos termos que estou buscando interpretar a proposta hegeliana, isso
significa que a reflexdo do entendimento almeja um principio normativo de base que
ofereca um fundamento dltimo 4 multiplicidade normativa que necessariamente é gerada
na obten¢io de um conhecimento de si e do mundo. Isso leva o entendimento a instaurar
um nimero indefinido de determinagdes, pois sé6 compreende o infinito como um acimulo
das mesmas:

(...) mas o seu determinado ¢ imediatamente limitado por um
indeterminado, assim, seu por e determinar nunca completam a tarefa;
no préprio acontecimento do por e determinar jaz um nio-pdr e um
indeterminado, portanto, continuamente, a prépria tarefa de por e

determinar (HEGEL, 1993, p. 26).

O problema é que o passo para uma compreensio racional do absoluto e do infinito
consiste em unificar as determina¢des internamente, organicamente, sem que se fixem
normas enrijecidas incapazes de instituir um sistema coeso. Para atingir um discurso
racional, a reflexdo deve existir enquanto autonegacio de si mesma e aniquilar-se: : “assim,
a reflexdo aniquila-se (vernichtet) a si mesma e a todo o ser e a todo limitado, na medida em
que se relaciona com o absoluto” (HEGEL, 1993, p. 25).” Deve ser capaz de questionar nio
somente suas normas determinadas, mas o principio normativo da cisdo mesma. A reflexio
volta-se para si: ndo mais somente para as normas especificas produzidas do entendimento,
e sim para a dinimica da normatividade inerente a prépria atividade reflexiva — é de uma
metanormatividade que se trata aqui, e que serd completada na Ciéncia da Ligica.

Dai a segunda fungio da reflexdo: um instrumento da razdo para a produgio da
prépria reconciliagdo. O principio normativo da reflexdo leva, assim, a uma contradigio,
pois na construgido do absoluto “tanto o produzir como os produtos da reflexdo sio
apenas limitagdes” (HEGEL, 1993, p. 24). Aquilo que impulsiona o entendimento a
elevar reflexivamente as determinag¢des finitas a um conjunto infinito é justamente “a
participagdo e a secreta eficicia da razio” (HEGEL, 1993, p. 25). Contraditoriamente,
o conhecer especulativo implica pdr-se como conhecer reflexivo. O principio de sua
autorreferencialidade implica um principio de reflexividade. Deste modo, a reflexdo nio
pode ser concebida como oposta a especulagio, mas somente como um momento em que
se afigura uma autonomizagio isolada em relagio ao absoluto: “aquilo que é manifestagio
do absoluto isolou-se do absoluto e fixou-se como algo auténomo”, e que, no entanto, “ndo
pode negar a sua origem” (HEGEL, 1993, p. 19), retornando a ela derradeiramente. A
forca analitica da reflexdo, agora, negativamente, “encontra na riqueza infinita sua ruina”
(HEGEL, 1993, p. 25). A cisio, neste sentido, ndo é sendo contingente: a razio, neste
seu produzir-se, “rebaixou a ciso absoluta a uma relativa, que estd condicionada pela

7 Ver também pagina 27 sobre como a refelxdo, para permanecer, deve dar a si mesma a lei do seu auto-aniquilamento
(Selbstzerstorung)”.
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identidade originaria” (HEGEL, 1993, p. 21) da razdo consigo mesma. Essa unidade da
vida da razdo, que s6 é viva porque devém, porque é movimento, porque é negativamente
o produzir-se de si mesma, é justamente o processo das “autorreprodug¢des da razao como

filosofias” (HEGEL, 1993, p. 21).

A normatividade autorreferencial da razio

A dupla origem finita e infinita da filosofia ilumina a caracteristica principal
da razdo exatamente porque a filosofia é a ciéncia da razdo absoluta. Deriva disso o
significado da filosofia no ser tomada como visio de mundo imediata: tanto ao nivel da
consciéncia, negando aos dados empiricos imediatos um estatuto cognitivo independente
a racionalidade, quanto ao nivel do espirito, ultrapassando seu presente e apresentando o
didlogo perene onde todo o arsenal conceitual das filosofias passadas sio reunidas. As vozes
do passado ressoam no templo da filosofia de modo a tornar explicito o aparato normativo
que permeia o pensar e o agir do presente. Esta capacidade de resolver as contradi¢des
em seus diversos registros e niveis deve-se ao fato da filosofia ser a tnica que se envolve
no pensamento enquanto vida 1égica. Em outras palavras: a filosofia cabe a tarefa de
compreender a sincronicidade e a diacronicidade histérica em sua tessitura normativa
basilar, isto é, tornar explicitas as normas institucionalizadas através da histéria, assim como
suas contradigdes, suas solugbes e processualidade. Isso significa, entretanto, compreender
a légica hegeliana ndo pelo viés ontolGgico ou metafisico, mas enquanto exposi¢do das
contradi¢des normativas constitutivas implicitas as praticas sociais institucionalizadas.

Em seu Escrito sobre a diferenga, Hegel ainda ndo havia estabelecido o método
enquanto dialética propriamente, mas seu cddigo, enquanto autorreferencialidade
negativa, jd estd aqui colocado. Hegel jd se refere ao absoluto como essa auto-apresentagio
e autoproducio de si da razdo, essa vida do préprio pensamento:

pois a razdo, que encontra a consciéncia presa em particularidades, se
tornard especulagio filoséfica apenas porque se eleva a si mesma e se
confia a si mesma e ao absoluto, que se tornard a0 mesmo tempo o seu

objeto (HEGEL, 1993, p. 18).

Devido a sua natureza performitica, a razdo se faz norma universal do mundo
enquanto fato histérico. A multiplicidade de suas figuras compde seu préprio corpo, o que
a possibilita ndo se perder na ‘consciéncia presa em particularidades’. Essa sua natureza
permite a razdo romper as limitagdes que colocam em risco seu préprio conceito — trata-
se do principio de apropriagio autocorretiva. Quando Hegel nos fala, como na citagio
anterior, que a razio ‘se confia a si mesma’ de modo que ‘se tornard ao mesmo tempo
o seu objeto’, estd defendendo um conceito de razdo cujo cardter absoluto nio implica
uma metafisica substancial pré-kantiana, e sim uma autorreferencialidade corretiva das
normas racionais institucionalizadas do passado e enrijecidas no presente. Isso significa
que a filosofia ¢ justamente a produgdo para si do conceito da razdo.

Hegel segue, por isso, a inovagdo kantiana da razio é autoperformatica. Este cardter
ativo da razdo na produgio dos seus juizos veicula uma nog¢io de responsabilidade, uma
forma de comprometimento da razio para com os juizos. Isso implicou, como argumenta
Brandom, uma transigdo da certeza cartesiana para a necessidade kantiana: ndo se trata mais
se o conceito € claro e distinto, e sim se ele é vilido e vinculativo (BRANDOM, 1999, p.
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166).2 Em suma, ¢ o cardter normativo da razio que Hegel absolve de Kant. No entanto,
como demonstrei até aqui, a normatividade da razio ganha em Hegel um estatuto histérico
e processual. Longe de implicar uma substincia transcendente — Espirito absoluto ou Ideia
absoluta — que assume a responsabilidade por tais atos da razdo, trata-se de uma dialética
histérica e social no qual a razdo ¢é repensada, a partir da Fenomenologia, nos termos da
sociabilidade’ e da dialogicidade.”® O processo histérico e social de institucionalizagdo das
normas racionais é constitutivo (nem prévio e nem regulativo) do préprio contetdo semantico
do juizo. Neste sentido, parece-me que esta tese hegeliana tem um parentesco estrutural com
o pragmatismo seméntico proposto por Brandom — e que ele deriva exatamente de Hegel
— na medida em que “o uso dos conceitos determina seu contedido, isto €, que os conceitos
nio podem ter contetdo aparte daquela conferido a eles pelo s eu uso”(BRANDOM, 1999,
p- 164). Superando o procedimento bifdsico kantiano entre a instauragio e a aplica¢io da
norma (BRANDOM, 1999, p. 166), Brandom argumenta que hi em Hegel um monismo
pragmatico ao modo de Quine, de maneira que os juizos racionais nio sio “s6 a selegio dos
conceitos a aplicar” como em Kant, e sim “E igualmente a alteragio e desenvolvimento do

conteddo de tais conceitos” (BRANDOM, 1999, p. 168 ¢ 176).

Quine criticou Carnap tendo por foco a cisdo que este promovera entre sentengas
analiticas e sentengas sintéticas. Segundo o principio de tolerancia de Carnap, o que
diferencia o analitico do sintético ¢ o fato do primeiro envolver estruturas constitutivas da
linguagem, de modo que uma mudanca nela implica uma mudanga de linguagem, sendo
considerada assim uma mudanga externa — e por isso € objeto de tolerdncia. O sintético, por
outro lado, ¢ interno, jd que ocorre no interior de uma linguagem sem modifica-la, e envolve
mudangas somente na teoria, o que, por sua vez, implica que devem ser corretas ou falsas
— nio sendo objeto de tolerancia. O argumento de Quine se volta contra esta dicotomia
entre a sentenca analitica — que é o campo seméntico — e a sentenga sintética — que € o
campo das evidéncias. Isso, a seu ver, constitui de fundo uma dicotomia epistemoldgica,
separando, de um lado, a institui¢do do campo semantico e, de outro lado, suas aplicagdes
tedricas 4 evidéncia empirica. Enquanto, para Carnap, uma mudanca analitica nio leva a
uma mudanga sintética, ou vice e versa, para Quine é razodvel que elas sejam, em realidade,
intercambidveis. Isso lhe dd uma forma quase circular (QUINE, 1961, p. 30) que se baseia
em um holismo, isto ¢, a nogdo de que as implicag¢des para a experiéncia que as sentengas
ou juizos carregam (ao menos estruturalmente) nio ocorrem em isolamento: “A unidade
da significagio empirica ¢ o todo da ciéncia” (QUINE, 1961, p. 42). Em outras palavras,
somente grupos de sentengas ou juizos de uma dada teoria, tomados em conjunto, podem
de fato serem apreciados em suas implica¢oes experienciais.!! Hd uma intercambialidade
entre o acimulo de evidéncias empiricas (aplicagio da norma) e a eficicia e simplicidade
da teoria como um todo (instaurag¢do da norma). Enquanto o pragmatismo de Carnap
limitava-se a eficdcia e simplicidade tedrica nas mudancgas da linguagem em sua estrutura
analitica, para Quine a permeabilidade de todos estes fatores no escopo total do
conhecimento implica um pragmatismo mais completo (QUINE, 1961, p. 46). A validade

8  Pinkard langara a mesma linha interpretativa com quase as mesmas palavras: PINKARD, 1994, p. 05-06.

9  Brandom segue um tese semelhante a esta de Pinkard quando fala que “Para Hegel, toda constitui¢do transcendental
¢ uma institui¢io social”(BRANDOM, 1999, p. 169).

10 Penso aqui na tese de Pippin sobre a filosofia pratica de Hegel. Cf. PIPPIN, 2008.

11 Dai a superagio dos dois dogmas do empirismo que Quine defende: primeiro, contra o dogma do reducionismo, “¢
que nossas afirmagdes sobre o mundo externo enfrentam um tribunal de experiéncia sensivel ndo individualmente,
mas somente como um corpo corporativo. O dogma do reducionismo, até em sua forma atenuada, estd intimamente
conectada com o outro dogma — de que hd uma cisio entre o analitico e o sintético” (QUINE, 1961, p. 41).
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de uma sentencga ou juizo se pauta, por isso, em um principio redistributivo através do
tecido semantico inferencial.

Estas formula¢des de Quine unificam em uma raiz comum a critica ao reducionismo
empirista radical, & dicotomia analitico-sintética e ao atomismo semantico-referencial —
todos estes principios que, quero argumentar aqui, ndo sao estranhos a Hegel. O idealismo
hegeliano se pauta justamente em 1) recusar o campo empirico da experiéncia como norma
imediata do saber, e por isso, como dissemos, a filosofia ndo é um saber imediato (ver,
por exemplo, o capitulo da certeza sensivel na Fenomenologia); 2) defender um conceito
de l6gica que seja a0 mesmo tempo analitica e sintética, no qual instauragio e aplicagio
da norma colapsam; e 3) o saber especulativo coloca justamente todas as determinagdes
normativas autonomizadas do entendimento no circuito especulativo que € tanto circular
quando holistico. A maior diferenca, no contexto de tenho argumentado, é como Hegel
reconfigura estes principios no ritmo processual e histérico performitico da razio.

Uma vez que hd uma dialética de instauragao e aplicagio, esta experiéncia da razao
(sua Bildungsroman) mostra-se como um trajeto de formagio da autoridade normativa da
razao quanto aos principios diretivos do pensamento. Os diversos registros da cisdo sdo seu
resultado em figuras da razdo dotadas de alcances unificadores também diversos. A visdo
retrospectiva hegeliana quanto a filosofia em sua tarefa de superagao da cisdo significa
justamente que o principio unificador da razdo sé tem como matéria para esta sua tarefa
seus préprios contetdos na histéria de sua formagao: s6 podemos avaliar o mundo a partir
do tecido conceitual das normas instauradas do passado, e ndo a partir de uma evidéncia
empirica imediata. A filosofia ndo encontra diante de si uma razio limpa como uma tibula
rasa. Os Gnicos principios disponiveis para sustentar qualquer juizo possivel sio precedentes
histérico-sociais institucionalizados. Desta maneira, as filosofias precedentes tanto
carregam autoridade normativa em relagio a filosofia presente, quanto autoriza a filosofia
presente a tomar um juizo em rela¢io a este seu préprio passado, de modo que a filosofia
presente demonstra ter autoridade normativa em relagio a filosofia que a antecede. No
interior desta processualidade ocorre a modificagiao dos contetidos normativos da razao em
vista dos limites que sua institucionalizagio implica reflexivamente — a institucionaliza¢do
de principios normativos veicula uma modifica¢io destes mesmos principios (dialética de
instauragdo e aplicagdo). Desta forma, até mesmo o passado perde sua rigidez histérica
como fato consumado, uma vez que os valores normativos das determinagdes da razao neste
seu passado também se modificam segundo os desafios do presente. Por isso Brandom
argumenta em favor de uma estrutura de reconhecimento nesta processualidade histérica:

A autoridade de aplicagdes do passado, que instituiram a norma
conceitual, é administrada por aplicagdes fusuras, que incluem avaliagoes
de aplicagoes passadas. Cabe a usudrios futuros de um conceito decidir
se cada aplicagdo anterior estava correta ou nio, de acordo com a
tradi¢do constituida por usos ainda mais anteriores. Ao fazer isso, as
aplicag¢des futuras exercem uma autoridade reciproca sobre as do passado

(BRANDOM, 1999, p. 179).

Esta autoridade reciproca € o que sustenta a visao hegeliana da natureza da filosofia
como forma de apropria¢io autocorretiva da razdo, em parentesco com a interpretagio que
Redding oferece ao aproximar Hegel de Sellars no mesmo quesito (REDDING, 2007, p.
31).
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Sellars se une a Quine contra o empirismo légico no sentido de questionar
o reducionismo empirista radical, assim como o atomismo semdntico-referencial,
defendendo, assim, também um holismo voltado para uma seméntica pragmatica. O que
estd em jogo, para Sellars, é ideia de uma fundagdo racional para o conhecimento. Para
os empiristas l6gicos, esta fundagdo se baseia em evidéncias empiricas com estatuto de
independéncia e anterioridade a qualquer forma de inferéncia, e cujo significado provém de
sua relagdo imediata e direta a um objeto da experiéncia. Este estado cognitivo basilar ndo-
inferencial daria origem a estados cognitivos derivados de inferéncias a partir do primeiro.
O argumento de Sellars é que a redugdo empirista radical nao pode prover tais estados
cognitivos nio-inferenciais, ji que todo e qualquer conhecimento implica uma relagio
epistémica para com algum outro conhecimento — e assim se forma uma teia holistica, ja
que nenhum estado cognitivo tem independéncia epistémica total. Esta critica de Sellars
ficou conhecida como o mito do dado (myth of the given). Ao questionar a autoridade da
experiéncia empirica em seu estatuto de independéncia, Sellars propés, contra isso, que
qualquer autoridade epistémica sé pode existir se inserida no que ele chama de o espago
légico das razoes:

O ponto essencial é que, ao caracterizar um episédio ou estado como um
conhecer,nao estamos dando uma descri¢do empirica daquele episédio ou
estado; estamos colocando-o no espago légico das razdes, de justificar e

ser capaz de justificar o que se diz(SELLARS, 1991, p. 169).

A proposta de Sellars, assim como a de Quine, resulta em colocar abaixo exatamente
o dualismo do empirismo 16gico que lhes antecederam. Se em Quine temos a critica da
cisdo entre a instauragio e a aplica¢do de normas, com Sellars se tem a critica da cisdo entre
estados cognitivos epistemicamente independentes e dependentes.’? Ambos resultam em
uma visdo pragmadtica do conhecimento, isto é, os principios racionais constituem normas
do conhecimento cuja autoridade nio se pauta na redugio empirica radical e sim sua
capacidade de serem justificadas na teia das inferéncias que lhes sustentam. Neste sentido,
aderem a revolugdo kantiana da normatividade da razdo, como se apontou acima. Mas nio
somente: esta normatividade performatica da razio deve, assim como em Hegel, superar os
dualismos, o que, na visdo de Sellars, resulta inclusive em uma nogéo fluida: “Acima de tudo,
a figura [empirico-fundacional] ¢ erronea por causa de seu cardter estitico” (SELLARS,
1991, p. 170). Desta maneira, Sellars situard a racionalidade do conhecimento empirico
ou cientifico nio em sua capacidade de estabelecer um principio fundacional, e sim sua
capacidade de se autocorrigir:

Pois o conhecimento empirico, como sua extensdo sofisticada, a ciéncia,
¢ racional nio porque ela tem uma fundagio, mas porque ela é um
empreendimento autocorretivo que pode colocar em risco qualquer
afirmagio, apesar de nio todas ao mesmo tempo (SELLARS, 1991, p. 170).

Seria interessante analisarmos as relagdes que se estabelecem entre as formulagdes
de Quine e Sellars para com Hegel diante das criticas de Hegel ao empirismo, tanto na
Fenomenologia no capitulo da certeza sensivel quanto na Ciéncia da Légica (este tem sido
o trabalho de boa parte do chamado neohegelianismo, principalmente com McDowell,

12 Cf. Sellars, 1991, p. 170: “Eu quero insistir que a metifora da ‘fundagio’ ¢ enganadora no sentido de que nos impede
de ver que, se existe uma dimensio légica na qual outras proposi¢des empiricas se apoiam em relatos de observagio,
existe uma outra dimensio légica na qual a Gltima se apoia na primeira”.
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Redding, Pinkard e Brandom). Uma vez, porém, que nos limitamos aqui ao Escrito da
diferenga, quero argumentar que as formulag¢des de Quine e Sellars ndo parecem estar tio
distantes da tese hegeliana da normatividade autorreferencial da razao.

A exposi¢do anterior ofereceu dois elementos para esta tese: de um lado, o principio
autorreferencial da razio assegura que as determinagdes finitas enquanto conteido
normativo da razio ¢ indesativel do préprio ato da razdo de instaurar-se reflexivamente, e
esta é a tese semdntico pragmadtica; de outro lado, e em consequéncia da primeira, a razio
tem continuamente como tarefa se apropriar de suas préprias determinag¢des normativas
de modo a reconfigurar seus limites conceituais, isto €, suas cisdes — e esta é a tese da
apropriac¢do autocorretiva. Ao colapsar ambos elementos, o que temos ¢ justamente um
conceito de filosofia enquanto ciéncia que nio se pauta em um principio fundacional
reducionista, e sim encontra seu estatuto de racionalidade em uma pragmadtica da razio
que ¢ capaz de colocar em xeque suas préprias normas porque destituida de uma instancia
epistémica autdnoma e independente, de modo que mesmo as evidéncias empiricas devem
ser justificadas no interior do tecido conceitual disponivel em cada época. Este € o sentido
em que o idealismo proposto por Hegel é absoluto.
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O Ser-ai dalei na filosofia do direito de Hegel

Cristiane Moreira de Lima?
Pedro Geraldo Aparecido Novelli *

Introdugao

Este artigo possui o designio de verificar e apreciar a questdo do direito na percepgio
de Hegel em particular o tépico atinente ao ser-ai da lei. Todavia antes de adentrar
estritamente no assunto é preciso fazer uma andlise sucinta da filosofia do direito de Hegel
e da sua concepgio sobre a lei e a justica.

Hegel apresenta a filosofia como compreensio daquilo que é. Desta maneira sua
filosofia do direito, dissemina uma perspectiva de toda a histéria do pensamento politico,
apresentando observa¢des de extrema releviancia. Enquanto filésofo e pensador politico,
Hegel se preocupou com a questdo da religido, da arte, da estética, da moral, do direito,
da liberdade, e procurou fundi-los em uma unidade absoluta. Na verdade, Hegel almeja
restaurar o que a modernidade separou: sujeito-objeto, homem-cidadio, politica-moral. No
seu sistema Hegel expoe a verdadeira vida ética como um regresso do sujeito a participagio
efetiva na vida comunitaria, possuindo agora a liberdade como fundamento, alicerce dessa
nova vida ética.

Um dos fatores primordiais da filosofia do direito de Hegel é a vontade, a qual
constitui o inicio da filosofia do direito para Hegel, possuindo como finalidade a liberdade;
versando o sistema juridico sob a concretizagio da liberdade; ressaltando que esta possui
distintas fases de desenvolvimento, as quais dao origem a diversidade de formas do direito;
vindo o direito a evoluir-se em conformidade com as fases da liberdade.

A filosofia do direito de Hegel é dividida em triade; inicialmente traz o direito
abstrato, seguida da moralidade e concluindo com a eticidade; possuindo cada um destes
momentos no seu decurso etapas e fases singulares. Direito abstrato, onde o direito
apresenta-se de maneira imediata destas trés formas: propriedade (tomada de posse, o
uso da coisa, alienagio da propriedade), o contrato (contratos de troca, de doagdo e de
garantia) e o ilicito ou injusti¢a (injustica de boa-fé, fraude, violéncia ou delito). Na
moralidade defrontamos com a questao do propésito e a culpa, a intengao e o bem-estar,
por fim a consciéncia moral. No que tange a eficidade Hegel ird abordar assuntos atinentes
a familia (o casamento, o patrimonio da familia, a educagio dos filhos e a dissolugio da
familia), a sociedade civil burguesa (o sistema de caréncia, a administragio do direito, a

1 O presente trabalho foi realizado com apoio da CAPES.
2 UNESP
3 UNESP
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administra¢do publica e a corporagio) e o Estado (direito politico interno, a soberania
externa).

Ao tratar da sociedade civil burguesa na obra “Linkas Fundamentais da Filosofia do
Direito Hegel divide em trés momentos distintos,o primeiro seria o sistema de carecimentos,
onde ird abordar as modalidades do carecimento e da satisfa¢io; a modalidade do trabalho
e do patrimoénio. O segundo momento seria administragio do direito, o qual ¢ subdividido
em: a) o direito enquanto lei §211 ao § 214; b) o ser-ai da lei §215 ao §218 e ¢) tribunal
§219 ao §229. E por dltimo fard mengdo a administracio pablica e a corporagio.

Constitui um dos principios da sociedade civil burguesa a pessoa concreta como
“um todo de caréncias e uma mistura de necessidade natural e arbitrio” (HEGEL, 2003,
§182). A sociedade civil burguesa permeia a familia e o Estado e sua criagdo pertence
ao mundo moderno. A relagio com o outro é que possibilita que o particular atinja a
intensidade de seus fins, ou seja, dando-se a forma de universalidade o fim particular se
satisfaz e concomitantemente atende ao outrem, sendo o todo a base dessa mediagio.

Administragio do direito ¢ tido como “um primeiro estdgio de reunificagio ética do
universal objetivo com a particularidade subjetiva” (MULLER, 2003, pg.8), no entanto é
incapaz de garantir e efetivar o bem préprio e o bem comum enquanto direito, pois estes
estdo atrelados ainda ao arbitrio e a contingéncia que conduzem a esfera do mercado.

Hegel apreende que a estrutura juridica da sociedade civil burguesa se encontra
profundamente vinculado a esfera do mercado, ao proferir que sé abstratamente, como
direito da propriedade, a universalidade da liberdade estd ai presente, todavia esta
institucionaliza¢do abstrata é simultaneamente o reconhecimento da sua igualdade
perante a lei, enquanto pessoa universal, sendo todos iguais, independentemente de crenca,
condi¢io social ou cultura, ou seja, ‘o homem vale assim, porque ele ¢ homem e nio porque
ele é judeu, catélico, protestante, alemio, italiano, etc” (HEGEL, 2010, §209).

A sociedade civil burguesa contém de acordo com o §188 FD trés momentos, que é
primeiramente a mediagdo da caréncia e através do trabalho a satisfagdo dos individuos e de
seus carecimentos; posteriormente a realidade efetiva do elemento universal da liberdade
subentendida mediante a protec¢io da propriedade pela administragio da justiga e por fim a
prevencdo contra a contingéncia ainda remanescente e a cautela dos interesses particulares
através da policia e da corporagio.

A sociedade civil burguesa se constréi e se regula pela institucionaliza¢do dos direitos
universais do homem e da universalizagio da liberdade abstrata.

O direito ¢ algo universalmente conhecido e reconhecido o qual tem sua efetividade
na mediagdo entre o querer e o saber. O direito torna-se exteriormente indispensivel
como meio de prote¢io da particularidade, sendo, portanto, dtil para que possamos ter
a satisfacdo das caréncias. O direito passa a ser considerado como existente quando
ultrapassa a esfera do meramente sensivel adentrando na esfera do pensamento, atribuindo
a forma de universalidade aos objetos, devendo a vontade ser orientada em conformidade
com o universal. As leis emergem a partir do instante em que foram concebidas multiplas
caréncias e que o alcance destas se entrecruzam com a sua satisfagio.

A realidade objetiva do direito consiste em tornar-se sabido para consciéncia, ou seja,
existir para consciéncia e consequentemente ser admitido como valido e reconhecimento
universal.
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O direito como unidade objetiva ¢ admitido e assegurado como lei, sendo o direito
positivo a materializagdo da justica por proclamar o universal concreto na forma de
legislagdao. No anseio de eliminar as particularidades da sociedade civil burguesa emerge o
Estado como racionalidade estabelecendo limites as vontades, preconizando e enaltecendo
a lei como determinacio legitima e efetiva.

As diferengas em conformidade com Hegel seriam apreendidas e aceitas no universal
através da lei. A administragio da justiga busca suprimir o que nas agdes pertence apenas
a particularidade; sendo o objetivo da sociedade civil assegurar a satisfacio da necessidade
de maneira segura, efetiva e universal.

A lei é o direito positivo, em si determinado pela consciéncia e conhecido e valido
universalmente. Tornando-se lei o direito recebe sua verdadeira determinidade. O ato de
legislar é extremamente relevante pois torna aquilo que apregoa um preceito de conduta
vilida a todos e simultaneamente o conteido passa a ser de conhecimento publico e
determinado universalmente. O cédigo explicita e apreende os principios do direito na sua
determinidade, na sua universalidade.

“O estatuto da lei é ser ela o produto de uma interven¢io do pensamento sobre
os habitos e os costumes de uma época. A lei tem validade universal na medida em que
exprime o conteudo das relagdes humanas” (BAVARESCO, 2005, pg. 120). As leis
positivas possuem uma natureza transitéria e um valor histérico, possuindo significagio
e conveniéncia em dados periodos e em certas circunstancias e momentos. Os remédios
tornecidos pelas leis variam e modificam-se em conformidade os costumes da época em
consenso com os vicios e as necessidades daquele periodo.

“As leis e a administragdo da justi¢a tém, de um certo lado, um cariter contingente.
Isso decorre do fato que a lei é uma determinagio geral, que se deve aplicar a um caso

particular”. (BAVARESCO, 2005, pg. 120)

O direito positivo abrange a aplicabilidade ao caso singular, adentrando na esfera
do ndo determinado, na esfera do conceito, ou seja, nas particularidades, pois cada caso
contém as suas singularidades e por mais idénticos que possam parecer sempre haverd
caracteristicas que irdo distingui-los, uma vez que cada caso apresentado ao juiz é um caso
diferente, cada situagdo apresentada é unica. As leis ndo abarcam todas essas peculiaridades
sendo universal e genérica, proferindo em seu conteido a situagdo de forma abrangente,
dando ao juiz uma certa autonomia para analisar essas eventuais lacunas na hora de proferir
sua decisdo.

O ser-ai da lei na filosofia do direito de Hegel

Na obra Linhas Fundamentais da Filosofia do Direito de Hegel a questdo do ser-ai da
lei é tratada no Ambito da administra¢do da justica, na esfera da sociedade civil burguesa,
como momento intermedidrio entre o direito enquanto Lei e o Tribunal.

A lei ¢ o direito positivo, em si determinado pela consciéncia e conhecido e valido
universalmente. Tornando-se lei o direito recebe sua verdadeira determinidade. Somente
os homens possuem as leis enquanto habito, sabido enquanto pensamento, os demais
animais possuem as leis enquanto impulsos, instintos, nao possuindo consciéncia alguma
disso.

O direito nacional contém as leis formais, expressas e escritas e de conhecimento
notério e as leis ndo escritas, consideradas informais, contidas nas decisdes dos juizes e
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dos tribunais, as quais ndo sdo universalmente conhecidas. Essas leis ndo escritas acabam
gerando algumas dificuldades para administragdo da justica, pois ndo estio expressas e
encontram-se vinculadas ao arbitrio daqueles que decidem, onde estes acabam exercendo
a funcio do legislador.

Almejando amenizar os problemas advindos destas leis ndo formais o direito romano
introduziu o recurso das citagdes, onde resolugdes sdbias tomadas por juristas antecessores
podem ser suscitadas na decisdo. Atualmente temos as jurisprudéncias, que se referem ao
conjunto das decisdes sobre interpretagdes das leis feitas pelos tribunais as quais norteiam
as decisoes proferidas pelos juizes da primeira instincia.

O direito em sua realidade objetiva precisa observar duas condigdes fundamentais:
ser conhecido e ser valido, ou seja, para tornar-se obrigatéria a lei deve ser conhecida
universalmente, ter notoriedade, e isto ¢ feito por meio da publicidade, onde todos tomam
conhecimento da sua existéncia.

A lei deve ser acessivel a todos, possuindo nitidez e clareza em seus enunciados,
para que todos possam compreender o contetido por ela expresso, considerando-se uma
injustica aquelas leis elaboradas com termos extremamente técnicos, incompreensiveis. A
elaboragio de um cédigo preciso e bem ordenado é considerado um grande ato de justica.
Podemos dizer que os c6digos do Brasil sdo bem elaborados? O poder legislativo estaria
exercendo com eximio e exceléncia sua fung¢io?

Ao tornar-se lei, o direito passa a ser obrigatério, alcancando sua verdadeira
determinagdo. A lei ndo profere em si o que é justo, apenas pronuncia o que é licito ou
ilicito, decorrendo a justica do direito em si e ndo especificadamente da lei.

Presenciamos nos dias de hoje inimeras leis injustas criadas somente para satisfagio
dos interesses préprios da elite politica, ndo cumprindo desta forma sua finalidade, ou
seja, a sua fungio, uma vez que a lei possui como incumbéncia a defesa do interesse da
coletividade e ndo de alguns poucos.

O direito ndo se esgota na lei, sendo esta apenas uma consignagio e especifica¢io do
direito. Sendo o justo determinado pelo conceito de direito, todavia é essencial a efetivagio
do conceito de direito como lei, mesmo com as limitagdes. Mas, se é o conceito de direito,
digo, o direito em si que define o justo, como podemos assegurar que o que diz a lei é justo?

As leis, ndo obstante, tenham o papel de realizar o conceito, nunca o apreendem
y ’ p p > p
plenamente. “A lei é o direito colocado em sua existéncia objetiva” (WEBER, 2014, pg.
27). Mesmo com limitacoes é imprescindivel a efetivacio do conceito do direito como lei.
¢ p ¢

H4 dois momentos proeminentes na elabora¢io de uma lei, o legislar, ou seja,
a elaborag¢do do conteido e o examinar deste conteido pela razdo, os quais devem ser
averiguados conjuntamente, de forma sincronizada, devendo ocorrer a suprassungio
desses dois momentos, com o desaparecimento das oposi¢des, retomando a consciéncia
ao universal, pois se adotado de maneira particular e individual cada momento torna-se
insignificante.

Com a positivagio do direito desaparecem as particularidades e eventuais
sobreposi¢des das opinides, esvanecendo o anseio de restituir o direito por meio da
vinganga, alcan¢ando o direito sua verdadeira determinidade.

Os cédigos e as leis devem ser uma totalidade una e completa, integral. Todavia
verificamos a necessidade continua da concepgdo de novas determinagdes legais que
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colaboram para o aprimoramento e aperfeicoamento dos principios universais; sendo
inadmissivel a exigéncia de um cédigo totalmente acabado,incapaz de qualquer determinagio
posterior progressiva, pois estaria este impedido de acompanhar as evolugoes histdricas,
assim como as novas indigéncias sociais que vio emergindo com o transcurso do tempo.

O direito positivo, ou seja, a lei deve evoluir, aperfeicoar-se, adequar-se as situacoes
iminentes, mas isso nio faz com que perca sua caracteristica de completude e universalidade.
O direito deve estar sempre em processo de evolugio e progresso, devendo agregar aos
conhecimentos que ja possui novos conhecimentos que forem surgindo, buscando atender
as novas indigéncias sociais que forem aparecendo. Isso nio significa que as leis que foram
criadas anteriormente ou que acabaram sendo alteradas nao prestaram, ao contrario, elas
serviram de base e fundamento para que as novas leis e as novas especializa¢des do direito
pudessem emergir.

A completude significa a cole¢do acabada de todos os elementos
singulares que pertencem a uma esfera e, neste sentido nenhuma ciéncia
pode ser acabada. Quando se diz que a filosofia ou qualquer outra ciéncia
estd inacabada se dd a entender que se tem que esperar até que ela tenha
se completado, pois o melhor poderia ainda faltar...A reflexdo ociosa
pode legitimamente afirmar que todo cédigo poderia ainda ser melhor,
isso a, pois o que hd de mais grandioso, elevado e belo pode ser pensado
como grandioso, elevado e belo num grau ainda superior. Mas uma
arvore grande e velha ramifica-se cada vez mais sem por isso tornar-
se uma nova drvore; seria tolo, no entanto, nio querer plantar arvore
alguma por causa dos ramos novos que ainda poderiam vir. (HEGEL,
2003, adendo §216).

Para Hegel sio historicamente estabelecidos o desenvolvimento do sujeito e do
direito, encontrando-se inseridos dentro de um contexto histérico e sociocultural,
instituindo o direito da liberdade subjetiva e a transformagio do sujeito e de suas figuras
objetivas uma marca que distingue a antiguidade e a modernidade. Devendo existir uma
tusdo entre o espirito subjetivo e o espirito objetivo; atuando em cooperagio e de forma
solidaria no processo de evolugio.

Através da lei, o direito em si, digo, aquele direito subjetivo, singular e abstrato na
sociedade civil adquire reconhecimento e universalidade passando a ter existéncia efetiva. A
vontade dever ser racional e ter objetividade, adquirindo através de formalidades impostas
uma certa seguranga necessaria, desaparecendo qualquer subjetividade.

A lei é o direito posto como aquilo que era em si. Eu possuo, tenho
uma propriedade de que me apoderei como sem dono: estd agora, tem
ainda de ser reconhecida e posta como minha. Por essa razio existem na
sociedade as formalidades em relagio a propriedade....Pode-se talvez,
sentir repugnancia por tais formalidade e crer que elas sé existem com
o fim de render dinheiro 4s autoridades; pode-se até encara-las como
algo de ofensivo e como signo de desconfian¢a, uma vez que o principio
“um homem, uma palavra” deixa de ser vilido; mas o essencial da forma
¢ aquilo que em si ¢ direito seja posto como tal. Minha vontade é uma
vontade racional. Ela vale e este valer deve ser reconhecido pelo outro.
Aqui minha subjetividade e a do outro tém que desaparecer, e a vontade
tem de alcancar uma seguranca, uma firmeza e uma objetividade, que ela

$6 pode obter pela forma. (HEGEL, 2003, adendo §217).
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“A lei humana assim, em seu ser-ai universal, é a comunidade em sua atividade
em geral, é a virilidade, em sua atividade efetiva, é o governo” (HEGEL, 2014, §475).
A lei representa o desejo da coletividade, portanto deve seguir o anseio da sociedade, de
determinadaépoca,nio podendo ficarinerte,estagnada,devendo mover em consoninciacom
as necessidades inerentes a coletividade, € preciso que a lei acompanhe as novas indigéncias
que vio surgindo, efetuando as adequagdes e modificagdes que forem necessirias (LIMA,
2017,114). Para Hegel a lei possui a incumbéncia de limitar e inibir a arbitrariedade.

Por isto, verificamos que em certos lugares certas atitudes sdo repreendidas e
consideradas crimes com uma puni¢io muitas vezes severas e que o mesmo fato em outras
localidades ou em outras épocas nio possui a mesma repreensio, pois nio representa ou
deixou de representar naquele momento perigo a sociedade. Um exemplo seria o aborto
concebivel em muitos paises e em outros considerado crime hediondo.

A lei é fundamental, tornando-se essencial na concepg¢io da virtude na consciéncia,
devendo ser suprimido qualquer individualidade que venha a contrariar a lei universal;
devendo as individualidades, digo, as particularidades serem pautadas pelo universal.

A ideia do direito apreende o conceito do direito como um sistema orgéinico
instituido no plano da normatividade, possibilidade da existéncia plena, que nio viva
apenas em si mesma, mas busque o outro na expressio objetiva da sua concretizagio.

O direito enquanto sistema organico possui um conteiido universal. O direito ¢ a
realidade, o concreto, a preocupagio do pensamento enquanto fonte da reflexdo do espirito
na efetiva realizagdo da razio histérica.

O direito posiciona-se no interior da filosofia porque dele deseja extrair o seu
conceito, sua esséncia, como ele é em si mesmo e sua realizagio positiva como meio de
atingir a liberdade. Todavia o direito em Hegel desdobra-se na universalidade positiva,
que a0 mesmo tempo atribui considerar o sujeito sem desvinculd-lo do universal: liberdade
entdo seria a supera¢do do particular em beneficio da vida ética em sociedade, universal.

O conceito de direito para Hegel implica a conscientizagao das leis pelos individuos,
os quais apds refletirem racionalmente passam a respeitar a lei ndo por medo da punigio e
sim por crerem que aquilo é o melhor, e, portanto, deve ser respeitada por todos, incluindo
0s governantes.

Concerne ao poder publico, ao tribunal o conhecimento e a efetividade do direito,
tazendo o direito que antes era apenas um querer e um desejo particular fazer valer-se
universalmente. Desta forma aqueles individuos que tiverem algum direito violado, devem
buscar o devido amparo e respaldo pelos meios adequados, ou sejam através das vias
judiciais, ndo sendo mais a vinganga, ou atuagio pelas préprias zdos um ato de justica.

A administragdo da justica é uma tarefa publica. O tribunal é a realizagio
da justica, enquanto busca a conciliagdo do que o individuo pensa e cré
que ¢ seu direito e o que o cédigo considera como lei obrigatéria. Este
conhecimento e esta efetivagio do direito no caso particular, desprovido
do sentimento subjetivo e do interesse particular, incumbe a um poder

publico, o tribunal (FD, § 219). (BAVARESCO, 2005, pg. 122).

A criagdo dos tribunais e dos juizes é algo cogente em si e para si,sendo racionalmente
necessdrio ndo importando a forma que foram introduzidas e de que maneira surgiram.
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Para Hegel, a justica consuma-se no momento em que os individuos,
expressio da vontade livre, vivem em torno de um ideal cuja vontade
objetiva se expressa na comunidade em que todos sdo iguais por
serem racionais, vivendo sob institui¢ées como os tribunais, cujo fim ¢é
a realizagio da razio como real (Principios §219). O sentido de uma
justica ético-politica transforma-se, historicamente, na concepgio
sociopolitica em que se leva em considera¢do o papel das institui¢es
como algo da razdo que brota das entranhas dos costumes historicamente
desenvolvidos. A concep¢io de uma justica sociopolitica determina-se,
sobretudo, por conta de uma materialidade que associa o ideal com o

concreto, o racional com o real. (TROTTA, 2010, pg. 105).

A ideia de justica em Hegel embora seja alicercada, embasada numa legislacio
universal, de Ambito social procura evitar uma economia completamente gerida, buscando
manter e conservar a liberdade subjetiva. Em razdo das multiplicidades de necessidades e
o surgimento da desigualdade social eis que se torna preciso a institui¢ao da jurisdi¢ao no
intento de evitar que a sociedade entre em colapso.

O designio da jurisdi¢do é conter as injustigas e proteger o interesse coletivo. A
corporagio no contexto coletivo igualada 4 familia emerge na sociedade civil burguesa com
a incumbéncia de verificar, fiscalizar e concretizar aquilo que existe de universal na esfera
da particularidade da sociedade civil burguesa, possuindo a obrigacdo de encaminhar e
propagar a vontade humana ao dominio do universal.

A jurisdi¢io tem por fim coibir a injustiga, salvaguardar os negdcios
coletivos e institui¢des voltadas para o interesse geral. Com o surgimento
da sociedade civil, surge uma institui¢io que pode ser equiparada
a familia dentro do contexto coletivo: a corporagio. Como missio
precipua, tem a vigiar e a realizar o que hd de universal na particularidade
da sociedade civil. Quanto aos membros como partes da sociedade civil,
ndo tém interesses exclusivamente particulares, tem o dever de conduzir

a vontade humana a esfera do universal, ao Estado. (BRYCH, 2007).

A institui¢do e a administra¢do da justi¢a necessitam de um 6érgido que concretize e
efetive o interesse do universal por intermédio das demandas particulares. A administragio
da justica deve empenhar-se e centralizar-se no interesse do universal, da coletividade,
estando assim atrelada ao Estado. De acordo com Hegel o poder judicidrio nio é
independente e auténomo, estando vinculado aos demais poderes e submisso ao principio
regulador que conduz a vontade particular.

A institucionalizagio da justica significa a edifica¢io de um 6rgio capaz
de administrar, racionalmente, as realidades postas pelos conflitos de
interesses.Isso é importante naidealidade juridica hegeliana porque sendo
o Estado a razdo como imperiosidade ética, a administragdo da contengio
judicial precisa de um instrumento que execute o interesse do universal
mediante os pleitos particulares. Para Hegel, o poder judicidrio nio ¢é
um poder em si mesmo constituido como independente e subordinado
ao principio norteador que rege internamente cada vontade particular.
Conforme Hegel, tanto a execugio dos servigos administrativos como os
judicidrios devem ser centralizados nos interesses do universal e, dessa
forma, vinculados diretamente & soberania como expressdo méxima do

Estado. (TROTTA, 2010, pg. 102).
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O individuo realiza sua liberdade na familia e na sociedade civil burguesa, mas é no
Estado que o individuo obterd o maior alcance da liberdade, onde o0 mesmo terd um maior
reconhecimento de seus direitos.

O Estado ¢ a ultima instdncia de garantia dos direitos e liberdades
fundamentais e, pois, representa o maior grau de realizagio da liberdade

-

individual. E claro que esta estd vinculada ao interesse comum da
coletividade. Hegel afirma que “o Estado é a realidade efetiva da
liberdade concreta” (Hegel, 1986a, p. 406). [...] a liberdade concreta
consiste em que a individualidade pessoal e seus interesses tenham seu
total desenvolvimento e o reconhecimento de seu direito (no sistema da
familia e da sociedade civil), a0 mesmo tempo em que se convertem por si
mesmos em interesse geral, que reconhecem com seu saber e sua vontade
como seu préprio espirito substancial e tomam como fim ultimo de sua
atividade (Hegel, 1986a, p. 406). Fica claro que ¢ na familia e na sociedade
civil que o individuo realiza sua liberdade. Sdo elas as bases éticas do
Estado. E nelas e também por meio delas que ele (o Estado) assegura
os direitos e deveres dos cidaddos. E também nelas que o exercicio da

mediagio social da vontade livre se efetiva. (WEBER, 2015 pg. 305).

Pela sua teoria democritica verificamos a necessidade para Hegel da sistematizagio
e organizac¢do em um 6rgio, desacreditando das decisdes da maioria sem esta estruturagio
e ordenacdo. Para Hegel o “Estado serd forte e democritico quando além de possuir
leis e Constitui¢do escrita, possuir também nelas os direitos individuais e os realizar
verdadeiramente e de forma concreta. O direito serd, dessa maneira, sempre um momento
ético a ser realizado” (LEMOS, 2010, pg. 17). A execugio da justica encontra-se atrelada
politicamente, ao fato de que toda decisdo, mesmo que possua um cardter particular
necessita estar em consondncia com o espirito universal.

Constatamos assim que a justi¢a é uma necessidade como manifestagio do conceito
de direito que ficou entendido como a efetivagio da liberdade. “Por ser uma tarefa racional
do Estado, a justica ¢ a efetivagio do direito como um sistema da positiva¢do do ideal no
real. Nesse sentido, a justi¢a necessita do Estado como sua realizagio, assim como o Estado

deve ser justo por conta do real-racional” (TROTTA, 2010, pg. 107).

Para Hegel, “a ideia de justica situa-se no nivel da razdo (Vernuny?), superando a do

entendimento (Verstand)” (BAVARESCO, 2005, pg.124).

Hegel almeja formar individuos conscientes, instruidos a pritica da justiga,
reconhecendo a lei como universal, fruto de pensamento objetivado; sendo este um grande
desafio de sua filosofia politica.

Em consonéncia com o §36 da Filosofia do Direito “o imperativo do direito é: s¢ uma
M » . . . .
pessoa e respeita os outros enquanto pessoas” e se isto efetivamente fosse feito e realizado
ndo verfamos tanta corrup¢io, tantas desgragas, como constatamos atualmente. Onde
percebemos claramente a busca pela realiza¢do do interesse particular, pouco preocupando-
se com 0s anseios sociais.

Em dltima anilise, o direito seria a prépria racionalidade estabelecendo a vida
comunitiria como forma imprescindivel da vontade livre. O direito é premissa universal
agora de maneira normativa, que predomina no sentido de estabelecer uma subordinagio
capaz de impulsionar o equilibrio no transcorrer da vida.
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Conclusao

Concluimos que o direito positivo, ou seja, a lei é a materializa¢do da justica por
declarar e promulgar o universal concreto. Através das leis as diferencas sdo aceitas e
apreendidas no universal. O direito, a principio particular e subjetivo, ao tornar-se lei
recebe sua verdadeira determinidade.

As diferengas em conformidade com Hegel seriam apreendidas e aceitas no universal
através da lei. A administra¢io da justi¢a busca suprimir o que nas agdes pertence apenas
a particularidade; sendo o objetivo da sociedade civil burguesa assegurar a satisfacio da
necessidade de maneira segura, efetiva e universal.

A lei para tornar-se obrigatdria precisa ser conhecida e valida universalmente, ou
seja, para tornar-se obrigatdria a lei deve ter notoriedade, o que ¢ realizado por meio da
sua publicidade. Devendo ainda possuirem clareza e nitidez em seus contetdos, para que
possam ser acessiveis efetivamente a todos.

As leis somente proferem o que seria licito ou ilicito, ndo pronunciando em si o que
é justo. A lei ¢ apenas uma particularizagio do direito, que possui a tarefa de inibir e limitar
a arbitrariedade, sendo o justo estabelecido pelo conceito de direito.

O conceito de direito para Hegel demanda a conscientizagio das leis pelos individuos.
Conduzindo estes a uma reflexdo racional dos contetdos das leis e da compreensio de que
tratasse da manifestagdo de uma vontade coletiva, incluindo a dele, devendo, portanto, ser
respeitada por todos indistintamente.

A finalidade da jurisdigdo é proteger o interesse coletivo e coibir as injusticas.

O ser-ai da lei possui a drdua incumbéncia de despertar o racional, a conscientizagio
do individuo, demonstrando que o direito transcende ao contetido determinado na lei. No
entanto, estd traz em seu bojo a representacio do desejo universal e deve ser respeitada.
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Schopenhauer e a sabedoria indiana

Diana Chao Decock!

A incorporagio da férmula sinscrita zat fwam asi® (isso és tu) na doutrina ética de
Schopenhauer é um dos grandes exemplos do aprego do filésofo alemio pela sabedoria
indiana. Mas, se a interpretacdo schopenhaueriana de tal férmula é fidedigna aos textos
sagrados ou a como os sibios braimanes da India a compreendiam h4 mais de 3 mil anos,
ndo ¢ uma pergunta tao simples de responder. Indélogos e intérpretes schopenhauerianos
alertam para a falta de autenticidade dos textos indianos lidos por Schopenhauer, visto que
Oupnek’hat (Upanixades’) é uma tradugdo em latim de uma tradugio persade 1657, e aversio
de Bhagavad Gita é uma adaptagio para o alemio de uma tradugéo inglesa de 1784. Nossa
proposta, no entanto, nio ¢ verificar a legitimidade da interpretacdo schopenhaueriana,
ou entdo comparar diferentes interpretacdes de zar fwam asi, mas demonstrar como o
filésofo alemio faz uso desta férmula para ilustrar o conhecimento imediato e intuitivo da
identidade metafisica de todos os seres e as suas consequéncias éticas como a compaixio
e a ascese.

Tat twam asi e a compaixio

No pardgrafo 115 do Capitulo Sobre a Etica de Parerga e Paralipomena, Schopenhauer
afirma que:

Os leitores de minha Etica sabem que para mim o fundamento da moral
repousa em Ultima instdncia naquela verdade que tem sua expressio no Veda e
no Vedanta pela férmula mistica erigida za# fwam asi (isto és tu), que é afirmada
com referéncia a todo ser vivo, seja homem ou animal, e denomina-se entdo o

Mabhavakya, o grande verbo (SCHOPENHAUER, 2014. p. 61).

Schopenhauer, como demonstra tal passagem, faz uso da férmula sinscrita para
ilustrar o conhecimento que fundamenta toda moral. Em tal f6rmula encontra-se, segundo
ele, a verdade tedrica “de que a vontade é o em-si de cada fenémeno, porém ela mesma,
enquanto tal,élivre dasformasdele,portanto tambémdapluralidade’(SCHOPENHAUER,
2005, p 476).Tal verdade, expressa e desenvolvida abstratamente por Schopenhauer, possui
consequéncias priticas se for apreendida imediata e intuitivamente. O conhecimento da
identidade metafisica de todos os seres, intuido para além das amarras racionais, ultrapassa
o dominio tedrico e se transforma em uma maxima que opera a moralidade.

1 Professora do Departamento de Filosofia da PUCPR
2 Utilizaremos a mesma transliteragdo do termo utilizada por Schopenhauer em suas obras.
3 Utilizaremos a transliteragio portuguesa presente no diciondrio Houaiss.
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Uma agido dotada de valor moral requer necessariamente, sob esta perspectiva,
o reconhecimento de que o outro ¢ fendmeno da mesma esséncia, da mesma vontade.
Tal reconhecimento s ocorre a partir de uma transformagio epistemoldgica, ou seja, da
supressdo do principium individuationis, do Véu de Maya.

Como dizem os indianos, o Véu de Maya, turva o olhar do individuo
comum. A este se mostra, em vez da coisa em si, meramente o fenémeno
no tempo e no espago, no principio individuationis e nas demais figuras
do principio de razdo. Em tal forma de conhecimento limitado, o
individuo ndo vé a esséncia das coisas, que é una, mas seus fendmenos
isolados, separados, inumerdveis bastante diferentes e opostos entre si

(SCHOPENHAUER, 2005, p 450).

Em O mundo como vontade e representagio, torna-se claro que o Véu de Maya, outro
termo da sabedoria indiana, é determinante para o impedimento do conhecimento da
identidade metafisica de todos os seres. Este véu, nas consideragdes epistemoldgicas
de Schopenhauer, é o principium individuationis. Fazendo uso da antiga escoldstica, ele
denomina “tempo e espago pela expressio principium individuationis”, sendo estes “os
unicos pelos quais aquilo que é uno e igual conforme a esséncia e o conceito aparece como
pluralidade de coisas que coexistem e sucedem” (SCHOPENHAUER, 2005, p.171). O
Véu de Maya, ou seja, o principium individuationis,é o modo pelo qual o individuo conhece
as coisas como fendmenos e também aquilo que impede uma agdo dotada de valor moral.

O conhecimento da pluralidade em detrimento da unidade faz com que o individuo
se compreenda como um fendmeno isolado, completamente distinto do mundo e dos
outros, sendo este o fundamento epistemoldgico de toda natureza egoista. Nesse modo
de conhecimento, a nossa esséncia, a vontade, é “enganada pelo conhecimento atado ao
seu servi¢o, desconhece a si, procurando em um de seus fenémenos o bem-estar, porém
em outro produzindo grande sofrimento” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 452). O Véu de
Maya cria o engano, que “s6 no meu préprio si-mesmo tenho meu verdadeiro ser; todas as
outras coisas, em contrapartida, sio o ndo-eu e alheias a mim.» E tal conhecimento, “cuja
verdade carne e ossos dio testemunho”, fundamenta todo o egoismo e sua expressio “é

toda a ag¢do sem amor, injusta ou maldosa” (SCHOPENHAUER, 2001, p.218).

No momento em que hd uma elevagio completa da individualidade e do principio
que a determina, ou seja, quando o Véu de Maya é rompido, a vontade tem plena consciéncia
de si. E € neste momento que hd uma mudanga no agir. O humano “reconhece sua esséncia,
a vontade de vida como coisa-em-si, também no fenémeno do outro dado como mera
representagio, portanto reencontra a si mesmo nesse fenémeno em um certo grau, ou seja,
desiste de praticar a injustica, isto ¢, ndo inflige injurias”(SCHOPENHAUER, 2005, p.
471).

Embora Schopenhauer ji relacione a compaixdo com a pritica da justica em O
mundo como vontade e representagdo, é em Sobre o fundamento da moral que o filésofo
atribui a ela a Unica motivagao dotada de valor moral, esta que estd intimamente ligada a
térmula zat twam asi. No pardgrafo 22 desta obra, Schopenhauer, apés evidenciar que o
principium individuationis promove o egoismo e o abismo entre o eu e o nio eu, disserta
sobre a possibilidade de ultrapassar essa barreira e do humano reconhecer a si préprio, a sua
esséncia verdadeira, imediatamente no outro. Segundo o filésofo alemao:

57



SCHOPENHAUER E A SABEDORIA INDIANA

Minha esséncia interna verdadeira existe tao imediatamente em cada ser
vivo quanto ela s se anuncia para mim, na minha autoconsciéncia. Este

7

conhecimento, para o qual, em sanscrito, a expressdo corrente ¢ “tat-
tvam-asi”, quer dizer, “isto € tu”, ¢ aquilo que irrompe como compaixio,
sobre a qual repousa toda a virtude genuina, quer dizer, altruista, e cuja

expressio real é toda agio boa (SCHOPENHAUER, 2001, p. 219).

Nesta passagem, percebemos que hd uma ligagio direta e imediata entre o
conhecimento da verdadeira esséncia com a compaixio. O zat twam asi opera como uma
mdxima intuitiva, irrompendo a compaixdo, definida como:

a participagio totalmente imediata, independente de qualquer outra
consideragio, no sofrimento de um outro e, portanto, no impedimento

ou supressdo deste sofrimento, como sendo aquilo em que consiste todo
o contentamento e todo o bem-estar e felicidade (SCHOPENHAUER,

2001, p.136).

A compaixdo é o fundamento genuino de toda justiga e caridade e sua origem ¢é
o reconhecimento da prépria esséncia em um ser estranho, “o homem nobre nota que a
diferenca entre si e outrem, que para o mau é um grande abismo, pertence apenas a um
fenémeno passageiro e enganoso; reconhece imediatamente, sem calculos, que o Em-si
do seu fendmeno é também o Em-si do fendmeno alheio” (SCHOPENHAUER, 2005,
p.474).

Este mesmo conhecimento em um grau elevado pode atingir consequéncias
préiticas que vdo além de atos compassivos isolados. O filésofo alemdo apresenta outro
acontecimento oriundo do zat twam asi que estd presente nas priticas ascéticas, estas que
ultrapassam a compaixdo, visto que “aquela justica exacerbada do hindu é mais que justica,
a saber, jd é a efetiva rendncia, negacio da vontade de vida, ascese” (SCHOPENHAUER,
2005, p.472).

Tat twam asi e a ascese

No paragrafo 68 de O mundo como vontade e representagio, Schopenhauer pondera
que a virtude brota da mesma fonte que a negacio da vontade de vida, porém ¢ na dltima
que o conhecimento da identidade metafisica atinge um grau mais elevado de distingao:

Se aquele Véu de Maya, o principium individuationis, é de tal maneira
retirado aos olhos de um homem que este nio faz mais diferenca
egoistica entre a sua pessoa e a de outrem, no entanto compartilha em
tal intensidade dos sofrimentos alheios como se fossem os seus préprios
e assim é ndo apenas benevolente no mais elevado grau mas estd até
mesmo pronto a sacrificar o préprio individuo tio logo muitos outros
precisam ser salvos; entdo, dai, segue-se automaticamente que esse
homem reconhece em todos os seres o préprio intimo, o seu verdadeiro
si mesmo, e desse modo tem de considerar também os sofrimentos
infindos de todos os viventes como se fossem seus: assim, toma para si
mesmo as dores de todo o mundo; nenhum sofrimento lhe é estranho

(SCHOPENHAUER, 2005, p.481).

A negagio da vontade de vida pode ser estimulada pelo contato com o sofrimento
dos outros seres, tal como ocorre com a compaixdo. Porém enquanto que a compaixio
conduz o humano a aliviar o sofrimento do outro, a negagio da vontade de vida faz com que
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o humano renuncie a si mesmo por intermédio das praticas ascéticas. Tal acontecimento
reside na ampliagdo do conhecimento do sofrimento que nio se restringe a um ser particular,
mas a todos os seres. Em um grau mais elevado do conhecimento da identidade metafisica
de todos os seres, “todos os tormentos alheios que vé e raramente consegue aliviar, todos os
tormentos dos quais sabe indiretamente, inclusive os que conhece s6 como possiveis, fazem
efeito sobre o seu corpo como se fossem seus” (SCHOPENHAUER, 2005, p.481). Ao
reconhecer que o sofrimento de todos os seres também ¢ seu, o humano se torna incapaz
de afirmar a esséncia da qual seu fendémeno é expressio, pois “conhece o todo, apreende o
seu ser e encontra o mundo entregue a um perecer constante, em esforgo vao, em conflito

intimo e sofrimento continuo” (SCHOPENHAUER, 2005, p.481).

Quem alcanca esse grau de consciéncia nio é mais motivado pela compaixdo, uma
boa agdo nio ¢ suficiente para aliviar todos os tormentos. Por isso,

homem que vé através do principium individuationis e reconhece a esséncia
em si das coisas, portanto do todo, ndo ¢ mais suscetivel a um semelhante
consolo. Vé a si em todos os lugares ao mesmo tempo e se retira. — Sua
vontade se vira; ela ndo mais afirma a prépria esséncia espelhada no
fendmeno, mas a nega. O acontecimento, pelo qual isso se anuncia, é a

transi¢do da virtude a ascese (SCHOPENHAUER, 2005, p.482).

A supressio do principium individuationis é a condigio para a negacio da vontade
de vida, mesmo que esta seja estimulada pelo préprio sofrimento e nio pelo sofrimento
alheio.

O sofrimento em geral, como ¢é trazido pelo destino, se torna um
segundo caminho para atingir a negagdo. Sim, podemos assumir
que a maijoria dos homens s6 chega ao mencionado fim por esta via;
logo que é o sofrimento pessoalmente sentido, nio o meramente
conhecido, o que com mais frequéncia produz a completa // resignagio
(SCHOPENHAUER, 2005, p.497).

Mesmo sendo o sofrer uma mortificagio que clama pela resignagio, ele nio
é suficiente para a negac¢do da vontade de vida, esta s6 ocorre com o conhecimento da
identidade metafisica de todos os seres:

O sofredor se torna por inteiro digno de reveréncia quando, ao mirar
o decurso de sua vida como uma cadeia de sofrimentos, ou como uma
dor intensa e incurdvel, ndo se detém propriamente no encadeamento
das circunstincias que justamente envolveram a sua vida no luto,
nem na grande desgraga particular que o atingiu — pois até entdo seu
conhecimento ainda seguia o principio de razdo e aderia ao fenémeno
individual; ele ainda sempre quer a vida, apenas ndo nas condi¢des que lhe
foram oferecidas — porém efetivamente sé se torna digno de reveréncia
quando seu olhar se eleva do particular ao universal, quando considera o
proprio sofrimento apenas como o exemplo do todo e, assim, para ele, na
medida em que, em sentido ético se tornou genial, um caso vale por mil;
por conseguinte, o todo da vida apreendido como sofrimento essencial o

conduz a resignagio (SCHOPENHAUER, 2005, p.501).

Como demonstra esta passagem, o segundo caminho para a negagio da vontade de
vida também requer a supressio do conhecimento submetido ao principio de individuagio
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e o conhecimento da prépria esséncia que em tudo é a mesma. A diferenga seria como
tal supressdo ¢ estimulada: o primeiro pelo contato com o sofrimento alheio e o segundo
pelo préprio sofrimento. Em qualquer um dos casos, a condigdo é que “a vontade apareca
livremente,a fim de, neste fendomeno, CONHECER a sua esséncia”(SCHOPENHAUER,
2005, p. 506).

A ascese, assim como a compaixdo, tem como condi¢do a supressio do principium
individuationis, mas dessa supressio brota necessariamente, no caso da ascese, “uma
repulsa pela Vontade de vida, nicleo e esséncia de um mundo reconhecido como povoado
de pentrias” (SCHOPENHAUER, 2005, p.482). A repulsa pela prépria esséncia seria o
gatilho para a ascese, definida por Schopenhauer como “a quebra proposital da vontade
pela recusa do agradavel e a procura pelo desagradével, mediante o modo de vida penitente
voluntariamente escolhido e autocastidade, tendo em vista a mortificagio continua da

vontade” (SCHOPENHAUER, 2005, p.496).

A negagio da vontade de vida, via pritica ascética, exige exercicios constantes, nao
sendo esta negac¢do algo permanente, ou, fazendo uso da metifora schopenhaueriana,
uma propriedade herdada, jd que “toda vontade de vida existe segundo sua possibilidade
enquanto o corpo viver, sempre esforgando-se para aparecer na realidade efetiva e de novo

arder em sua plena intensidade”(SCHOPENHAUER, 2005, p.496).

Os exercicios ascéticos como por exemplo o jejum, a autocastidade e autoflagelagio
seriam um modo de mortificar constantemente a vontade. A busca por privagdes e
sofrimentos seria uma ferramenta para frear o desejo pela vida. Ao fazer exatamente o
oposto daquilo que gostaria de fazer e ao abster-se de tudo que poderia proporcionar um
consolo ou prazer ao seu corpo, 0 asceta encontra meios para evitar que a vontade seja
estimulada. O asceta mantém uma constante luta com a vontade de vida, podendo vencer
ou perder a batalha. No entanto, Schopenhauer afirma que:

Quem consegue enunciar tal férmula para si mesmo 7us twam asi! {Isso
é tu!} com claro conhecimento e firme convicgdo intima, referindo-a
a cada ser com o qual entra em contato, decerto assegura-se de toda
virtude e bem-aventuranga e se encontra no caminho reto da redengio.

(SCHOPENHAUER, 2005, p.476).

Dessa forma, podemos perceber que Schopenhauer encontra na férmula zaz rwam
asi tanto uma méxima que opera a compaixao quanto um regulador de conduta das praticas
ascéticas. Os sdabios brimanes conseguiram, segundo ele, expor em palavras o conhecimento
imediato da identidade metafisica de todos os seres, porém sem a clareza da argumentagio
abstrata. Tal clareza Schopenhauer acredita ter viabilizado em sua filosofia, ou pelo menos
até onde a capacidade racional é capaz de chegar. Para ele, ¢ possivel expor abstratamente
as consequéncias praticas da férmula sinscrita, mas somente o seu conhecimento intuitivo
e imediato é capaz de conduzir uma a¢io dotada de valor moral ou até mesmo a negagio
da vontade de vida.
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Esquerda e direita na interpretacio da filosofia Schopenhaueriana:
Aspectos introdutérios para dissolucao de eventuais mal-entendidos

Felipe Durante!

Por ocasido do VIII Coléquio Internacional Schopenhauer, realizado na cidade de
Curitiba no final de 2017, tive a oportunidade de apresentar um texto no qual eu prestava
homenagem a um debate desenvolvido no Brasil sobre a filosofia pritica schopenhaueriana.
Intitulado A esquerda schopenhaueriana no Brasil, ele foi uma tentativa de exposigdo em
linhas gerais e de forma abreviada o desenvolvimento dos primeiros estudos sobre o
filésofo da vontade no Brasil e seus desenvolvimentos, sendo um deles, o debate sobre a sua
filosofia pritica, tendo, como o titulo indica, pronunciado interesse no que é denominado
de esquerda schopenhaueriana.

Apesar da discussio do texto ter sido extremamente produtiva, a limita¢do de minha
exposi¢do causou algumas controvérsias, que pensei terem sido sanadas — ou a0 menos
amenizadas e respondidas — no texto corrigido publicado na Revista Voluntas(DURANTE,
2018). Infelizmente nio foi esse o caso. Aqueles ja familiarizados com o debate e com os
textos utilizados como pano de fundo para fundamentar as teses apresentadas nio tiveram
dificuldades em preencher as lacunas argumentativas que nio tratei diretamente em minha
exposi¢do e no meu texto. Falhei ao ndo tratar dos pormenores, falhei ao nio apresentar
minha hipétese da forma mais ampla e abrangente possivel, explicitando rigorosamente os
conceitos-chave.

Ao tratar da esquerda schopenhaueriana no Brasil, recebi dois tipos de objecdes:
(i) versdes elaboradas e educadas me redarguiam no que podemos reduzir a seguinte
formulagio: “faz sentido debater o posicionamento politico do filésofo nesses termos?”; (ii)
versoes nio tao educadas, oriundas principalmente de minhas redes sociais e de meu e-mail
privado acusavam-me de estar distorcendo as palavras do nosso caro autor para, nas palavras
um tanto confusas de um dos emissores, “tentar tornar [Schopenhauer] um expoente do
marxismo cultural”. O primeiro ponto a ser elaborado aqui, nessa pequena comunicagio,
¢ justamente o fato da confusdo entre os rétulos ‘esquerda’ e ‘direita’ serem associados a
posicionamentos politicos. Quando escrevi sobre a esquerda schopenhaueriana, escrevi
sobre uma forma de interpretacio da filosofia schopenhaueriana baseada em uma proposta
do professor Ludger Liitkehaus, que nada tem a ver com o nosso atual contexto politico.
Nio se tratava — e nunca se tratou — de defender a filiagio de Arthur Schopenhauer as
fileiras da revolugio proletaria.

1 Pés- doutoramento na Universidade Federal do Espirito Santo (UFES) — Bolsista PNPD/CAPES
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A interpretacdo de Liitkehaus propée a possibilidade de divisdo hermenéutica da
obra do filésofo de duas formas gerais: (i) uma direita schopenhaueriana, que poderiamos
apontar como a interpreta¢do candnica, mais disseminada e conhecida da filosofia do autor, e
(ii) uma esquerda schopenhaueriana, uma interpreta¢io que acaba por privilegiar as questdes
sociais, fugindo ao canone e se assentando no desvio,? na acomodagio do sistema do filésofo.
Nela emergem debates sobre aspectos mais especificos — e, muitas vezes negligenciados —
da filosofia schopenhaueriana, como a sua filosofia pritica e aspectos pertencentes e/ou
relacionados a ela, como, por exemplo, a sabedoria de vida ou eudemonologia — presentes
em textos como os Aphorismen zur Lebensweisheit (Aforismos para Sabedoria de Vida - ASV),
que integra os Parerga e Paralipomena (PP), e no texto organizado e publicado por Franco
Volpi a partir dos manuscritos péstumos do filésofo da vontade cujo titulo é Die Kunst,

Gliicklich zu sein (A arte de ser feliz. Cf. SCHOPENHAUER, 2008).

A distingdo proposta por Liitkehaus se inspira metaforicamente na nomenclatura
da escola hegeliana, a qual ndo assumia em um primeiro momento um sentido politico:
a direita hegeliana defendia que o sistema do espirito se completa com a religido; a
esquerda, que o sistema possui seu dpice na filosofia e permanece em continua evolugio.
Posteriormente, a distin¢do ¢ interpretada em sentido politico, no qual a direita assume
um viés conservador e a esquerda um viés progressista, tomado como critério a posi¢io
adotada em relagdo ao reino da Prussia.

O que em meu outro texto aludi, mas nio deixei suficientemente explicito, era o critério
utilizado pelo professor Liitkehaus para diferenciar o que ele chamou de esquerda e de direita
schopenhauerianas. Espero desfazer esses equivocos com os argumentos que se seguem.

A quase totalidade dos manuais de filosofia acabam por descrever a filosofia
schopenhaueriana da mesma forma: uma filosofia pessimista, que vé esse como o pior
dos mundos possiveis — em parafrase satirica ao melhor dos mundos possiveis enunciado
por Leibniz® —, na qual ndo ser ¢ melhor que ser, e que a tGnica saida para a supressio dos
sofrimentos e dores do mundo seria a ascese, a negagio da vontade para vida.

Interpretagdes mais sofisticadas também enunciam a preponderincia e o peso de um
pessimismo metafisico que desdgua em um quietismo e ddo ensejo a defini¢do da filosofia
de Schopenhauer como uma Gelassenheit (serenidade) frente a esséncia de sofrimento do
mundo, uma Erlésung (redengdo), i.e., uma soteriologia,* ou em um niilismo, baseados,
principalmente, no exame da ética da compaixdo e do ascetismo.’

O professor Ludger Liitkehaus, tomando o quietismo como critério de ponderagio e
classificacdo, propoe uma distingdo entre o tipo de interpretagio citada acima, a qual pode-

2 O verbo utilizado por Schopenauer em alemao, abgehen, pode ser traduzido, também, por desprender-se, afastar-se,
deixar. Fica marcado, assim, o sentido de afastamento da forma até entéo utilizada no desenvolvimento da argumen-
tagio de suas outras obras e a mudanga de perspectiva quando adentrado o viés eudemonolégico. (Cf. SCHOPEN-
HAUER, 2014, p. 7; SCHOPENHAUER, 1922-1942, 1V, p. 347).

3 “Mas mesmo as evidentemente sofisticas demonstragées leibnizianas de que este é o melhor dos mundos possiveis,
pode-se opor séria e honestamente a demonstragio de que esse seja 0 PIOR dos mundos possiveis.” (SCHOPEN-
HAUER, 1922-1942, 11, Kapitel 46 — Von der Nichtigkeit und dem Leiden des Lebens, p. 667). No original alemao:
yo0gar aber 1if3t sich den handgreiflich sophistischen Beweisen Leibnitzens, dafy diese Welt die beste unter den
moglichen sei, ernstlich und ehrlich der Beweis entgegenstellen, dafl sie die schlechteste unter den méglichen
sei.

4 Rudolf Malter ¢ um importante exemplo de intérprete da filosofia de Schopenhauer como soteriologia. Cf. MAL-
TER, 1991 e MALTER, 2010.

5 Vilmar Debona denominou essa esfera de andlise, a esfera da ética da compaixdo e do ascetismo, de Grande Etica.
Contraposta 4 Grande Etica, a Pequena Etica englobaria a esfera da sabedoria de vida, i.e., da vida prudente no mun-

do. Cf. DEBONA, 2013.
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se denominar “direita schopenhaueriana’, e uma interpretagio baseada em uma postura nio

quietista frente ao pessimismo, designada pela nomenclatura “esquerda schopenhaueriana”.

Através da indagagio “Seria o pessimismo um quietivo? (Isz der Pessimismus ein Quietismus?

Cf. LUTKEHAUS, 1980, p. 23-39.),° o professor inicia sua linha de raciocinio. O primeiro
) ) )

passo argumentativo dado ¢ o de estipular o significado mais bédsico dos termos a serem

analisados, pessimismo e quietismo. Sobre o pessimismo ele escreve:

E o “pessimismo”? Trata-se de um termo que, como a sua contraposi¢io
“otimista”, serve para definir como filosoficamente relevantes os estados
de animo, os aspectos das sensagtes da vida, assim como uma constituigio
psicopatolégica de tons depressivos. Aqui, porém, eu gostaria de afrontar
o tema a partir de um ponto de vista ontolégico, entendendo por
“pessimismo” a teoria schopenhaueriana do pior dos mundos possiveis e

da identificacio da vida com a dor (LUTKEHAUS, 2007, p. 15).”

E sobre o quietismo:

O quietismo designa aquela teoria herética dos séculos XVII e XVIII,
que esperava obter um nivel méximo de unido mistica a partir da
completa rendncia do eu, com a total submissdo a vontade de Deus, e
com a rendncia a qualquer esfor¢o ou atividade — dito nos termos dos
adversdrios: através da total passividade, indiferenca e autodestrui¢io — e
que, portanto, sob o véu da religiosidade, escondia um culto niilista ao

nada (LUTKEHAUS, 2007, p. 15).8

Para Liitkehaus, o pessimismo, considerado ontologicamente, nao pode ser entendido
como um quietismo, porque o quietismo ndo pode significar a manutengdo do status quo
politico e social; o quietismo enuncia uma certa imobilidade, que tem como premissa que
nio é possivel melhorar o ser e, portanto, o melhor é suprimi-lo, o melhor é ndo ser. A
consequéncia filoséfico-pratica dessa ontologia negativa acaba, ao contrario, por engendrar,
segundo Liitkehaus, uma filosofia da prixis do como-se (Als-0b) (Ct. LUTKEHAUS, 2007,
p.16).°

6 Na primeira se¢io dessa obra — Isz der Pessimismus ein Quietismus? — Liitkehais coloca a questio do pessimismo ser
um quiestismo, e na segunda seqio — Ansitze zu einer Praxisphilosophie des Als-Ob — ele introduz a possibilidade de
formulacio de uma moral do “Como-se” (Als-Ob). Cf. também LUTKEHAUS, 2007 e e LUTKEHAUS, 1980.

7 No texto em italiano: “E il ‘pessimismo’? Si tratta di un termine che, al pari della sua controparte ‘otimistica’, serve
a definire come filosoficamente rilevanti gli stati d’animo, gli aspetti delle sensazioni della vita, cosi come una co-
stituizione psicopatologica dai toni depressivi. Qui di seguito, pero, vorrei affrontare il tema da un ponto di vista
ontologico, intendendo per ‘pessimismo’ la teoria schopenhaueriana del peggiore di tutti i mondi possibili e dell’i-
dentificazione della vita con il dolore.”

8 No texto em italiano: “Il quietismo designa quella teoria eretica dei secoli XVII e XVIII, che sperava di pervenire
ad un livello massimo di unione mistica con la completa rinuncia dell’io, la totale sottomissione alla volonta di Dio,
la rinuncia a qualsiasi sforzo e attivitd — detto nei termini degli avversari: attraverso la totale passivita, indifferenza e
autodistruzione — e che quindi, sotto il velo della religiosita, nascondeva un culto nichilista del nulla.”

9 Tomando como ponto de partida uma passagem do livro de Safranski — “supondo que a vida valha a pena ser vivida,
como entdo deveriamos conduzi-la de tal modo a obter a melhor medida de felicidade alcangavel?” (SAFRANSKI,
2011, p. 621) —, o professor Leandro Chevitarese estabelece quatro sentidos para que seja possivel entender o signifi-
cado da ética do ‘como se’ (Als-0b): “1) Fagamos como se a vida valesse a pena ser vivida e nos empenhemos na “arte
de conduzir a vida do modo mais agradével e feliz possivel” — neste primeiro sentido, o “como se” aplica-se a prépria
vida e a possibilidade da felicidade; 2) Passemos a agir como se a nossa prépria conduta fosse um efeito absoluto de
nosso pensamento, ou seja, como se pudéssemos agir de modo diferente do que somos — neste segundo sentido, o
“como se” aplica-se 4 nossa conduta; 3) Continuemos a viver como se os males desnecessdrios jamais nos acontegam
e os inevitdveis venham sempre a tardar — neste terceiro sentido, o “como se” refere-se ao curso dos acontecimentos
da vida; 4) Enfrentemos a vida de maneira positiva como se nio estivéssemos entregues a inexorabilidade de tudo
que acontece, como se nao houvesse um destino — neste quarto sentido, o “como se” faz referéncia a problematica da
necessidade. Portanto, a “ética do como se” aplica-se 4 vida, 4 conduta, aos acontecimentos desagradédveis e ao destino
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A investigagio do professor baseia-se na constatagido de uma compaixio ativa, a qual
ele interpreta como uma possibilidade de desenvolvimento das potencialidades da esfera
prética da filosofia do autor, e no que resulta na tentativa de minimizar o maximo possivel
os sofrimentos no mundo. Ele identifica trés caracteristicas minimas do que ele chama
de “esquerda schopenhaueriana”: (i) o impulso critico, (ii) a vontade de mudanga, e (iii) a

doutrina do menos pior ou do relativamente melhor (Cf. LUTKEHAUS, 2007, p- 16).

Assim, o marco distintivo entre uma direita e uma esquerda schopenhauerianas
seria o fato de, na primeira, os sofrimentos no mundo levarem a resignagio, e, na segunda,
levarem a agdo na tentativa de tornar esse um menos pior dos mundos possiveis. Como o
professor escreve: “Schopenhauer se vé de frente a miséria da vida. Essa miséria transforma-
se na sua musa, o impulso do seu despertar.” (LUTKEHAUS, 2007, p. 17)© Diante do
sofrimento do mundo, ao invés de apenas resignacio, é possivel encontrar, também, as
forcas que detém o potencial transformador.

-

E muito provével que essa ndo tenha sido a inten¢io do professor José Thomaz
Brum quando ele escreveu o posficio a edi¢io brasileira de MVR II, traduzida de forma
muito competente pelo professor Eduardo Ribeiro da Fonseca, mas Brum expde de forma
muito precisa o que seria uma interpreta¢ido da filosofia schopenhaueriana a direita:

Os suplementos ao quarto livio de O mundo como vontade e representagio
reapresentam ou prolongam os aspectos “graves” e “sérios” da filosofia de Arthur
Schopenhauer: a sua ética da negagio da Vontade e a sua concepgio da existéncia
como um mal. [...] As grandes linhas da filosofia schopenhaueriana 14 estdo: a
sua concep¢io da onipresenca de uma Vontade como for¢a impulsiva, a sua
decidida opgdo pela contemplagio como antidoto para a agio, a sua descri¢io
premonitéria de um mundo sem Deus “entregue a sua guerra perpétua’, a sua
énfase na renuncia e na negag¢io aponta para um interlocutor incontornivel
em um mundo mergulhado no ativismo compulsivo e na cega obediéncia aos

ditames do desejo (BRUM, 2014, p.393-394).

Jair Barboza, retomando o texto de Liitkehaus, escreve o artigo Sabedoria de vida
e prixis em Schopenhauer ou sobre uma possivel ‘esquerda” schopenhaueriana, no qual pode-se
ler:

Entendo aqui por direita aquela interpretagio da obra de Schopenhauer
que vé em sua filosofia uma mera desqualificagio tedrica da existéncia e
nega a eficiéncia dessa praxis em vista de uma vida menos ruim em meio
a este mundus pessimus.

Meu objetivo aqui é evidenciar [...] a possibilidade dessa esquerda que
se contrapde a interpretagio da sua filosofia como simples Gelassenbeit,
simples serenidade em face da nulidade da existéncia, isto é, uma filosofia
encharcada de “perfume funebre” (Nietzsche), ou comparivel a um
“belo, moderno e luxuoso hotel a beira do abismo”, como o quer Lukacs

(BARBOZA, 2013, p.264).

Podemos tomar como exemplo de polarizagio entre as interpretagdes de direita
e de esquerda os filésofos Gyorgy Lukics e Max Horkheimer, respectivamente. Dentro
desse cendrio de uma simples contextualizagdo, ou seja, de modo simples e em linhas

(CHEVITARESE, 2012, p. 170).
10 No texto em italiano 1é-se: “Schopenhauer si vede di fronte alla miseria della vita. Questa miseria diventa la sua musa,
l'impulso del suo risveglio.”
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gerais, Lukdcs, no capitulo intitulado Schopenhauer de seu livro Die Zerstérung der Vernunft
(A Destruigio da Razio)," argumenta que o filésofo da vontade faz apologia indireta ao
capitalismo — o que seria ainda mais perigoso —, caracterizando Schopenhauer como um
dos principais expoentes da filosofia burguesa, da filosofia que defende a ordem social
vigente, da filosofia que prega a falta de sentido da atuagdo politica. Podemos entender, a
partir da proposta de Liitkehaus, o ponto de vista defendido por Lukdcs ao afirmar que a
interpretacdo apresentada por ele compreende o pessimismo de Schopenhauer como um
quietismo, o qual obstrui a agdo e mudangas politicas e sociais. Esse é o cerne da questio
para o filésofo hingaro e o fator que engendra as duras criticas por ele proferidas. Do
ponto de vista de Liitkehaus, Lukdcs ¢ um representante da direita schopenhaueriana.

Por outro lado, a esquerda, terfamos — também de forma extremamente simplificada
— Horkheimer e o peso que ele dd a ética da compaixdo, baseando-nos em como ele
interpreta o pessimismo de Schopenhauer em seus textos? — em especial Schopenhauer
und die Gesellschaft (Schopenhauer e a Sociedade), de 1955, e Die Aktualitit Schopenhauers
(A Atualidade de Schopenhauer), de 1961 —, como fatores de resisténcia ao imobilismo
social. Para Horkheimer, a compaixdo universal ¢ a forma pela qual é possivel combater e
diminuir os sofrimentos no mundo que nos circunda e também fomentar a solidariedade
entre os seres humanos; solidariedade essa que € tdo cara a tradi¢do marxista.”

Horkheimer enxerga em Schopenhauer uma consolagio, porque a compaixdo e a
solidariedade entre os seres viventes seriam os dois verdadeiros e inicos elos entre eles e, por
isso, uma possibilidade de melhoria da condigdo no mundo. Trata-se de uma solidariedade
que pode unir os seres humanos por meio da miséria comum, do sofrimento compartilhado
em um mundo hostil, ou seja, trata-se da possibilidade de fazer frente as consequéncias ruins
da vontade cega e irracional (Cf. VINCERI, 1990, p. 48). Nessa perspectiva, Horkheimer
enxerga em Schopenhauer o filésofo que ensina a olhar a realidade para além dos esquemas
ideolégicos, abrindo a possibilidade para que a solidariedade entre os seres viventes seja a
via de transformagio do mundo e do estar no mundo (Cf. VINCERI, 1990, p. 49), ou seja,

Horkheimer adota uma interpreta¢do nio quietista do filésofo da vontade.

Mais uma vez eu insisto na precisio do enunciado de Litkehaus: “Schopenhauer nao
pode ser descrito, politicamente e socialmente, de maneira univoca” (Cf. LUTKEHAUS,
2007, p. 16). Nesse ponto sio relevantes os aspectos que o intérprete ou a intérprete
desejam ressaltar do filésofo. Schopenhauer pode ser o autor da serenidade ou o autor da
transformagio, dependendo do aspecto que desejamos salientar, enfatizar e nos apoiar.

Ao se posicionar em desacordo a uma interpretagio do pessimismo meramente
quietista, formula-se a possibilidade de interpretagdo da filosofia de Schopenhauer por
um viés alternativo, cujo foco nio se reduz a uma ética da salvagio limitada aos poucos

11 O capitulo foi editado no livro Schopenhauer und Marx. Cf. LUKACS, 1980. p. 60-83.

12 Horkheimer escreveu cinco textos sobre a filosofia de Schopenhauer: (i) Schopenhauer e a sociedade (HORKHEIMER,
1955); (ii) 4 atualidade de Schopenbhauer HORKHEIMER, 1961); (iii) Religido e filosofia (HORKHEIMER, 1967);
(iv) Pessimismo hoje (HORKHEIMER, 1971); (v) O pensamento de Schopenbauer em relagio a ciéncia e a religido
(HORKHEIMER, 1972). Esse tltimo texto foi traduzido e comentado pelo professor Flamarion Caldeira Ramos
(HORKHEIMER, 2008).

Para uma andlise critica sobre a hipétese da influéncia de Schopenhauer nos anos de formagio de Horkheimer Cf.
FAZ10; KORLER; LUTKEHAUS (2009, p. 176-188).

13 Liitkehaus escreve: “Aquilo que nos Chandogya-Upanishad é apresentado na férmula “7a# fwan as?, ‘isto és tu’, o
qual aparece no marxismo como um termo fascinante chamado ‘solidariedade’, em Schopenhauer ¢ identificado na
compaixio” (LUTKEHAUS, 2007, p-24). Em italiano 1é-se: “Cio che nella Chandogya-Upanishad ¢ reso nella for-
mula ‘Tas twan asi’, e ciog ‘questo sei tu’, cio¢ che, nel marxismo, con un termine affascinante si chiama ‘solidarietd’,
in Schopenhauer si identifica nella compassione.”
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agraciados,* mas que engloba, também, o seu ambito prético e o combate e diminui¢do do
sofrimento inerente a vida: surgem, assim, proposi¢ées hermenéuticas que desenvolvem
as possibilidades de uma ética da melhoria (bessernde Ethik) (Cf. SCHOPENHAUER,
1911-1942, v. I11, p. 725; Cf. SCHOPENHAUER, 2001, p. 199) ou de uma prdxis do

menos pior dos mundos possiveis.

Aproveitando de forma herética as designagdes cunhadas pelo Centro
Interdipartimentale di Ricerca su Arthur Schopenhauer e la sua Scuola de Lecce concernentes
a Escola de Schopenhauer, poderiamos dizer que a interpretagio de Liitkehaus ¢é ela mesma
uma interpreta¢ido herética — e o préprio Liitkehaus reconhece tal fato quando brinca
ao escrever, por ocasido de seu discurso de fundagdo da segdo italiana da Schopenhauer
Gesellschaft, que Schopenhauer se reviraria em seu timulo se soubesse de uma esquerda
schopenhaueriana, embora ele devesse ficar contente pela fundagio de um centro de
estudos sobre a sua filosofia na Itilia (LUTKEHAUS, 2007, p. 16). Poderiamos dizer,
também, que esse tipo de exegese abre caminho para um novo filio no que diz respeito
a interpretagdo e desdobramentos e atualiza¢des da filosofia schopenhaueriana: estudos
a esquerda ganham for¢a, e devemos ressaltar que no Brasil eles vem logrando éxito. Foi
nesse sentido, de mostrar como um auténtico debate hermenéutico vinha se desenrolando
ao longo dos anos pela pesquisa brasileira, que escrevi o meu outro texto, exclusivamente
sobre a esquerda schopenhaueriana no Brasil.

Quicd, no afd de homenagear e agradecer intelectuais que participaram do meu
processo formativo e que, ainda hoje, contribuem para o amadurecimento e teste de
minhas hipéteses, eu tenha me precipitado, apresentando um texto sobre a esquerda
schopenhaueriana no Brasil antes de explicar em maiores detalhes e precisio o que vem
a ser e a constituir a esquerda e a direita schopenhauerianas. Para além de qualquer juizo
de valor ou atribuigdo irresponsivel de qualquer “ismo” que seja, espero ter sanado a
ambiguidade que meu texto anterior deixou em aberto, tendo a esperancga de ter convencido
meus ouvintes e leitores de que nio transformo Schopenhauer — e de que nunca foi meu
objetivo — em um comunista ou revoluciondrio, nem de que defendo qualquer uma das
posturas exegéticas como a mais correta. Elas sdo apenas diversas.

Talvez porisso seja possivel dizer que, por possuirem propostas e finalidades diferentes
— nas quais se assentam o peso da interpretacio, i.e., quais os aspectos sdo mais privilegiados
e ganham maijor destaque —, podemos nos referir a direita schopenhaueriana como uma
forma conservadora de interpretagio e a esquerda como uma forma transformativa. Mas
sem enunciar com isso qualquer juizo de valor: conservadora no sentido de manter a
ortodoxia na interpretagio do sistema; transformativa no sentido de assumir as contradi¢oes,
ampliagdes e distor¢des do sistema schopenhaueriano para que as questoes praticas possam
ser o foco da reflexdo, de modo a se poder pensar uma prixis politica e também de forma a
criar as condi¢des de possibilidade para a atualizagio da filosofia do nosso caro filésofo da
vontade. Obviamente que essas posturas exegéticas possuem consequéncias, que podem ser,
quando relacionadas 4 filosofia pritica, consequéncias politicas. E foi com essa motivagio
que eu escrevi minha tese de doutoramento.

14 Sobre a questdo da graga (Gnade) em Schopenhauer Cf. o §70 de MVR. Sobre o conceito de graga (Gnade) na
histéria da filosofia Cf. o verbete Gnade em Gabriel, Griinder, e Ritter (1971-2007, v.3, p. 707).
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O absoluto e o nada: Hegel e Schopenhauer 200 anos depois

Flamarion Caldeira Ramos!

Nos reunimos neste ano de 2018, por ocasido do XVIII Encontro da Anpof, num
momento em que, por um lado, comemoramos os 200 anos da publicagio de O mundo como
vontade e representagio e tantas outras datas simbdlicas sobre as quais farei referéncia ao
longo desta comunicagio e, por outro lado, vivemos um periodo critico no Brasil de retorno
do autoritarismo que ameaga nossa ja fragil democracia. Gostaria de aproveitar essa ocasido
para fazer um relato do que foi minha prépria trajetéria intelectual nos dltimos vinte
anos em que me dediquei a pesquisa e ao estudo da filosofia cldssica alema em geral e da
filosofia de Schopenhauer em particular. Foi justamente ha vinte anos (1998) que conheci
a professora Maria Licia Cacciola, quando entdo esbocei um projeto sobre “a questao da
liberdade em Schopenhauer”. Gostaria de dedicar essa comunicagdo a professora Maria
Licia, que nesses vinte anos me conduziu a uma postura critica, autdbnoma e antidogmatica
em relagido a filosofia. Que me ensinou a conciliar o rigor da anélise 4 ousadia hermenéutica,
o que me permitiu ousar desbravar por minha prépria conta e risco, alguns dos textos mais
desafiantes da histéria da filosofia ocidental, sem desconsiderar o compromisso ético e
politico implicado nessa tarefa’. Que isto seja dito antes que o tempo, senhor absoluto,
nos cale a todos, ou o obscurantismo que avanca de maneira atroz destrua de vez nossas
liberdades politicas e nossa liberdade de pensamento!

Minha proposta inicial, anunciada no titulo da presente comunicagio, era contrapor
os conceitos de absoluto e nada como os dois conceitos-chave da contraposigio entre Hegel
e Schopenhauer. Como estou revisitando minha tese de doutorado concluida hd 10 anos,
pretendia expor o ponto central do confronto fundamental entre as duas filosofias que hd
200 anos se chocaram e deram origem a pelo menos duas grandes tradi¢ées de pensamento:
a tradi¢do dialética marxista em suas mais diversas vertentes, que constitui sem duvida a
principal herdeira da filosofia hegeliana (embora nio a unica); e a filosofia que abordou o
irracional das mais diversas maneiras, da filosofia de Nietzsche & psicandlise. Essas duas
tradi¢des que nem sempre se comunicaram encontraram nos pensadores da primeira
geragdo da teoria critica, sobretudo Horkheimer e Adorno, um ponto de confluéncia que
constitui, a0 meu ver, aquilo que de mais refinado e profundo a filosofia produziu em
nosso tempo. Deixo de lado, porém, o projeto original de abordar no presente texto aquele
ponto espinhoso para passar a uma reflexdo sobre o impacto dessa confluéncia para a qual
desembocou minha experiéncia intelectual. Opto por esse caminho, nesse momento, tendo
em vista a necessidade tanto tedrica quanto pratica de fazer um balango do meu itinerario

1 Professor de ética da Universidade Federal do ABC (UFABC)

2 Um titulo talvez mais preciso para o texto que segue seria “Maria Lucia, a filosofia e eu: 20 anos de trajetéria”.
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filoséfico, por um lado, e por outro, de pensar minha produgio para a época de ruptura
antidemocrética que jd estamos vivenciando.

Meu projeto de iniciagdo cientifica tinha, como dito, a questdo da liberdade em
Schopenhauer como tema. Sob a orientagio da professora Cacciola, pesquisei as obras da
filosofia moral de Immanuel Kant que me deram a base necessdria para a compreensio da
ética de Schopenhauer, uma vez que este ltimo fundamenta sua filosofia moral a partir de
um confronto critico com a filosofia de Kant. Esse estudo serviu como base para o projeto
de mestrado sobre a ética de Schopenhauer, o qual elaborei no final de meu dltimo semestre
da graduagio em junho de 2001. No mestrado entdo escolhi me deter na andlise da filosofia
moral de Arthur Schopenhauer. O pensamento de Schopenhauer me pareceu interessante
porque fazia a transi¢do entre a tradi¢do da filosofia moderna e os temas contemporaneos
da filosofia discutidos por autores como Nietzsche e Heidegger, assim como pela primeira
geragdo da Teoria Critica da Escola de Frankfurt e a Psicandlise. Privilegiei o tema da ética,
pois considerava esse o dmbito principal da influéncia de Schopenhauer no pensamento
contemporaneo. Influéncia essa que se constata também em grandes nomes da literatura
do século XX como Katka, Machado de Assis, Thomas Mann, Proust, Borges e Beckett.
A presenca de Schopenhauer em autores fundamentais da literatura do século XX se
deve menos as suas ideias estéticas do que a sua “visio de mundo” da vontade de viver
cega e irracional como a chave para compreensio do mal-estar no mundo. De fato, o que
mais me chamou a aten¢io na filosofia de Schopenhauer foi justamente esse olhar para o
cardter abismal da existéncia. Esse confronto com o abismo (4bgrund), e com a desrazio
(grundlos). Para além de qualquer interesse que os outros elementos de sua filosofia, como
sua epistemologia ou sua estética possam suscitar, é principalmente a consideragio do
sofrimento e do mal no mundo o que me motivou a pesquisar seu pensamento. A ética
da compaixdo, porém, é apenas um estigio intermedidrio em meio a uma interrogagio
que atinge sua maior profundidade no confronto com o sentido, ou a falta de sentido da
existéncia, a base vertiginosa para a teoria da negagio da vontade de viver, a0 meu ver uma
das mais estonteantes e misteriosas teorias da filosofia ocidental. Mas por maior que tenha
sido a impressdo que sua teoria ética sempre causou em mim, sempre me incomodou o
carater ahistérico e rigido de suas concep¢bes morais, assim como o carater limitado de sua
teoria politica, tema quase sempre secunddrio em seu pensamento. Por mais interessante
que me parecesse sua metafisica, sempre me causou um desconforto o fato desta estar
completamente desvinculada da vida politica e social do mundo humano. Nesse sentido,
sua teoria da liberdade, expressa no Ensaio sobre a liberdade da vontade, reduz a liberdade
politica a uma varia¢do da liberdade fisica. Num momento como o atual, quando estamos
prestes a perder nossas liberdades politicas, essa lacuna se torna ainda mais gritante.

Na pesquisa desenvolvida em minha dissertagio de mestrado, procurei analisar a
critica de Schopenhauer a ética de Kant. Para isso foi fundamental a compreensio da
concep¢io de razio de Schopenhauer que é diretamente oposta a de Kant, pois nio
permite a aceita¢io de uma “causalidade da razdo” e proibe qualquer especulagio sobre
o incondicionado que em Kant pode ser pensado como um “ideal da razio”. A partir
dessa critica, Schopenhauer ird elaborar uma outra filosofia da liberdade e pensard a ética
sob bases diferentes daquelas com as quais Kant fundamentou a moral. Para ele serd o
sentimento moral da compaixao o fundamento da moral — sentimento que tem sua origem
na unidade metafisica essencial de todos os seres. A liberdade se desloca da faculdade
de escolha racional para a responsabilidade que cada manifestagao individual da vontade
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de viver tem por seu préprio ser. Com isso fica claro que para a compreensido da ética de
Schopenhauer era necessdrio ndo apenas compreender sua teoria do conhecimento em
geral, e da razdo em particular, mas também investigar os fundamentos de sua “metafisica
da vontade”. Procurei examinar a ética de Schopenhauer, entendida como Merzafisica dos
Costumes e expor o caminho que leva a vontade de viver do conhecimento de si mesma até sua
supressio, caminho esse que ¢ feito pela moral através do reconhecimento da identidade da
vida com o sofrimento e da superagio da ilusao que faz com que o individuo tome somente
a si mesmo como real e considere todos os outros como meros fantasmas da representagio.
Examinei também a concepgio schopenhaueriana da ordenagao ética do universo e sua
teoria da negacdo da vontade de viver. Meu objetivo na disserta¢do foi o de reconstruir a
ética de Schopenhauer articulando seus diversos pontos, da fundagio empirica da moral
até sua assim chamada “teoria da redencao” (Er/gsungslehre). A dissertagdo recebeu o titulo
Tragédia e Redengio: Sobre o significado moral da existéncia na filosofia de Schopenhauer.

Concluido o mestrado, parti entdo para uma nova etapa de pesquisa no doutorado.
Elaborei um projeto de pesquisa sobre a critica de Schopenhauer a Hegel. Foi uma
oportunidade de dar sequéncia & minha pesquisa de mestrado e a0 mesmo tempo me
familiarizar com a tradi¢do dialética hegeliana e marxista, a qual conhecia até entdo de
maneira apenas superficial, mas pela qual sempre nutri um especial interesse. O projeto
inicial de minha tese tinha como objetivo expor a critica de Schopenhauer a filosofia de
Hegel, para além das invectivas e juizos sumarios. Embora nio escreva um texto especifico
sobre esse tema, a posigio critica de Schopenhauer em relagio a Hegel foi formulada em
varios momentos de sua obra. Meu trabalho consistiu em um primeiro momento, em
reconstruir a critica de Schopenhauer, comparando-a com as posturas criticas de Schelling
e Feuerbach. Tratava-se de expor e analisar os argumentos de Schopenhauer de modo a
construir uma imagem critica da filosofia de Hegel e, a0 mesmo tempo, mostrar em que
sentido essa mesma critica pode ser relativizada do ponto de vista da filosofia hegeliana.
Nesse sentido, a tese procurou refletir sobre a dificuldade implicada na tarefa de construir
uma critica da filosofia de Hegel, j4 que como mostrou Gérard Lebrun, Hegel oferece
menos uma filosofia que um discurso que é mal compreendido sempre que tentamos julga-
lo a partir de nossos pressupostos discursivos. Num segundo momento, examinei os pontos
comuns da abordagem especulativa presente em ambas as filosofias e investiguei temas tais
como a questdo da determinacio das coisas finitas em rela¢do a realidade substancial, a
tarefa da filosofia e o problema da exposi¢io da verdade filoséfica. Num terceiro e conclusivo
momento, procurei contrapor a filosofia da religido de ambos os autores, ja que o tema da
fronteira entre a filosofia e a religido ¢ fundamental para estabelecer a oposicio entre os
autores sobre a questio central da exposi¢do do absoluto e dos limites do conhecimento.

A posigio critica de Schopenhauer em relagio a Hegel quase sempre foi vista como
uma atitude meramente preconceituosa, ou motivada apenas por questdes pessoais. Mas
foi particularmente a metacritica marxista de Lukdcs em A4 Destruicio da Razdo, o que me
chamou a atengdo para a questio politica presente na critica de Schopenhauer a Hegel.
A critica de Lukdcs consiste em apontar o parentesco entre o pessimismo da filosofia de
Schopenhauer com uma certa “visdo apologética do capitalismo™: ao separar a ética das
preocupagdes politicas e sociais, o filésofo de Danzig teria construido uma moral capaz
apenas de oferecer um sucedaneo para a individualidade burguesa abatida pelo atraso
do sistema capitalista na Alemanha em meados do século XIX. Nessa mesma diregio,
Karl Lowith afirmou que a acolhida da obra de Schopenhauer s6 foi possivel a partir da
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apatia em que se encontrava a infeligentsia alema depois da derrota da Revolugao de 1848.
Contudo, autores como Horkheimer, assinalaram o inconformismo de Schopenhauer
diante da sociedade opressora. Minha intencio foi justamente a de enfatizar o aspecto
negativo — e por isso sempre critico — da ética de Schopenhauer e, seguindo os passos
de Horkheimer, sublinhar a insisténcia de Schopenhauer em recusar tirar do bolso do
colete um sentido para a falta de sentido e em ndo oferecer nenhum substitutivo da
Filosofia da Histéria por meio de uma historicizagdo em que as vitimas nio aparecam
e os verdugos se escondam. Contudo, nio deixei de sublinhar os diversos equivocos da
leitura de Schopenhauer, uma vez que ele desconsiderou a critica de Hegel a Kant e nao
reconheceu os méritos do pensamento dialético. Por ficar preso a uma leitura, nem sempre
sem equivocos, de Kant, Schopenhauer desconheceu o valor do conhecimento histérico,
um equivoco que os principais leitores de sua obra, como Nietzsche e Horkheimer, nio
deixaram de notar. Por isso, anexei a tese dois textos complementares que procuraram
tematizar a recepcio da filosofia de Schopenhauer por autores que se preocuparam em
pensar as consequéncias politicas e sociais de seu pensamento. No primeiro deles, intitulado
“Religido e Filosofia em Horkheimer e Schopenhauer”, discuti a leitura que Horkheimer
tez da obra de Schopenhauer ao longo de seu préprio desenvolvimento intelectual, e em
especial na fase tardia do seu pensamento que procurou conciliar o pessimismo metafisico
de Schopenhauer e a questdo sempre presente da emancipa¢io que agora se preocupa
em “fundar uma solidariedade que, de maneira nio dogmatica, contém em si momentos

teoldgicos” (HORKHEIMER, 1985, p. 232)°.

Desde que conclui a tese de doutoramento em novembro de 2008 (hd 10 anos,
portanto) procurei desenvolver pesquisas pds-doutorais em torno da questdo ética e
politica do pessimismo filoséfico da escola schopenhaueriana. Em 2009 conheci o
professor Domenico Fazio e o Centro interdipartimentale di ricerca su Arthur Schopenhauer
¢ la sua scuola da Universidade de Salento (Lecce/Itilia), o que foi uma 6tima ocasido para
desenvolver as pesquisas para as quais a tese de doutorado jd havia me conduzido. Meu
ponto de partida foi a Filosofia da Redengio de P. Mainlinder e sua inusitada proposta de
sintese entre Ferdinand Lassalle e Siddhartha Gautama Sakyamunis, ou seja, movimento
operdrio social-democrata e ética compassiva budista!

Se este € o projeto politico de Mainldnder se pode ver o quanto ele se afasta de seu
mestre Schopenhauer. Se o primeiro j transformava os conceitos desse tltimo tanto na
metafisica quanto na ética, serd na teoria politica que Mainldnder verd sua grande fraqueza.
O primeiro volume de sua Filosofia da Redengio se encerra com uma “Critica das doutrinas
de Kant e Schopenhauer” e o capitulo final dessa parte, intitulado “Politica” traz o seguinte
comentario: “A miséria do povo é descrita [por Schopenhauer] de maneira excelente, mas
isso apenas para dar relevo ao pessimismo. Ademais, Schopenhauer s6 ofereceu palavras
de 6dio e desprezo para o povo e seu esforco, e devemos nos afastar horrorizados dessa
perversidade de disposi¢io (Gesinnung) do grande homem” (MAINLANDER, vol 1, p
585). Nesse sentido, o filésofo ird elogiar Kant e os idealistas Fichte, Schelling e Hegel

(o que certamente decepcionaria Schopenhauer) por terem concebido a histéria como o

3 Esse texto foi reformulado e publicado por mim como apresentagio a uma tradugio que fiz do texto de Horkheimer
O pensamento de Schopenhauer em relagio & ciéncia e & religido de 1971, publicada no nimero 12 dos Cadernos de Fi-
losofia Alema (2008). O segundo apéndice recebeu o titulo “Pessimismo e Politica” e nele procurei complementar a
critica de G. Lukdcs da filosofia de Schopenhauer com a critica que jd no século XIX Philipp Mainlinder ofereceu
das ideias politicas e sociais do filésofo. Uma outra versio desse texto foi publicada no nimero 10 dos Cadernos
de Filosofia Alemi, sob o titulo “O Pessimismo e a questio social em Phillip Mainlinder”, In: Cadernos de Filosofia
Alema, v. 10, p. 30-49, 2007.
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movimento da humanidade rumo ao estado ideal (Cf. Idem, p. 587). Esse “estado ideal” é
concebido por Mainlinder de modo prético como um “principio regulativo do socialismo”,*
algo sobre o qual o movimento operario deve ter consciéncia para lutar por sua realizagao,
mas que segundo sua metafisica, serd apenas um momento intermedidrio para a redengido
completa.

E no interior desse projeto filoséfico que Mainlinder procurard oferecer uma critica
da filosofia pol/itica de Schopenhaeur. Como epigrafe ao capitulo supracitado o filésofo
coloca ironicamente uma frase do préprio Schopenhauer: “Qualquer um, também o grande
génio, é em alguma esfera do conhecimento decididamente limitado” (Idem, p. 583)°.
Segundo Mainldnder, o “bem situado burgués Schopenhauer”, deixou de ver que somente
a vida num estado bem constituido e justo no que concerne a distribui¢do das riquezas
poderia oferecer as condigbes necessarias para a redenc¢io, ndo num estado de pendria e
necessidade em que as preocupagdes vitais impediriam o livre curso do conhecimento —
que ¢ o que possibilita uma visdo correta sobre a existéncia como um todo

A questio politica em Schopenhauer aparece de maneira apenas complementar e
nunca recebeu da parte do fildsofo um tratamento muito detalhado. Sistematicamente,
ela surge no interior de uma metafisica da ética que culmina numa “teoria da negagdo da
vontade de viver”, mas ndo apresenta absolutamente nenhuma ligacdo com essa ultima.
Tem-se até a impressdo que a questdo politica ai é tratada apenas por constituir um tema
classico da ética, e ndo porque o filésofo tenha alguma concepgao original sobre ela. Essa
impressdo pode ter ao menos duas explica¢des: por um lado, o fato de que a ética, tal como
Schopenhauer a concebe, esvazia de sentido qualquer agio transformadora no mundo, e por
outro, a pobreza das reflexées do filésofo nesse campo, seja por razdes de ordem pessoal —
suas veleidades e preconceitos, seja pela situac¢do histérica da classe da qual ele fazia parte.
Mainlinder cita o seguinte texto de Sobre o Fundamento da Moral para justificar esse juizo:

A instituigio coatora é aqui o Estado,cujo Gnico fim € proteger o individuo
do outro e o todo de inimigos externos. Alguns filosofastros alemaies
desta época venal quiseram torcé-lo numa instituicio de moralidade,
educagio e edificagio, no pano de fundo da qual espreita o alvo jesuitico
de suprimir a liberdade pessoal e o desenvolvimento individual do
singular para fazer dele uma mera engrenagem de um estado chinés e
de uma maquina religiosa (Schopenhauer, 1972, vol. 4, p. 217, 1995, p.
140-1).

Se abstrairmos deste texto a critica de resto justificivel da entronizag¢io do Estado
em Hegel como culminagio do edificio social, dificilmente conseguiremos obter uma
visdo politica que vai além de um liberalismo conservador. E o que vemos, por exemplo,
no pardgrafo 62 de O Mundo com Vontade ¢ Representagio, no qual Schopenhauer expoe
sua doutrina do direito, baseando-se numa teoria contratualista do Estado que tem como
finalidade principal a profegdo da propriedade privada e deixa intocada a questdo da divisao
social do trabalho. O ponto mais importante, entretanto, talvez esteja numa dificuldade

4 Antes de se suicidar, Mainlinder escreveu um segundo volume da “Filosofia da Reden¢io®, que foi publicado em
1886 por sua irmd Minna Batz. Nele se encontra um texto intitulado T¥és discursos aos trabalhadores alemdes, que
também foi entregue a0 movimento operario social democrata em forma de panfleto. Cf. Mainlinder, Philipp: Die
Philosophie der Erlosung. Zweiter Band. Zwolf philosophische Essays. In: Schriften. (editado por Winfried H. Miil-
ler-Seyfarth). Hildesheim/ Ziirich/ New York: Olms. 1996, vol. II, pp. 339 e seguintes.

5 A passagem de Schopenhauer encontra-se em PP II, § 114, (SCHOPENHAUER, 1988, vol. 2, p. 50).
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inerente a tentativa de unir preocupagoes politicas com convicgoes filoséficas pessimistas.®
A recepgio critica da filosofia politica de Schopenhauer por Mainldnder procura lidar com

essa dificuldade.

A partir de um livro publicado em 1980, Ludger Liitkehaus procurou desenvolver
o conceito de uma esquerda schopenhaueriana, que a partir da recep¢do de autores como
Mainlinder e Horkheimer possibilitariam esbogar uma “filosofia critica da miséria”,
como um contraponto a “miséria da filosofia” de Marx. A proposta é tentadora e tem
rendido bons frutos, inclusive entre nds, mas caberia nio deixar de notar que se ¢ possivel
uma interpretacdo, digamos, progressista, de Schopenhauer, é também plausivel uma
interpretacdo conservadora e seria possivel mesmo pensar o vinculo entre o pessimismo
e o pensamento conservador. Roger Scruton’ ¢ o maior representante dessa vertente, que
remete a autores diversos como Joseph de Maistre e Chateaubriand, entre outros nomes
menos conhecidos, o que remete a uma tradigdo mais extensa de ideias antimodernas,
contrarrevoluciondrias e anti-iluministas®. Schopenhauer é uma referéncia para essa
tradi¢do que remonta a Burke e um estudo sobre o pensamento conservador e francamente
reaciondrio seria tudo menos irrelevante para os dias que seguem.

Concluindo essas reflexdes rememorativas e programiticas, percebo o quanto foi
importante para minha formagio o estudo da filosofia de Schopenhauer, cuja riqueza me
levou a buscar outras sendas de pensamento. O confronto com a filosofia de Hegel e com
a dialética marxista me fez ver, por outro lado, os limites de sua filosofia. Mas isso nao foi
o bastante para me afastar da convic¢do fundamentalmente pessimista que me vinculava
a Schopenhauer. Desse confronto surgiu a convicgdo de um pessimismo materialista, que
consiste em conceber que apesar de todo otimismo que possa ter o materialismo com
relagdo a possibilidade de mudanga das condigbes concretas, “apesar de toda a valorizagio
da felicidade que brota do esfor¢o por mudanga e da solidariedade, ele carrega consigo
um trago pessimista. A injustica passada é irremedidvel. Os sofrimentos das geracdes
passadas nio encontram nenhuma compensa¢io” (HORKHEIMER, 2006, p. 43). A
critica a concep¢do hegeliana da histéria, ainda que problematica de um ponto de vista
tedrico, guarda sua relevincia uma vez que a prépria tradigdo dialética procurou construir
um conceito de histéria que se afasta da glorificagio hegeliana do acontecido. Apesar
das frequentes atualizagdes da filosofia hegeliana que procuram depurar seu sistema do
misticismo légico ja denunciado por Marx, e antes dele, por Schopenhauer, ndo me parece
possivel encontrar em seu sistema um conceito de histéria que esteja a altura do tempo

6 Eo que notou Horkheimer, que no texto Schopenhauer und die Gesellschaft observa como a viso entdo progressista
de Hobbes no século XVI adquire teor ideoldgico ao ser assumida por Schopenhauer no século XIX. A dificuldade
de unir pessimismo e politica é tematizada por G. Lukécs no capitulo de Die Zerstirung der Vernunft dedicado a
Schopenhauer. Para ele, o pessimismo metafisico significa a falta de sentido de toda agdo politica. Ao esvaziar de
sentido toda agdo politica, o pessimismo de Schopenhauer acabaria funcionando, intencionalmente ou nfo, como
uma apologia indireta do capitalismo. Dai a célebre imagem: “O sistema de Schopenhauer — sistema engenhoso e
harmoniosamente construido do ponto de vista da arquitetdnica formal — ergue-se como um belo hotel moderno,
dotado de todo conforto, a beira do abismo, do nada, da caréncia de todo sentido [ein schones, mit allem Komfort aus-
gestattetes modernes Hotel am Rande des Abgrundes, des Nichts, der Sinnlosigkeit]. E a didria contemplagio do abismo,
entre refei¢des espléndidas, prazeirosamente degustadas, ou entre obras de arte preciosas, s6 pode realgar ainda mais
0 gozo desse conforto refinado”(LUKACS, 1976, p.201).

7 Em seu livro intitulado Os usos do pessimismo (The uses of pessimism) traduzido no Brasil como As vantagens do pessi-
mismo o autor apresenta, logo na primeira frase, a relagio de proximidade e afastamento com Schopenhauer: “Neste
livro examino o otimismo naquilo que Schopenhauer chamava de sua forma ‘perversa’ ou ‘inescrupulosa’ (bedenkenlos)
e mostro o lugar do pessimismo na restauragdo do equilibrio e da sabedoria na condugio das questdes humanas. Nio
acompanho Schopenhuaer em sua melancolia abrangente ou na filosofia da rentincia que dela derivou” (SCRUTON,
2015,p 7).

8  Cf. A. Compagnon. Os antimodernos. De Joseph de Maistre a Roland Barthes. Belo Horizonte, Ed. UFMG, 2011.
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presente. O aviso de incendio proferido por Walter Benjamin nos anos 40 do século
passado permanece vilido:

A tradi¢do dos oprimidos nos ensina que o “estado de exce¢do” em que
vivemos ¢ na verdade a regra geral. Precisamos construir um conceito de
histéria que corresponda a essa verdade. Nesse momento, perceberemos
que nossa tarefa ¢ originar um verdadeiro estado de excecdo; com
isso, nossa posi¢io ficard mais forte na luta contra o fascismo. Este se
beneficia da circunstincia de que seus adversirios o enfrentam em nome
do progresso, considerado como uma norma histérica. O assombro
com o fato de que os episédios que vivemos no século XX [e I]7ainda”
sejam possiveis, ndo ¢ um assombro filoséfico. Ele nio gera nenhum
conhecimento, a néo ser o conhecimento de que a concepgido de histéria
da qual emana semelhante assombro ¢ insustentdvel (BENJAMIN,
1994, p. 226).

Essa tarefa manifesta pela célebre oitava tese Sobre o conceito de historia de Walter
Benjamin, cuja atualidade é nada menos que brutal, prova que o trabalho do pensamento
deve persistir se queremos resistir ao fascismo.
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A problemitica do autoconhecimento da vontade

Jéssica Barros Silva'

Nosso objetivo neste texto é pensar a questio do autoconhecimento a luz da
filosofia de Arthur Schopenhauer. Para Schopenhauer, o autoconhecimento diz respeito
essencialmente 4 vontade do ser humano e nio ao seu intelecto, de modo que comegaremos
nosso texto defendendo o porqué de nos voltarmos para a vontade a fim de tratar de
autoconhecimento. Feito isso, partiremos para a consideragio de dois pontos de vista do
multifacetado conceito de wontade presentes no pensamento do filésofo. O primeiro se
restringe ao dmbito regido pelo Principio de Individuagio e se refere ao cariter de cada ser
humano, enquanto que o segundo transcende os limites do conhecimento sujeito ao referido
principio e serd abordado aqui a partir da nogdo de em si indestrutivel. A articulagio destes
dois pontos de vista sobre a esséncia do ser humano, que parecem ser de dificil conciliagio,
bem como das implica¢des de conhecer a si mesmo de acordo com as determinagdes do
Principio de Individuagio e para além destas — a partir de uma perspectiva de superagio
da individualidade — constituird o cerne de nossa explanag¢do acerca da problemidtica do
autoconhecimento da vontade.

Concordamos com Pilar Lopez de Santa Maria (2009, p.9.) quando esta defende
ndo ser exagerado dizer que Schopenhauer protagoniza sua prépria revolugio na filosofia
ao romper com a tradi¢do filoséfica anterior na qual uma inteligéncia figurava como a
realidade primal do mundo e defender o cardter origindrio da vontade relegando a
inteligéncia  condigdo de instrumento desta. Ao tratar do ser humano ao longo de sua obra,
Schopenhauer defende a primazia da vontade sobre o intelecto e identifica nesta primazia
o “dogma principal”e o “niicleo fundante de todo o seu sistema”, como nos aponta Debona
(2016, p.113). E no capitulo 19 do Tomo II do MVR, intitulado: “Do primado da vontade
na consciéncia de si” que Schopenhauer se dedica a defender sistematicamente, a partir
da andlise de “fatos pertencentes a vida interior do ser humano” (SCHOPENHAUER,
2015, p.244) sua tese de que no homem, bem como nos demais animais, “a VONTADE ¢
o primdrio e o substancial, o INTELECTO, ao contririo, é o secundario, acrescido, sim,
um mero instrumento para o servi¢o da primeira que, conforme as exigéncias desse servico,
apresenta mais ou menos completude e complexidade” (SCHOPENHAUER, 2015,
p-248). Ou seja, o intelecto é um instrumento de informagio cuja fungio ¢ colaborar para
a satisfacdo das necessidades do animal e é tdo mais sofisticado quanto mais complexas
forem essas necessidades.

Schopenhauer compara o intelecto a uma sentinela posta pela vontade em uma
torre de observagdo para identificar através das janelas abertas pelos sentidos os perigos e

1 Centro de Ciéncias Humanas Letras e Artes / CCHLA. Campus Universitirio da UFRN
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oportunidades favordveis a4 consecugdo de seus fins que se encontram no mundo exterior.
Com base no que o intelecto lhe mostra do mundo — motivos —, a vontade toma suas
decisoes acerca do que estd em conformidade com ela e merece ser buscado a fim a de
se gozar de bem-estar ou prazer, e do que lhe é contrdrio ou adverso, e portanto, deve ser
evitado pois tudo o que ¢ contririo ao querer é vivenciado como desconforto ou sofrimento
pelo sujeito. E importante destacarmos que para Schopenhauer o ponto crucial é o de
que a vontade, ou o querer, jd esti formado, completo e em pleno vigor antes de que o
conhecimento entre em cena, e nido o contrdrio, o que significa dizer que o querer nio
advém do conhecimento, como defenderam outros filésofos, mas sim, o conhecer é uma
fun¢ido completamente subordinada a vontade.

Todo ser humano ji nasce com sua vontade manifestando-se plenamente, embora
ele ainda ndo saiba o que quer devido a falta de maturago de seu intelecto cuja capacidade
de conhecer ainda é muito rudimentar. A primazia da vontade na consciéncia também estd
refletida no fato de que a atuagio do intelecto nio ¢é espontinea, mas precisa ser despertada
pelo interesse da vontade e ndo se dd sem esforgo por parte do individuo. A vontade, por
outro lado, manifesta-se de modo espontineo, ninguém precisa se esforgar para querer ou
ndo querer algo, pois isto ocorre com toda a naturalidade e espontaneidade. Aprendizado
e esforco sdo capazes de modificar grandemente o modo como o intelecto atua, mas eles
deixam a vontade intocada, pois tais processos afetam apenas os seus fenémenos fisicos,
mas nio ela mesma, por ser metafisica.

Ainda no referido capitulo “Do primado da vontade na consciéncia de si”,
Schopenhauer aborda diretamente a questio da identidade do ser humano. Em que esta se
baseia? Nio pode ser na matéria nem na forma do corpo da pessoa, pois estes estdo sempre
mudando ao longo da vida — exceto a expressao dos olhos, que Schopenhauer considera
como um espelho fiel da esséncia do sujeito e ¢ o que nos permite reconhecer uma pessoa
mesmo depois de muitos anos sem a termos visto. Acerca da crenca de que a identidade
possa estar ligada ao intelecto, ou a consciéncia, diz o autor:

Acredita-se que a identidade da pessoa baseia-se na consciéncia. Se,
entretanto, entende-se por esta meramente a recordagio coerente do
decurso de vida; entdo nio basta. Em todo caso, sabemos algo mais do
nosso decurso de vida do que de um romance outrora lido; no entanto, esse
algo mais é bem pouca coisa. Os principais eventos, as cenas interessantes
ficaram marcados: porém, para uma unica ocorréncia que foi conservada
milhares de outras foram esquecidas. Quanto mais avangamos na idade
tanto mais as coisas escapam-nos sem deixar vestigios. Envelhecimento,
doenga, lesdo cerebral, loucura podem roubar completamente a memoria.
Mas a identidade da pessoa nio se perdeu com isso. Esta baseia-se na
VONTADE idéntica e no seu cardter imutivel (SCHOPENHAUER,

2015, p.289).

Schopenhauer oferece ainda muitos outros argumentos para sustentar o dogma
fundamental de sua filosofia da primazia da vontade sob o intelecto, mas pensamos ter
justificado de modo suficiente com o aqui exposto o porqué de nos voltarmos para a
vontade para pensar o autoconhecimento no contexto de sua filosofia.

Cardter ¢ um termo usado por Schopenhauer como sinénimo de vontade para
designar o nucleo metafisico do homem, sua esséncia. Hé trés modos de considerag¢do do
carater dentro da filosofia schopenhaueriana que dizem respeito ao cariter inteligivel, ao
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empirico e ao adquirido. O cariter inteligivel € a esséncia metafisica indestrutivel de cada
ser humano. Trata-se da vontade considerada independente das circunstincias particulares.
Em si mesmo, o cardter inteligivel é incognoscivel, ele se manifesta no mundo através do
que Schopenhauer chama de cardter empirico. Este consiste na manifestagio do cardter
inteligivel dentro do 4mbito de determinagao do principium individuationis, ou Principio
de Individuagio, termo usado por Schopenhauer para designar a unifo das formas tempo
e espago que atuam a priori em nosso modo de conhecer fazendo com que os fenémenos
particulares sejam sempre apreendidos ocupando uma posi¢io determinada no espago
e no tempo. Segundo Roger (2013, p.60), o Principio de Individuagio é usado por
Schopenhauer a fim de explicar a diversidade do mundo fenomeénico, no qual cada ser é
percebido separadamente dos demais e dotado de particularidades tnicas. Assim, o cardter
ou vontade individual € tnico e singular segundo o modo de conhecimento determinado
pelo Principio de Individuagio.

E a partir da reflexdo acerca de seu cardter empirico que o homem chega ao
conhecimento a posteriori da sua vontade individual. O autoconhecimento conquistado
ao longo dos anos pode vir a fazer com que o sujeito adquira um “cariter”, segundo a
acepgdo popular do termo. Ao falar de aquisi¢io de cardter, Schopenhauer se refere ao
desenvolvimento de um modo de agir consistente com o querer imutdvel com o qual jd se
estd bem familiarizado. Vejamos a explicagio de Schopenhauer (2005, p. 393-394) neste
trecho do notério §55 do MVR:

Temos primeiro de aprender pela experiéncia o que queremos e o que
podemos fazer: pois até entdo somos sem cardter, e muitas vezes, por
meio de duros golpes exteriores, temos de retroceder em nosso caminho.
— Mas, se finalmente aprendemos, entio alcangamos o que no mundo se

chama cardter, o CARATER ADQUIRIDO. Este nada mais é senio o

conhecimento mais acabado possivel da prépria individualidade.

Agir de acordo com a prépria individualidade, ou alcangar um cardter adquirido,
diz respeito a afirmagio da prépria vontade. Todo o conhecimento ligado ao Principio
de Individuagio converge sempre para os fins da afirmagio do querer. A sabedoria é uma
possivel consequéncia deste tipo de autoconhecimento circunscrito dentro do ambito
das aparéncias que se constréi a partir da experiéncia e conduz a pessoa a evitar o que
lhe traz sofrimento e buscar o que converge para seu prazer e bem-estar. No entanto, o
conhecimento segundo o Principio de Individua¢do ndo ¢ Gnico ao qual o homem pode
ter acesso. Schopenhauer fala de um autoconhecimento de tipo superior que sé pode
entrar em cena no contexto da negag¢io da vontade e superagio da individualidade. Sobre

a individualidade e sua relagdo com a afirmacgio e a negacdo da vontade Schopenhauer
(2015, p.727) escreve:

A individualidade é inerente antes de tudo ao intelecto, que, espelhando
a aparéncia, pertence ele também a aparéncia, a qual tem por forma o
principium individuationis. Contudo,a individualidade também é inerente
avontade, na medida em que o cardter ¢ individual: este, no entanto ¢ ele
mesmo suprimido na negagio da vontade. A individualidade, portanto, é
inerente 4 vontade apenas na afirmagdo desta, ndo na sua negagao.

A nega¢io da vontade, ou a superagio do cardter provém de uma forma de
autoconhecimento para além do Principio de Individuagio, no qual o homem reconhece
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a sua esséncia como idéntica a de todos os demais fendmenos da vontade e nao mais
enxerga a si mesmo como um individuo separado do todo e nisto consiste sua salvagio,
ou libertacdo do jugo da vontade. O modo de conhecer do sujeito dd um salto do
conhecimento ordindrio, pautado no principium individuationis, para um modo de
conhecimento superior, metafisico. Este ¢ sem divida um dos pontos mais obscuros da
filosofia de Schopenhauer, pois ele ndo chega a explicar o porqué e o como desta passagem
de um modo de conhecimento para o outro, ainda assim tal passagem ¢ crucial para seu
sistema, pois dela depende a superagio de si mesmo, ou a negacio da vontade. Acerca
disso escreve Schopenhauer: “aquela negagio do querer, aquela imersao na liberdade
ndo é obtida por resolu¢io mas procede da relagio mais intima entre o conhecimento
e o querer no homem; chega em consequéncia, subitamente e como de fora voando”

(SCHOPENHAUER, 2005, p.511).

No capitulo Sobre a morte e sua relagao com a indestrutibilidade de nosso ser em si do
MVRII, a questdo da superagio da individualidade ou, da negagio da vontade, é trabalhada
desde uma perspectiva diferente por Schopenhauer na qual o autoconhecimento também
figura como crucial. Em suma, no referido capitulo o filésofo defende que nosso ser em si—
vontade — ndo é destruido pela morte, mas que por ocasido da mesma, reaparece no mundo
ligado a um novo corpo, cujo intelecto distinto lhe possibilitard uma nova oportunidade
de conhecer a si mesmo e quem sabe vir a superar-se, e desta forma, Schopenhauer
chega novamente a nega¢io da vontade por uma via explicativa diferente que tentaremos
compreender agora.

Para Schopenhauer é absurdo supor que nosso ser era inexistente antes de
nascermos e que ele volta a inexisténcia mediante a morte. Nascer e morrer sdo eventos
que dizem respeito apenas ao fenémeno, o individuo, e ndo ao nosso verdadeiro ser
metafisico. Como vimos, a individualidade estd ligada ao intelecto, portanto, ao corpo,
uma vez que o intelecto, para Schopenhauer, nio passa de uma fun¢io cerebral. Com
a morte do corpo fisico, extingue-se também a individualidade, mas a vontade como
em-si metafisico, permanece intocada por este evento fenoménico. Nos Parerga e
Paralipomena lemos: “o estado a que retornamos com a morte é nosso estado primordial,
quer dizer, préprio do ser cuja for¢a origindria se apresenta na criagdo e sustentagio da
vida que agora se encerra. E, a saber, o estado da coisa-em-si em oposi¢do ao fendmeno”

(SCHOPENHAUER, 2016, p.37).

Schopenhauer defende que quanto mais clara for a consciéncia de alguém acerca
da nulidade e da natureza onirica de sua prépria vida fugaz e de todas as outras coisas do
mundo, mais forte também serd a sua consciéncia da indestrutibilidade de sua esséncia,
pois a natureza iluséria das coisas s6 se conhece por oposi¢do a sua natureza mais profunda
e eterna. O filésofo identifica nas doutrinas religiosas que defendem a imortalidade da
alma um modo alegérico de expressar a verdade metafisica de que nosso verdadeiro ser
¢ indestrutivel. E importante salientar que Schopenhauer diferencia sua doutrina da
metempsicose defendida por Platdo, identificando-a com a palingenesia:

Poder-se-ia distinguir muito bem a metempsicose como transito da
chamada ‘alma’ a outro corpo, e a palingenesia, como desintegragio
e reconstitui¢do do individuo, enquanto permanece unicamente sua
vontade, que, ao tomar a forma de um novo ser, recebe um novo intelecto

(SCHOPENHAUER, 2016, p.41).

82



JEssica Barros SiLva

A metafisica da morte estd intimamente relacionada com a metafisica do amor
sexual, pois, morte e procriagio sio os fendmenos pelos quais a vontade renova sua
A . ’ . . « »
aparéncia no mundo. Apés a morte do corpo no qual ela se objetivara, a vontade “renasce”,
isto é, objetiva-se novamente no mundo como um outro individuo através da procriagio,
tornando-se assim cognoscivel através da dtica de um novo intelecto.

Segundo a metafisica schopenhaueriana do amor sexual?, a procriagio é o meio pelo
o qual a Vontade de vida busca realizar no mundo uma Ideia de um individuo através da
unido de um homem e de uma mulher cujas caracteristicas complementares fardo nascer
uma crianga dotada de um maior grau de perfei¢do. Schopenhauer defende que o filho
herda a vontade do pai e o intelecto da mie e ¢ assim que a cada nascimento a vontade
tem a chance de adquirir uma mais perfeita capacidade de conhecimento. Vejamos o que
diz o autor:

Desse modo, esse arranjo natural derivado da combinag¢do necessiria
de ambos os sexos na procriagdo, arranjo que associa numa mudanga
constante, a conexdo de uma vontade com um intelecto, torna-se a base
de uma ordem de salvagdo. Pois devido a esse arranjo, a vida nio cessa
de apresentar novos aspectos para a vontade (da qual a vida é imagem
e espelho), dando voltas, por assim dizer, sem cessar diante dos seus
olhos, o que sempre lhe permite ensaiar diferentes modos de intuigéo,
de tal forma que a partir de cada um destes a vontade possa decidir pela
afirmacio ou pela negagio, ambas as quais estdo constantemente abertas
a ela; [...] € essa renovagio incessante, e essa completa mudanga do
intelecto, proporcionando uma nova visio de mundo 4 mesma vontade,

o que mantém aberto o caminho da salvagio (SCHOPENHAUER,
2015, p. 631).

O caminho da salvagio, isto é, o caminho da negac¢ido da vontade, ¢ um caminho
de autoconhecimento da vontade que vai da perspectiva da pluralidade fenoménica,
determinada pelo Principio de Individuagio, no qual a vontade se identifica com sua mera
aparéncia, isto ¢, com o individuo e suas idiossincrasias, para a perspectiva da unicidade
metafisica, na qual a vontade liberta de individualidade se reconhece enquanto o em-si
indestrutivel comum a todos os fendmenos.

Ao tratar a morte como o fim do individuo mas nio de seu ser em-si, Schopenhauer
nos convida a pensar a questdo do autoconhecimento para além da individualidade.
Pensamos escutar esse mesmo convite quando o fildsofo trata da negac¢ao da vontade como
a liberta¢do do individuo que superou seu cariter individual e sabe que seu ser coincide
com o ser em si de toda a natureza e ¢ indestrutivel, e justamente por isso, a morte de seu
corpo lhe ¢ indiferente, pois ele nio se identifica mais com seu corpo, sabe que este é uma
mera aparéncia.

O que nos fez considerar a questio do autoconhecimento da vontade enquanto
uma problemidtica desafiadora foram os diferentes modos de consideragio da vontade
existentes na filosofia schopenhaueriana que nos pareciam de dificil concilia¢io, a saber,
considerar a vontade enquanto um cardter individual e consideri-la como um em-si
indestrutivel destituido de qualquer individualidade. Depois das consideragdes aqui
presentes, concluimos que esta problematica encontra sua elucidagio no reconhecimento
de que Schopenhauer considera o homem sob dos pontos de vistas contrapostos: um deles

2 Cf.. SCHOPENHAUER, 2015, § 44.
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compreende o individuo que comega e termina no tempo, cuja vida ndo passa de um
sonho. Toda a sua individualidade é uma ilusio forjada pelo intelecto. Sob o outro ponto
de vista, cada homem “é o indestrutivel ser origindrio que se objetiva em todo o existente”
(SCHOPENHAUER, 2016, p.43), isto, ¢, o homem ¢ a coisa em si e, enquanto tal, se
reconhece em tudo o que existe. Este reconhecimento da unidade essencial de todas as
aparéncias estd expresso, segundo Schopenhauer, na férmula védica 7az rwan asi — tu és
isso. O isso diz respeito ao Todo. As aparéncias criadas pelo Principio de Individuagio
com as quais o sujeito se depara ndo mais lhe enganam, ele conhece a si mesmo desde sua
esséncia e sabe que esta coincide com a esséncia do mundo.
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As mediagoes da Enciclopédia

Jodo Alberto Wohlfart!

Introdugao

No texto que segue abordamos, dentro dos limites de um artigo, o sistema de
mediagoes através dos quais € estruturada a Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas, de Hegel.
A temdtica é ainda alusiva & comemoragdo dos 200 anos de publicagio da obra, ocorrida
em 1817, procurando evidenciar a sua atualidade para os nossos tempos. A abordagem
é, por um lado, extremamente simples e superficial, e, por outro, complexa e profunda. O
viés de abordagem do texto parte do adendo ao pardgrafo 187 da Enciclopédia das Ciéncias
Filosdficas no qual Hegel esboca as diferentes estruturas de mediagio da obra. Num adendo
muito conciso e sintético, mas com vasta e densa significagdo sistemadtica, evidencia o
movimento imanente da obra que estabelece as mais variadas formas de mediagio.

O objeto do texto é evidenciar as formas fundamentais de leitura da Enciclopédia
das Ciéncias Filosdficas, dentro da perspectiva dos silogismos que Hegel formula em
vérios lugares de sua obra. Desta forma, hd textos expostos em forma de silogismo na
Ciéncia da Légica, na Filosofia da Natureza e na Filosofia do Espirito. Na leitura hegeliana
da racionalidade, da realidade e do mundo, tudo ¢ silogismo e o silogismo ¢ tudo, num
sistema de media¢des resultante num sistema relacional absoluto e universal. O intento
da abordagem que segue consiste em fazer uma leitura da macrossistematica dindmica
do sistema filoséfico hegeliano no sentido de evidenciar a sua estruturagio e significagio
multifacetdria.

O texto que segue pretende analisar as trés formas basicas de silogismo indicadas
por Hegel e que proporcionam para a totalidade do sistema filoséfico multiplas
significagbes. O texto estard estruturado em trés momentos fundamentais, segundo a
estrutura de cada mediagio silogistica. O primeiro silogismo é denominado de mediagio
objetiva, na significagdo geral da estrutura a Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas e que tem
a Filosofia da Natureza por sua mediagio. A segunda forma de mediagio ¢ a subjetiva,
pois a subjetividade do filésofo mediatiza a Ciéncia da Légica e a Filosofia da Natureza,
ao identificar na Natureza formas e movimentos légicos. A terceira forma de mediagio
tem como termo médio a Ciéncia da Ldgica, razio pela qual é denominada de mediagao
sistemdtica. Portanto, o trabalho tem como referéncia bésica a andlise e aprofundamento
do texto que segue:

1 Doutor em Filosofia pela PUCRS e pés-doutorando pela mesma institui¢io joao@ifibe.edu.br
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O sentido objetivo das figuras do silogismo ¢, em geral, que todo o
racional se mostra como um triplice silogismo; e isso de tal modo que
cada um de seus termos tanto ocupa a posi¢do de um extremo como
também a do meio-termo mediatizante. E, em especial, o caso com os trés
termos da ciéncia filoséfica, isto €, a ideia logica, a natureza e o espirito.
Aqui é primeiro a natureza o termo mediador, que conclui juntamente
(os outros). A natureza, essa totalidade imediata, se desdobra nos dois
extremos da ideia 16gica e do espirito. Mas o espirito s6 € espirito ao ser
mediatizado pela natureza. Em segundo lugar, é igualmente o espirito
que nés conhecemos como o individual, o ativo, [que é] o meio-termo; e
a natureza e a ideia l6gica sdo os extremos. E o espirito que na natureza
conhece a ideia 16gica, e assim a eleva a sua esséncia. Igualmente, em
terceiro lugar, a prépria ideia légica é o meio-termo; ¢ ela a substincia
absoluta do espirito, como da natureza: o universal que-tudo-penetra. Sdo

esses os termos do silogismo absoluto (HEGEL, 1995, § 187, Zusatz).

Mediagao objetiva

Hegel elabora a ciéncia filoséfica, a Ideia filoséfica constituida pela Ciéncia da Ligica,
pela Filosofia da Natureza e pela Filosofia do Espirito. A proposta hegeliana de ciéncia
filoséfica tem a ver com a sintese final do Idealismo alemao, polarizada entre a estrutura
dualista kantiana entre razdo tedrica e razdo pritica, entre nimeno e fenémeno, e a postura
monista schellinguiana que identifica Natureza e Espirito, subjetividade e objetividade
como um unico circulo racional. Hegel, para superar e integrar os modelos opostos
de Espinosa e Schelling e Kant e Fichte, propde um sistema sintético entre a unidade
da razdo e a diversidade de partes, entre Natureza e Espirito, entre método e sistema
filoséfico. Por este viés, o monismo de Espinosa e Schelling é suprassumido por Hegel na
razdo absolutamente universal que tudo integra e unifica, enquanto o dualismo kantiano
¢ suprassumido na complexidade do sistema e na relacionalidade macrossistemadtica entre
as diferentes esferas que o compdem. Por outro lado, a no¢io de ciéncia filoséfica proposta
por Hegel tem como finalidade corrigir a concep¢io de ciéncia em vigor na sua época, na
reintegracio entre Natureza e Espirito e Légica e Espirito. O viés do silogismo absoluto,
nas suas variadas formas de mediagdo, tem como componente metodolégico basico a
sistematiza¢do do movimento dialético universal que tudo transforma em momento e
em determinacio da complexa estrutura dialética. Diante deste movimento, ndo hd mais
verdade filoséfica absoluta, mas todas as concepgdes e modelos filoséficos se transformam
permanentemente em momentos do movimento dialético universal.

A primeira estrutura de mediagdo indicada por Hegel no adendo segue a significac¢io
da ordem de redagio da Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas, com a fungdo principal
da mediagio da Natureza. Segundo Kroner, “A Filosofia da Natureza nio ¢ a Natureza
mesma, ela é contraposta a Ldgica, que é a Légica mesma; a proposi¢do contrria do
pensamento ¢ o pensado, o si mesmo e o objeto, que na Ldgica é a contraposi¢io do
pensamento’ (KRONER, 1968, p. 512). A estrutura desta mediagio ¢ muito conhecida,
na estrutura de Ciéncia da Logica, Filosofia da Natureza e Filosofia do Espirito, na qual a
mediag¢do da Natureza consta como a base de articula¢do e compreensido da sua exposi¢ao.
Neste silogismo, a mediag¢io da Filosofia da Natureza significa que ela aproxima e interliga
as esferas da Légica e do Espirito, pois ela representa a exterioridade imediata daquela
e a pressuposi¢io material desta. E pela Filosofia da Natureza que a Ciéncia da Ligica
se determina em exterioridade e penetra na multidiversidade e multidimensionalidade
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do real. Neste primeiro formato de mediagio, a Natureza é o fundo temadtico no qual a
Ciéncia da Légica e a Filosofia do Espirito se constituem, razdo pela qual mediatiza estas
duas grandezas.

O texto hegeliano ¢ claro ao afirmar que a exterioridade da Natureza se desdobra
nos extremos da Ideia l6gica e do Espirito, como uma espécie de fundamento de onde
brotam estas duas esferas. Aqui pode ser realizada uma andlise diferenciada das usualmente
realizadas, que consideram unilateralmente a Ciéncia da Ldgica como fundamento do sistema
filosé6fico. Na proposi¢do hegeliana em questio, a Natureza se desdobra na universalidade
da Ciéncia da Ldgica na qual aquela de determina racionalmente. Em conformidade com a
posicio hegeliana aqui em discussio, estruturas e movimentos intrinsecos a Natureza, dada
a sua exterioridade imediata, sdo racionalmente captados e traduzidos na inteligibilidade
e universalidade das categorias e estruturas da Ldgica. Nesta anilise hegeliana, o
desdobramento e autodiferenciagio da Filosofia da Natureza convergem na Ciéncia da
Ldgica, como uma espécie de autorreflexdo daquela que produz a sua prépria diferenca.
Nesta 16gica, a estrutura da mecénica, da fisica e da fisica orginica podem ser claramente
significados nas partes da Ciéncia da Ldgica,no ser,na esséncia e no conceito. De uma forma
mais precisa, os componentes da natureza inorginica, da natureza orgénica e do género
sdo significados na Légica do conceito, nas categorias de universalidade, particularidade e
singularidade e variadas formas de organizagio silogistica. Esta proposi¢do hegeliana tem
razdo de ser porque, para o filésofo, a filosofia nio ¢é constituida de forma aprioristica, mas
ela parte da particularidade das ciéncias particulares e ¢ universalizada no pensamento
filoséfico.

Mediagao subjetiva

O primeiro formato de silogismo evolui para o segundo, no formato Filosofia da
Natureza, Filosofia do Espirito e Ciéncia da Ldgica. Num leitura desta sistemdtica a partir
da Légica do Conceito, a estrutura 16gica é particularidade, singularidade e universalidade.
Nesta correspondéncia conceitual, a universalidade corresponde com a Ciéncia da Légica em
razdo da fundamentagdo racional e da estrutura intrinseca do pensamento; a particularidade
corresponde com a Filosofia da Natureza pela base material implicita a esta esfera; e a
singularidade corresponde com a Filosofia do Espirito em fungdo da universalidade concreta
e da sintese entre as esferas anteriores. O presente silogismo tem como marca registrada
a mediac¢do do espirito subjetivo, pois o conhecimento subjetivo mediatiza as esferas da
Légica e da Natureza. Nesta configuragio, o sujeito do conhecimento, especialmente na
pessoa do filésofo, circula por dentro das determinages do real e as pensa logicamente. Por
este viés, o processo de constru¢do de um sistema filoséfico como o hegeliano tem como
componente estruturante e como movimento de constitui¢do a participa¢do do sujeito. Por
esta razdo, ¢ possivel afirmar que se trata da mediagio da Fenomenologia do Espirito.

A segunda figuragio do silogismo tem como mediagio a atividade racional do sujeito
do conhecimento filoséfico. Nesta 16gica, o espirito conhece e reconhece na natureza a ideia
légica e a eleva a sua esséncia. A Natureza ndo se reduz a exterioridade visivel e material
imediata, mas ela é suprassumida em Filosofia da Natureza pela atividade epistemoldgica do
espirito finito. O reconhecimento de estruturas 16gicas na Natureza a eleva a sua esséncia
universal e a sua verdade como Natureza filosoficamente significada. Esta atividade nio
identifica simplesmente estruturas empiricas na Natureza, tais como as fisicas e orginicas,
e as universaliza na inteligibilidade do pensamento filoséfico, mas a prépria Natureza ¢é
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posta subjetivamente. Em outras palavras, na media¢do do espirito subjetivo, a Natureza
suprassume a sua condi¢do de exterioridade imediata para determinar-se subjetivamente,
significa afirmar a sua autodeterminacio subjetiva. De agora em diante, o universo e o
sistema da Natureza tem a sua subjetividade intrinseca e se determina a partir dela. No
movimento de figuragdo racional, ela adentra em si mesma e se constitui subjetivamente, e
esta subjetividade intrinseca se determina na estrutura e no momento de fundamentagio da
Natureza, na intrinseca dialética da subjetividade e da objetividade. Como a modernidade
reduziu a Natureza a uma pura grandeza quantitativa, a mudanca de perspectiva posta por
Hegel permite pensar em sua autodeterminagio subjetiva. Hegel escreve:

A inteligéncia retira, pois, do objeto a forma da contingéncia, apreende sua
natureza racional [e] desse modo a pde subjetivamente; e, inversamente,
elabora com isso a0 mesmo tempo a subjetividade para [se tornar] a forma
da racionalidade objetiva. Assim o saber inicialmente abstrato, formal
vem-a-ser o saber concreto, preenchido pelo verdadeiro conteiido-, portanto,
objetivo. Quando a inteligéncia atinge essa meta, que lhe é posta pelo
seu conceito, ela é na verdade o que, de inicio, apenas deve ser, a saber, o
conhecer. Deve-se distinguir bem o conhecer do simples saber. Com efeito,
a consciéncia ja é saber. O espirito livre, porém, ndo se contenta com o
simples saber: ele quer conhecer, isto é, ndo somente quer saber gue um
objeto ¢ que ¢, de modo geral, assim como segundo suas determinagoes
contingentes, exteriores; mas quer saber em que consiste a natureza

substancial determinada do objeto (HEGEL, 1995, § 445, Zusarz).

A mediagio subjetiva ¢ formulada por Hegel no primeiro livro da Filosofia do Espirito,
intitulado de Espirito subjetivo. Hegel rompe com a epistemologia cldssica e introduz uma
nova concepgio de conhecimento ao dizer que ndo apenas o espirito prético € ativo, mas
também o é o espirito tedrico. O espirito tedrico ndo caracteriza uma mera interiorizagio
passiva das determinag¢des do mundo real, ndo é uma conformagio unilateral do intelecto
ao objeto, mas pelo intelecto passa a produgdo do objeto. Desta forma, o intelecto passivo
¢ transformado em intelecto ativo porque eleva o conteido imediato do objeto em sua
exterioridade e o suprassume na forma da razdo. Em contrapartida, o espirito pratico também
¢ passivo porque o seu conteido imanente somente se torna racional mediante a atividade
do intelecto. Com esta abordagem, o objeto da razdo nio se restringe a uma objetividade
imediata e exterior, mas o conhecimento produz um objeto racional. No conhecimento, a
inteligéncia pde subjetivamente a objetividade ao lhe proporcionar outra qualidade racional,
a0 mesmo tempo em que se transforma na forma de toda a racionalidade objetiva. Na
distingdo entre saber e conhecer, Hegel diz que o saber se restringe as condi¢des exteriores e
contingentes do objeto, enquanto evidencia a natureza substancial e determinada do objeto.
O conhecimento do objeto inclui o movimento universal de sua constitui¢do, o sistema
de relagdes no qual estd inserido e o contexto histérico no qual é determinado. Desta
forma, ndo basta conhecer um filésofo na especificidade do seu pensamento e na légica
dos seus textos, mas ¢ preciso contextualizi-lo num movimento filos6fico mais amplo e no
movimento sistematico da Histéria da Filosofia como um todo.

Mediagio sistematica
Os dois silogismos anteriores, respectivamente da objetividade e da subjetividade,

sdo canalizados para a mediagdo sistematica. A sua figuragio é Filosofia do Espirito, Ciéncia
da Légica e Filosofia da Natureza, na sequéncia légica de singularidade, universalidade e

89



As MEDIAGOES DA ENcicLoPEDIA

particularidade. Neste silogismo, todas os componentes sio mediatizados e mediatizam
reciprocamente, com a mediagdo exercida pela Ciéncia da Légica. Como diz explicitamente
o texto acima, a Ciéncia da Logica é a substincia absoluta do Espirito e da Natureza, ndo
mais considerada como a primeira esfera do sistema filos6fico e nas atribui¢ées especificas
desta posi¢do, mas ela ultrapassa esta func¢io e penetra no interior das outras esferas na
condi¢io de substancialidade imanente delas e da totalidade do sistema. Numa primeira
aproximagio, a Ciéncia da Ligica aparece como a inteligibilidade imanente e estrutura de
racionalidade dos outros circulos do sistema, pois a Filosofia do Espirito e a Filosofia da
Natureza possuem a mesma estrutura légica da Ciéncia da Ligica. Em diferentes niveis
de universalidade e efetividade, na Filosofia da Natureza, a Légica do ser, da esséncia e
do conceito correspondem, respectivamente, & mecénica, a fisica e a fisica orgénica; e na
Filosofia do Espirito,a Ldgica do ser corresponde com o espirito subjetivo, a Ldgica da esséncia
corresponde com o espirito objetivo e a Ldgica do conceito corresponde com o Espirito
absoluto. Para simplificar esta relagio interesférica e macrossistemadtica, na relagdo entre
a Ciéncia da Ldgica e o sistema filoséfico, no cardter intrinseco desta relagdo, a categoria
légica da universalidade, em razdo da estrutura de racionalidade fundamental, tem uma
analogia com prépria Ciéncia da Ldgica, a particularidade tem uma analogia com a Filosofia
da Natureza e a singularidade tem uma analogia com a Filosofia do Espirito. No curso do
processo dialético de sucessao dos diferentes circulos de mediagio, cada uma das esferas do
sistema filoséfico aparece com as fungdes 16gicas de universalidade, de particularidade e de
singularidade. Richard Kroner nos ajuda a entender esta fun¢io da Légica:

A Légica é toda a filosofia como momento de si mesma; e toda a filosofia
¢ estendida ao sistema, Légica completada. S6 quem visualiza a relagio
dialética de Ldgica e Sistema, entende, em que sentido o Sistema ¢é
governado pela Légica. E por ela governado porque também a Légica ¢
governada pelo Sistema. A filosofia é Légica porque é pensar; mas nio é
apenas l6gica, sendo cheia de contetddo, pensamento ontoldgico, e isto ji
como Légica. A relagio dialética de Légica e Sistema, e também aquela
de Logos e Espirito é mesma uma rela¢io 16gica, como toda a relagio,
que sempre pode ser pensada; isto é logo ndo apenas uma relagio 1gica,
pois o Espirito ultrapassa o Logos quando se pensa e se poe em relagio
com ele, se concebe como Logos e se contrapoe ao Logos, ele ultrapassa a

Légica (KRONER, 1961, b. 2, p. 509).

Um dos pontos fundamentais para a compreensio e exposi¢ao do terceiro silogismo
¢ a extensdo da Ciéncia da Ldgica para a totalidade do sistema da Enciclopédia das Ciéncias
Filosdficas. Nesta modalidade de exposi¢io, a passagem da Ciéncia da Ligica para o
Sistema Filoséfico ndo pode ser simplesmente compreendida como uma penetragio
num sistema exterior supostamente nio légico, mas a Enciclopédia ¢é resultado do
desdobramento e ampliagdo sistemdtica da Légica que nela se torna verdadeiramente
légica. Por este viés, a Légica ndo é mais uma disciplina, uma drea da Filosofia ou
do conhecimento em geral, mas ela aparece como a estrutura organizadora de todo o
sistema do conhecimento filoséfico. Na relagio fundamental entre Ciéncia da Ligica e
Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas, esta é governada por aquela porque internamente
estruturada pelo sistema categorial l6gico, especialmente nas estruturas, relagdes e
movimentos intraesféricos, interesféricos e sistemdticos globais, que envolvem o sistema
inteiro num movimento circular de mediag@o universal. Por este caminho de analise, ha
uma Légica da Légica, uma Légica da Natureza, uma Légica do Espirito, uma Légica
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do Sistema Filoséfico e uma Légica do Espirito absoluto como um todo. Nao trata
apenas da macrossistematicidade da Filosofia e do seu movimento de desenvolvimento
no qual a Ciéncia da Ldgica aparece em todo o seu esplendor, mas se estende para a
macrossistemdtica das esferas que integram a totalidade do sistema real, estruturado
por uma Légica que lhe ¢ intrinseca. O outro caminho desta exposi¢do ¢ a proposigio
segundo a qual a Légica é governada pelo Sistema Filoséfico, pois a Légica é uma
determinagio intrinseca do Sistema. Por esta légica, o conteido da Enciclopédia das
Ciéncias Filosdficas ultrapassa a Légica num processo de autodeterminagio do conteido
resultante no Espirito, cujo movimento produz a sua prépria Légica que ultrapassa o
universo enquanto primeira esfera do Sistema. Em outras palavras, nio se trata apenas
da logicidade do pensamento que pensa o préprio pensamento, mas do pensamento que
pensa a realidade e constitui o sistema do préprio real. Hegel o formula:

O terceiro silogismo ¢ a ideia da filosofia, que tem a razdo que se sabe, o
absolutamente universal, por seu meio termo que se cinde em espirito e
natureza;, que faz do espirito a pressuposi¢io, enquanto [é] o processo
da atividade subjetiva da ideia, e faz da natureza o extremo universal,
enquanto [¢] o processo da ideia essente ez si, objetivamente. O julgar-se
pelo qual a ideia se reparte nas duas apari¢des (§§ 575-576) as determina
como manifestagdes suas (as da razdo que se sabe), e o que se redne nela é
que a natureza da Coisa — o conceito — € o que se move para a frente e se
desenvolve; e esse movimento ¢ igualmente a atividade do conhecimento,
a ideia eterna essente em si e para si, que eternamente se ativa, engendra,

e desfruta, como espirito absoluto (HEGEL, 1995, § 577).

A caracteristica bésica deste silogismo é a mediagio da ideia absolutamente universal,
que se cinde em espirito e natureza, que sio os seus extremos. Nao se trata de uma pura ideia
refugiada na universalidade abstrata, mas ela se desdobra nas esferas do Espirito e da Natureza
e as perpassa intrinsecamente na condig@o de racionalidade imanente. A ideia de filosofia ndo
¢ absolutamente universal porque contraposta a concretude da Natureza, por exemplo, mas
ela é absolutamente universal porque integra nela mesma as esferas do Espirito e da Natureza.
O conhecimento filoséfico, na forma do sistema da Ideia filoséfica universal, compenetra e
mediatiza a Filosofia do Espirito e a Filosofia da Natureza como determinagdes concretas do
conhecimento filoséfico. Isto significa dizer que a Ciéncia da Légica, na sua plena figuragio
de Ideia filoséfica, caracteriza o sistema de interdisciplinaridade e transdisciplinaridade,
que estrutura internamente as esferas da Filosofia do Espirito e da Filosofia da Natureza
e as interliga num saber filoséfico global. Nesta 16gica, os dois movimento sistemdticos
universais estruturantes do silogismo sdo o desdobramento da Ciéncia da Ldgica nas esferas
da Filosofia do Espirito e da Filosofia da Natureza e a recondugio da totalidade da Filosofia
do real para o interior da Ciéncia da Ldgica. Esta, como mediagdo universal de todo o
conhecimento, representa a universalidade légica do sistema de conhecimento do tempo de
Hegel e da atualidade. A extensio da Ciéncia da Logica hegeliana para as outras duas esferas
do sistema ¢ homoéloga a sistematizagio interdisciplinar e transdisciplinar das principais
teorias filos6ficas e cientificas da atualidade, tais como as Teorias da Complexidade e dos
Sistemas, da Teoria do Cédigo Genético, da Teoria das Supercordas e da Relatividade etc.
Na complexidade do mundo atual e das ciéncias, a Ciéncia da Légica hegeliana nio foi
superada, mas a atividade universal que ela representa a transforma na esfera absolutamente
universal e na estrutura de mediagio de todos os saberes.
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O texto hegeliano ¢é claro ao afirmar que ndo se trata mais da apari¢do da Ideia, em
conformidade com os parigrafos 575 e 576 da Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas, mas da
atividade universal que mediatiza as trés esferas do sistema. A atividade absolutamente
universal do conhecimento tem como viés o autodesenvolvimento do saber filos6fico
na interrelacionalidade, interconectividade e mediag¢do de todos os saberes, pois nesta
configuragio, as esferas da Ldgica, da Natureza e do Espirito, todas elas medeiam e sdo
mediatizadas. Segundo Theunissen, “a regra légica, segundo a qual a imanéncia do meio
no extremo da imanéncia do extremo no meio demanda que a absoluta universalidade
implica a Natureza. A Ldgica explicita, no silogismo da necessidade, a media¢io da
natureza objetiva da coisa” (Theunissen, 1970, p. 320). Nesta logica, cada uma das esferas
do sistema filoséfico figura como mediagdo e como extremo, sio mediatizadas na medida
em que mediatizam e mediatizam na medida em que sio mediatizadas. Do ponto de vista
conceitual, a Ciéncia da Ldgica, a Filosofia da Natureza e a Filosofia do Espirito, cada uma
delas aparece no movimento de autodesenvolvimento sistemdtico, como universalidade,
como particularidade e como singularidade. Na totalidade do desenvolvimento filoséfico,
a Giéncia da Ldgica aparece como universalidade enquanto forma légica e substancialidade
intrinseca das outras esferas e da totalidade do sistema. A Filosofia da Natureza aparece
como universalidade na racionalidade prépria da Natureza sistematizada como Filosofia da
Natureza. A Filosofia do Espirito é determinada como universalidade na medida em que
suprassume as diferencas de Légica e de Natureza na universalidade absoluta do circulo dos
circulos, como universalidade mediadora de todas as universalidades. Theunissen escreve:

A atividade na sua visdo significa a atividade de mediagdo, precisa ela
também acolher que apenas ¢ ativo o que ¢ mediatizado. Cada um dos
dois extremos do terceiro silogismo é mediagio. Isto mediatiza enquanto
participa da universalidade. Bifurca-se a absoluta universalidade a si
mesma em Espirito e em Natureza, tal é a figuragio, como ¢ tributado
no silogismo completo da necessidade, como o senhorio da mediagio
compenetra consigo os extremos. Por isto, Hegel declara a Natureza
como ndo observada na sua particularidade para o extremo universal,
e por isto significa a primeira posi¢do do espirito finito, ele é isto em
si mesmo, ndo esta pressuposi¢do, mas na reconduzida totalidade a si

(THEUNISSEN, 1970, p. 319).

A configuragio fundamental do terceiro silogismo é a circularidade universal,
segundo a qual todas as determinag¢ées do sistema assumem a posi¢do de mediagio, nas
mais variadas significa¢des que o sistema pode assumir. A primeira configuragio é o circulo
da Filosofia do Espirito, da Ciéncia da Ldgica e da Filosofia da Natureza, figuragio referencial
para o sistema da media¢do sistemdtica. A Ldgica tem como fun¢io fundamental,
conforme ja enfatizado, mediar as esferas do Espirito e da Natureza como dois sistemas
que se interpenetram universalmente. Talvez, nesta l6gica, o Espirito se situa no interior do
sistema da Natureza e dali emerge como universalidade do Espirito, na conhecida dialética
da Biogénese e da Noogénese. Nesta mediagio, conforme exposto acima, a Ciéncia da
Ldgica se desdobra multilateralmente nas esferas do Espirito e da Natureza nas quais se
efetiva como substancialidade intrinseca do sistema, a0 mesmo tempo em que o Espirito
e a Natureza sio reconduzidos para o interior da Ciéncia da Ldgica, quando se transforma
em sistema efetivamente concreto. Esta mediagdo caracteriza o duplo movimento de
universalizagdo dos sistemas da Natureza e do Espirito, na medida em que a Légica se
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desdobra nas outras esferas e estas sdo racionalmente determinadas. Como a Ldgica nio
se restringe a condi¢do de primeira esfera do sistema filoséfico, mas se expande como
intrinseca a totalidade e como circulo de significatividade universal, a ela sao reconduzidos
o Espirito e a Natureza e a totalidade se transforma num sistema concreto. Nesta figuragio,
pelo viés ontolégico, os sistemas do Espirito e da Natureza sao perpassados por uma
racionalidade fundamental enquanto logicidade estruturante que caracteriza o processo
de autodesenvolvimento e autodeterminag¢do como um todo. Uma analogia pode ser
estabelecida com o sistema real em sua totalidade, constituido pelas esferas da Natureza,
da Histéria, do Universo e do Absoluto articulados e integrados por uma racionalidade
intrinseca. Do ponto de vista epistemoldgico, a mediagdo da Ciéncia da Ligica significa a
pensabilidade da totalidade a partir de um sistema de categorias e de estruturas categorias
a suprassumir a realidade empirica em realidade significada. Do ponto de vista 16gico, esta
mediagdo representa a processualidade do movimento de complexificagdo do sistema e a
sistematizagdo das estruturas de relacionalidade e interrelacionalidade que o compde.

Consideragoes finais

No artigo ensaiamos uma interpreta¢do ao texto do adendo ao pardgrafo 187 da
Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas, no qual, de forma muito sucinta, mas extremamente
condensada, Hegel formula os mais variados formatos de medic¢io entre as esferas da
Ciéncia da Ldgica, da Filosofia da Natureza e da Filosofia do Espirito. Encontramos, na
filosofia hegeliana, formula¢ées de silogismos ao longo de toda a sua obra, porém, o
texto referencial do artigo apresentado e os pardgrafos finais da Enciclopédia das Ciéncias
Filosdficas apresentam a estrutura macrossistemadtica da obra.

Os diferentes formatos de silogismos expostos por Hegel foram acima denominados
de mediagio objetiva, mediagdo subjetiva e mediagdo sistemdtica. A primeira delas segue a
prépria ordem de redagio da Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas,com a Filosofia da Natureza
exercendo o papel de mediagio entre a Ciéncia da Ldgica e a Filosofia do Espirito. A mediagio
subjetiva, com o espirito subjetivo representado pela Fenomenologia do Espirito como
mediagdo entre a Natureza e a Ldgica, caracteriza o conhecimento subjetivo do mundo.
Nesta denominagio, o conhecimento subjetivo mediatiza as virias esferas do pensamento
e da realidade. Outra estrutura silogistica tem como caracteristica fundamental a mediagio
exercida pela Ciéncia da Ldgica, entre os extremos da Filosofia do Espirito e da Filosofia da
Natureza. Nesta estruturagdo mais complexa, circularmente, todas as esferas ocupam as
trés posi¢oes do silogismo e exercem a fungdo l6gica de universalidade, particularidade e
singularidade.

Com a exposi¢do dos silogismos filoséficos, afirmamos que o sistema filoséfico
hegeliano é complexo, multifacetdrio, dinimico e aberto, e compreensivel a partir de
multiplas fungoes filoséficas como a Légica, a Ontologia, a Metafisica, a Epistemologia,
a Teologia especulativa e a Histéria da Filosofia. Ela é impregnada por uma historicidade
fundamental, pois a mediacdo da historicidade permite que a obra avance em relagio a
Hegel e ao seu tempo, e seja compreendida na perspectiva da atualidade histérica. Por este
viés, afirmamos que o sistema hegeliano é aberto, em formato de espiral em autocontradi¢io
permanente e autodesenvolvimento qualitativo. Em cada circulo que se abre, uma nova
configuragdo de sistema se estabelece, ndo como uma simples repeticdo de determinagdes
racionais anteriores, mas emerge qualitativamente em relac¢io a elas.

93



As MEDIAGOES DA ENcicLoPEDIA

Referéncias bibliograficas:

ANGEHRN, Emil. Freiheit und System bei Hegel. Berlim: Walter de Gruyter, 1977.
HEGEL, G. W. F. Enciclopédia das ciéncias filosdficas em compéndio (1830). Trad. Paulo
Meneses. Sao Paulo: Loyola, 1995 a. 3 v.

HEGEL, G. W. F. Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie. Frankfurt am Main:
Suhrkamp, 1986. 3 v.

HEGEL, G. W. F. Vorlesungen iiber die Philosophie der Religion. Der Begrift der Religion.
Hamburg: Felix Meiner, 1993.

HEGEL, G. W. F. Wissenschaft der Logik. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1993.
HOSLE, V. Hegels System. Der Idealismus der Subjektivitit und das Problem der
Intersubjektivitit. Hamburg: Meiner, 1998.

LAKEBRINK, Bernhard. Die Europdische Idee der Freiheit. Hegels Logik und die Tradition
der Selbstbestimmung. Netherlands: Leiden E. J. Brill, 1968.

KRONER, Richard. Von Kant bis Hegel. Tibingen: Mohr Siebeck, 1961.
THEUNISSEN, Michael. Hegels Lehre vom absoluten Geist als theologisch-politischer
Traktat. Berlin: Walter de Gruyter, 1970.

94



Sécrates, o socratismo e sua recep¢io

na filosofia de S. Kierkegaard

Leosir S. Massarollo Junior!

A épocado pré-socratismo os fil6sofos costumavam colocar, ticita ou manifestamente,
suas empreitadas rumo a verdade sob os auspicios da physis e sob a fachada dos poemas
homérico-hesiédicos, do orfismo e do pitagorismo; assim o génio grego “moldava-se”.
Orfeu, poeta daTricia, é considerado o fundador do orfismo. Seu surgimento é posterior aos
poemas homérico-hesiédicos. Estudiosos localizam seu florescimento (ou reflorescimento)
no século VI a.C. Estamos diante da primeira concepeio dualista do Homem: alma= deménio
e corpo= lugar de expiacdo. A virtude dos heréis homéricos e a arete até entdo tradicional
deixam de ser verdadeiras. Trata-se de territério privilegiado para o surgimento das filosofias
de Pitagoras, Heraclito, Empédocles e, obviamente, Platdo. Segundo Zeller, ¢ a visdo 6rfica
que levard Platdo a empreender sua “segunda navegacio”, ou seja, o levard a descobrir o
mundo do suprassensivel. Pitigoras de Samos foi um pensador jonico; foi um homem
universal, de conhecimento abrangente e heterogéneo. Podemos citar como semelhanga
com Sécrates, que Pitidgoras ndo escreveu nada, portanto, é impossivel distinguir Pitdgoras
dos pitagéricos. Reale diz que com os pitagéricos a filosofia cria uma nova témpora, afina-
se, aperfeicoa-se. O principio foi atribuido ao numero e seus constituintes. Isto significava
dizer que a natureza estava disposta e poderia ser determinada em caracteres matemdticos.
Um estudo mais aprofundado do pitagorismo nos afastaria de nosso objeto.

Os socriticos, surgidos durante e apds o intfermezzo chamado Sécrates, sido os
responsaveis pelo avan¢o do socratismo. Platdo é o discipulo por exceléncia. Segundo
Diégenes Laércio, “conta-se que Sécrates sonhou ter sobre os joelhos um pequeno cisne
que, de repente, criou asas e voou cantando suavemente e que, tendo Platdo, no dia seguinte,
se apresentado a ele como aluno, disse ser justamente ele o pequeno cisne.” Nos didlogos
platdnicos repercute sua vertente poética e seu amor filial dedicado a Sécrates, ambos
arraigados em seu ser. Nele, segundo Kierkegaard, encontramos o testemunho mais fiel
e a “formulagido” mais ampla do sdbio da antiguidade. Platio “pde” na boca de Sécrates
alguns de seus principais conceitos, o que exige uma separagio do platonico e do socritico.
Partimos do ponto chave que Kierkegaard vé a filosofia platonica unida intimamente a
Sécrates. Em primeiro lugar vé-se Platdo como o tnico capaz de compreender o “retorno”
de Sécrates a antiga tradi¢do ateniense, as lembrangas de guerra feroz e cantos de combate,
j4 que era o unico dos discipulos socriticos, fundadores de escolas, legitimamente ateniense,
além de ser o mais capaz de prosseguir com o método educacional socritico. Deve-se
levar em considera¢io o préprio método dialégico platonico, a saber, o mais capaz de

1 UNIOESTE
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expressar a dialética negativa de Sécrates, conservando a forma original de ministrar seus
ensinamentos, a saber, com perguntas e respostas. A genialidade platonica foi capaz de
captar a ironia socritica em sua maestria. Afirma-se, sem receios, que foi em Platdo que a
socrdtica mais avangou.

1.1: O aspecto formal da “filosofia” socritica

A instauragio da postura socritica permitiu o “florescimento” da subjetividade. A
brusca mudanca sofrida na concepgio de psyché ilustra o sentido de tal guinada. Superados
os mitos teogdnicos e cosmogonicos, bem como os orficos e os pitagéricos, a psyché fora
liberta de seus tragos escatoldgicos e demonoldgicos. A palavra ‘alma’, pelas suas origens na
histéria do espirito, tem sempre para nés uma conotagio de valor ético ou religioso. Tem
um tom cristdo, como as expressoes ‘servico de Deus’ e ‘cuidado da alma’. Tais afirmagdes
nos conduzem ao dmago da ideia socritica de a/ma. Assim concebida, afirma-se que a
alma distingue o homem de qualquer outra coisa. Também é correto afirmar que o sdbio
ateniense concebia a a/ma como um elo entre o homem e a divindade.

Visando provar em sua inteireza esta concepgio, Sécrates nao admite que a arefe possa
ser ensinada; ela é compreendida como aquilo que permite a a/ma ser boa, ou seja, aquilo
que a torna o que pela sua natureza ela deve ser. E “sobre” o conceito alma que a paideia
socrdtica se desenvolve, conduzindo o génio grego a uma nova forma de vida. “Sécrates é
o mais espantoso fendmeno pedagégico da histéria do ocidente” (JAEGER, 2010, 512).
Ap6s ter deslocado a especulagio filos6fica a0 Homem, Sécrates inicia seu magistério. O
préprio conceito de saber transforma-se: desce do cosmos ao Homem e ali vislumbra seu
objeto. Ele préprio representa um deslocamento na concepgio de educador. O palco onde
brilham os sofistas lhe é totalmente estranho: o método empirico indutivo empregado por
estes, extraindo o maior nimero de conhecimentos do maior nimero de objetos possivel,
em todos os campos passiveis de abordagem; o pagamento mediante os ensinamentos
ministrados, o que reduzia seus alunos 2 elite que pretendia chegar a diregdo da po/is; a
infidelidade para com a cidade- Estado e, consequentemente, a ruptura com o ideal grego
de cidaddo tornaram Sécrates e os sofistas antipodas reciprocamente. Porém, nio é possivel
desprezar a sofistica como movimento educacional, portanto, nio podemos desvinculd-la
da arete (mesmo que se trate de uma “falsa exceléncia”); trata-se de um estdgio na formagio
do génio grego. Prosseguindo nas “escavagbes histéricas” encontrarfamos muitas outras
discrepancias. O que se pode afirmar é que a sofistica alterou a velha educagio helénica de
maneira a tornar o fenémeno socrético possivel.

Autodominio, liberdade e autarquia. Em conexdo com esses conceitos cito também a
enkrdteia e a eleutheria. Um emaranhado perspectivo velado pela arefe no 4mago da psyché;
uma confluéncia que,através de um exercicio estrito do conhecimento, sublima-se a si mesma
na busca da verdade. E somente mediante tal vinculo que observamos o bom andamento
do cuidado da a/ma. Enkriteia deve ser o primeiro conceito a ser abordado. Trata-se da
base de todas as virtudes concretas, a superagao da natureza animal pelo /ogos, a institui¢ao
do império do espirito. Por autarquia compreendemos a auséncia de necessidades. Sécrates
era alheio ao luxo, as honras e as riquezas. Havia uma autonomia de sua parte frente a sua
realidade. As necessidades e luxos diversos que corromperam seus contemporaneos nio lhe
despertaram nenhum interesse. “Na autarquia do sibio revive, no plano espiritual, um trago

)

essencial da antiga concepgio grega de heroismo, na capacidade de se ajudar a si mesmo’
(REALE, 2009, 112). Esta exalta¢io ao comedimento contida no magistério socritico,
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podemos conceber que envolve ainda o conceito /iberdade. A liberdade frente as honras e as
riquezas, e até mesmo frente 4 morte iminente confluem para fornecer-nos uma ideia da
simplicidade do sibio grego. O autocontrole e o dominio sobre os desejos e prazeres torna
a alma moderada e, consequentemente, livre.

Ha para Sécrates, uma grandeza, teleolgica em sua esséncia, a qual exigird muitos
esfor¢os tanto do velho sdbio quanto de seu discipulo dileto e, posteriormente, a um
ensimesmado dinamarqués: a concep¢io de Bem. O propdésito tltimo do questionamento
socritico ¢ a obtencdo da werdade; isso requer que o Homem seja colocado diante de um
novo “circulo de deveres”. Tais deveres (falamos aqui especificamente dos deveres impostos
a alma, de acordo com a maiéutica socritica), quando seguidos atentamente, confluem ao
Bem. Sabe-se que tal conceito ndo se esgota quando simplesmente associado a uma virtude
concreta, a saber, a justica, ou a coragem, ou a temperanga.

Nio houve uma ruptura com as divindades, como alegaram seus acusadores. Porém,
como tudo em Sécrates, a subjetividade manifesta-se de maneira indireta, negativa: falamos
aqui acerca fo daimdnion socratico. Ressalta-se que a introducdo de “novas daimonia”
(novas divindades) figurava entre as acusagdes movidas contra Sécrates. Tratava-se de um
privilégio excepcional... Esta “conjuncio temdtica” atraiu a atengdo de Kierkegaard. O
dinamarqués viu no génio e/ou demoénio socrético a forma germinal da sua fundamental
subjetividadel interioridade. Lembremos rapidamente que esta época, a saber, o século V a.C,
caracteriza-se pela quase total auséncia da decisao do sujeito, sendo esta reservada ao povo,
onde as leis eram respeitadas como se sancionadas pelos deuses. Quanto ao caos particular
de cada um, o oriculo exercia um esfor¢o vicariante que sanava a liberdade subjetiva. O
demonio de Sécrates inaugura a wonfade que se coloca em si, em detrimento da vontade
que se situava fora de si. Identificamos assim os primérdios da /iberdade. Vale ressaltar
que nio se tratava de uma liberdade plena. Em Sécrates a prépria liberdade manifesta-
se negativamente: Sécrates ¢ movido. Destacamos nesta atmosfera de negatividade outra
importante caracteristica o daimonion socritico: ele manifestava-se apenas em caracteres
negativos, ou seja, incitava sempre um recuo.

1.2: Socraticos menores

Associado ao teor da subjetividade e da ironia, a dialética socritica assume virias
formas e determinagdes. Falo de Antistenes, Aristipo, Euclides e Fédon, fundadores
das escolas Cinica, Cirenaica, Megdrica e da escola de Elida, respectivamente. Entre
os socrdticos menores os cinicos sao os de maior relevancia. Segundo Didgenes Laércio,
Antistenes habitava no Pireu, e todos os dias subia quarentas estddios para ouvir Sécrates.
Sécrates considerava os prazeres ndo um mal em si, nem como um bem em si, porém,
condicionava o maleficio ou beneficio ao uso que deles se faz. Ao contréirio, Antistenes
condenou categoricamente qualquer tipo de prazer. Dizia que a busca do prazer torna o
homem escravo do objeto almejado. Também rechagava veementemente qualquer tipo de
honra ou riqueza, afirmando que a verdadeira riqueza estd na a/ma. Devido ao continuo
esforco que implicava a ética antisténica, a escola cinica foi consagrada a Hércules, o heréi

das fadigas.

Ao invés de visar a redencio dos prazeres através do enlevo propiciado pelo “cuidado
da alma”, foi outra a postura assumida pela escola cirenaica. Aristipo foi seu fundador.
Segundo Diégenes Laércio, depois de ouvir falar de Sécrates, Aristipo foi tomado por uma
profunda perturbagio, que s6 teria cessado ap6s este ter partido de Cirene (colonia grega
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na Africa) e ido até Atenas ouvir Sécrates. Os cirenaicos, assim como os cinicos, recusavam
em unissono o zelo socratico pela po/is. Aristipo dizia que a vida de estrangeiro seria a mais
benéfica por ser desprendia de obrigagdes, tanto como senhor quanto como escravo. Também
ha um nitido contraste entre a postura comedida de Sécrates e o hedonismo de Aristipo.
Vale ressaltar que Aristipo ndo prega o prazer pelo prazer, porém, o prazer “ancorado’ numa
vida regida pelo conhecimento. Possuir o prazer sem ser possuido por ele; eis o hedonismo
ciranaico, em poucas palavras. Também foi o primeiro entre os socriticos que pretendeu
pagamento por seus ensinamentos. Das concordincias observadas dentre o socratismo e o
cirenaismo, cito a negago as pesquisas naturais e a capacidade de conformar-se ao lugar,
ao tempo e a pessoa. Uma heranca socritica.

Ainda sob a ética de tais indagagdes, reporto-me agora ao terceiro dos socriticos
anteriormente mencionados, a saber, Euclides, fundador da escola megarica. Didgenes
Laércio relata que, devido a tensdes nas relagdes entre Megara e Atenas, os megaricos
flagrados em Atenas, seriam punidos com a morte. Euclides continuou indo a Atenas,
porém, disfarcado, com roupas femininas. A virfude, para Euclides, era uma s, porém,
expressava-se sob diversos nomes. Também ¢ heranca socritica a inclinagio a dialética e a
eristica. O “método dialético” euclidiano visava a confutag¢io das conclusées do adversario.
Trata-se de uma heranga eleata, que também fora utilizada por Sécrates em larga escala.
Pode-se afirmar haver uma tentativa antitética por parte de Euclides, que buscava mediar o
eleatismo e o socratismo. Sua metafisica buscava libertar o homem das coisas particulares,
pois estas sdo meras ilusdes (elemento socritico); concomitantemente, afirma existir
apenas o Ser-Uno, o Bem, Deus; negando o contririo do Bem, elemento eleata/socrético.
Os eleatas determinam o contrdrio do Bem como ndo ser, os socriticos como ignorincia.

Referir-nos-emos agora ao ultimo dos socraticos frisados anteriormente, a saber,
Fédon de Elida. Segundo os relatos de Didgenes Laércio, ele foi capturado por ocasido da
tomada da cidade e obrigado a ficar em um bordel. Por intermédio de Sécrates, Alcibiades
e Criton o resgataram e libertaram da infimia em que vivia. A partir dai passou a se dedicar
a filosofia. Escreveu didlogos. De autenticidade indubitavel cito Zopiro e Simdio. Estudiosos
afirmam que suas investiga¢des possuiam duas vertentes: uma erista-dialética (o que lhe
aproximava do megérico Euclides; a outra afirma que Fédon ocupou-se prioritariamente
da ética).

A compreensio integral do aparecer e do efetivar-se socritico foi nosso objeto até
entdo. O bom e velho Sécrates guiou o génio grego por meandros até entdo desconhecidos,
como Virgilio, nobre alma mantuana, pai venerével, guiou Dante pelo inferno e purgatério.
Muito foi dito sobre quem nada escreveu. Contudo, como ficou claro, este vigoroso
movimento, com o olhar “voltado” para 0o Homem e para a Verdade, segue inabalivel mesmo
ap6s a morte de Sécrates, como este mesmo predisse na ocasido de sua condenagio (Apologia
de Socrates; 39 c-d). Adjetivagdes fornecem preciosos referenciais para aproximarmo-nos
da compreensio kierkegaardiana de Sécrates. Kierkegaard, por mais de uma vez falou de
um “retorno ao socrético”, a disting@o entre o que se sabe e o que nio se sabe e, agora sob
um viés cristdo protestante, a efemeridade das necessidades do corpo, a importincia do
“cuidado da alma” e o elo que esta representa com a divindade (a# guden em dinamarqués).

1.3: A concepgio kierkegaardiana de Sécrates

Assoma no horizonte kierkegaardiano a figura mais relevante: Sécrates. Esclarecemos
desde jd que a influéncia socratica repercutird em toda obra de Kierkegaard. Afirma-se que,
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embora apds sobrevenha desdobramentos diversos, seu esforgo é socratico. A ignorincia,
a aporia, 0s sofistas, o moscardo, to daimdnion, a maiéutica e, principalmente, a ironia, sao
analisados por Kierkegaard. Depurado de nogdes fantasiosas, o que nos interessa apds
analisado o magistério socrético, é: através de que “fontes”Kierkegaard tomou conhecimento
do socratismo e de que maneira os ensinamentos do sibio grego foram “absorvidos” pela

filosofia kierkegaardiana.

Como algar as condi¢gdes humanas, em detrimento do universal natural, a objeto da
filosofia? Como sintetizar a dindmica da vida de modo que o /logos “reconcilie”a existéncia?
Ideias seminais que iniciam seu “andamento” com Sécrates e sua continua emergéncia trds
a tona a negatividade. Negativa é a postura socratica diante da realidade. Diante dos sofiszas,
que procuravam transmitir um saber enciclopédico, Sécrates declarava-se ignorante; diante
do jd mencionado “enxame de virtudes”, em sua variedade colorida, Sécrates busca sua
unidade; diante da multidao, petrificada pela caréncia da subjetividade, Sécrates buscava o
individuo; diante do ordculo,de suas predi¢des e previsdes, que representava a individualidade
dos olimpicos, Sécrates possuia fo daiménion que, negativo em sua esséncia, manifestava-se
apenas negativamente, a saber, dissuadindo-o de praticar alguma agio; diante das riquezas
e honras tdo apreciadas pelos atenienses de sua época, que corromperam até a medula uma
mirfade de homens, S6crates mostrava-se alheio. Por meio de seus questionamentos o velho
sabio conduzia seus interlocutores ao processo do pensamento filoséfico. Anteriormente,
citamos escolas e pensadores com visdes antipodas da realidade, porém, de proveniéncia
socrética. Se possuisse um “método” positivo, sistemitico, seu conhecimento atrairia alguns,
mas repeliria outros. Admitimos Sécrates, conforme as consideragdes acima, como um
“ponto de virada” na histéria da cultura grega tradicional. A fachada deste emaranhado
perspectivo, como ja se afirmou, é a negatividade.

O elemento teérico central da vida e do magistério de Sécrates nos serd fornecido
por Xenofonte, Platio e Aristéfanes. Comecaremos pela fonte mais antiga sobre Sécrates,
a saber, Aristéfanes. Foi o principal comedidgrafo e o tnico do qual foram preservadas
pecas na integra. A comédia foi incorporada aos festivais dramaticos apenas em 487 a.C,
cerca de cinquenta anos apés a criagdo das Grandes Dionisias, o maior deles. No comego
da pega ele, Sécrates, é retratado como investigador dos fendmenos naturais, pairando
pelos ares dentro de uma cesta. Em primeiro lugar devemos nos deter no seguinte ponto:
Sécrates retratado como um sofista, a saber, detentor de um método de ensino, o qual ele
transmite com a ajuda de sua nova divindade, a saber, as Nuvens. Aqui também é atestado
o ateismo atribuido a Sécrates. A investiga¢do objetiva deixa de ser acessivel a qualquer um
e passa a ser apandgio dos “iniciados”. O “Pensatério” faz “as vezes” de local para os debates.
Frisamos, em concordincia com Jaeger, a total falta de escripulos do “poder intelectual”
culminando com a discussdo entre o argumento justo e o argumento injusto. Remanesce um
misto de ironia e comicidade, porém, completamente destituida da negatividade socritica;
a ironia como a concebemos anteriormente, no caso de Aristéfanes deixa de existir.

Arist6fanes nio possuia um interesse filoséfico em Sécrates. Isso o limita como fonte
histérica. Dado ja ressaltado por Kierkegaard. A préxima fonte histérica sofre da mesma
“caréncia”. Trata-se de Xenofonte. Suas obras principais sdo Difos memordveis de Socrates
e Apologia de Sicrates, dentre outros de menor importincia. Sabe-se que ele foi ouvinte
de Sécrates por pouco tempo. O Sécrates de Xenofonte nio representa o aufodominio e
liberdade como antes os citamos; Xenofonte os corrompe até a medula, reduzindo-os a um
“espirito filisteu”. Sécrates diante da morte é igualmente mesquinho, sem a grandeza que
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acompanhou a liba¢do funesta. Como no caso de Aristéfanes, ndo se encontra qualquer
vestigio da iromia socratica nos escritos de Xenofonte.

E contra o cardter insuficiente das fontes histéricas acima citadas que agora exponho
o Sécrates platonico. Friso desde ji que tal investigacio representa um trabalho hercileo,
tanto em extensdo quanto em pesquisa. Em O banguete a anilise do amor inspirada pela
descri¢do da sacerdotisa Diotima de Mantinéia, que Sécrates buscava transmitir aos
outros; no Protdgoras a anélise da unidade da virfude e da sua possibilidade de ser ensinada;
no Fédon o ir morrendo sucessivamente, de maneira abstrata, o morrer dos fildsofos; na
Apologia a ironia negativa e destrutiva,aliada a morte como um bem; o Livro I de 4 repiblica
que, segundo Kierkegaard, (sob influéncia de Schleiermacher), possui grande semelhanga
com os primeiros didlogos platdnicos, escritos ainda sob a atuagdo pessoal de Sécrates.
Segundo o dinamarqués, assim como a liga¢do do humano com o divino, através da
reminiscéncia, Platio se sente fundido com Sécrates, sendo seu saber um saber comum com
Sécrates. Tal afirmagio estd em total acordo com o método dialégico platonico. Perguntas
e repostas configuram a maiéutica socrdtica, e Platio apreendeu isto como ninguém. O
dialégico determina ndo apenas a relagdo do individuo com o objeto, mas também a relagio
do individuo com outro individuo. Como ja foi dito ainda no inicio, Platio captou com
maestria a os caracteres e determinagdes socraticos.

“Sécrates foi o primeiro a evocar a filosofia do céu a terra, deu-lhe cidadania nas
cidades, introduziu-a também nas casas e obrigou-a a ocupar-se da vida e dos costumes,
das coisas boas e mds”. Como se afirmou anteriormente, ao deslocar a investiga¢io
especulativa para o Homem, ele desvela um novo “horizonte™ a subjetividade. A condigio
sine qua non para o surgimento da subjetividade foi Sécrates; porém, ele préprio nao
“usufruiu” dela. Devemos compreendé-la como interioridade, singularidade; a exemplo do
eu kierkegaardiano: uma relagdo que relaciona-se somente consigo prépria. Porém, uma
entidade abstrata, Gnica e negativa como o préprio Sécrates, num esforco vicariante, anula
sua singularidade ao colocar-se antiteticamente nesta relagdo. Assim, declaramos Sécrates,
em acordo com Kierkegaard, como “arauto” da subjetividade.

1.4: A dindmica socritica sob o viés kierkegaardiano

A ironia representa a expressio da subjetividade e da negatividade, a postura de
Sécrates diante de seu objeto de investigacdo e da prépria realidade. Friso que se trata de
duas grandezas desconhecidas até entdo, a saber, subjetividade e negatividade, (a0 menos
como Sécrates as concebera). Por dirigir-se ndo apenas a um individuo ou situagio, porém,
a toda existéncia, a saber, a realidade, concebemos a ironia socritica como historico-universal.
Por um lado, a ironia “desaloja”’ o antigo de modo a tornar vigente o novo. Por outro,
desgarra-se das fileiras de seu tempo e toma posi¢do contra ele. Mais do que uma negagio
estéril, a negatividade “liberta” Sécrates; mas isto, segundo Kierkegaard, é justamente ironia.
Ressalto que Kierkegaard ficou tdo inspirado a tentar imitar os métodos de Sécrates em
seus préprios textos, que chamou esta empreitada de “tarefa socratica”.

-

E somente mediante tal vinculo desinteressado, valendo-se da dialética, que temos
a defini¢do que percorre toda a ironia: segundo Kierkegaard, o fenémeno nio é a esséncia,
e sim o contririo da esséncia. Seguindo o raciocinio kierkegaardiano, admitiremos que o
enunciado, como expressdo da opinido, assim que declarado, vincula fenémeno e esséncia,
de modo que o individuo esteja ligado a sua declarago: semel emissum wvolat irrevocabile
verbum (tdo logo pronunciada, a palavra voa irrevogavelmente). A declaragio de nio saber
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surge ainda no inicio dos didlogos, acompanhada do pedido de explica¢do ou defini¢do
de algo. A seguir o didlogo avang¢a em ironia: Sicrates inicia uma sessdo de lisonjarias
a favor do interlocutor, de modo a leva-lo a pensar que possui grande conhecimento e,
a medida que o interlocutor progride em seus argumentos, Sécrates ndo apenas detecta
as falhas e contradi¢cées dos mesmos uma a uma, porém, exige que sua “vitima” explane
detalhadamente suas opinides, para em seguir abate-las; muitas vezes fingindo presumir
que algo que ficou obscuro.

A atuagio da iromia estd apenas comegando. Ela segue cumprindo seu papel negativo
de libertar (negativamente) Sécrates em relagio ao discurso proferido, desprendendo-o de
suas declaragoes e permitindo que ele “pairasse” por sobre os demais. O didlogo avanca e
Sécrates segue pedindo defini¢oes a Eutifron (no caso do didlogo homonimo Sécrates pede
a definicdo de piedade). Porém, a defini¢io concedida por Eutifron, apés passar pelo crivo
socratico, mostra-se insatisfatéria. O mesmo ocorre com as defini¢des subsequentes. O
resultado é puramente negativo, pois Sécrates nao forneceu a correta definicao de piedade,
porém, demonstrou a Eutifron que a sua concep¢io era equivocada. Aporia significa,
simplesmente, “ficar sem palavras”, ou “ser incapaz de responder”. Por esta razdo se diz que
Eutifron é um dos didlogos “aporéticos” de Platio.

Torna-se inevitivel o conflito de horizontes: Sécrates e os sofiszas. Jo mencionamos
que a sofistica foi um momento no génio grego necessirio ao surgimento de Sdcrates.
Também ji explanamos suas diferengas. De acordo com a almejada “tarefa socrética”,
Kierkegaard buscava na Copenhague de sua época versdes modernas dos sofiszas. Porém,
aqui o dinamarqués refere-se ao protestantismo vigente no seu tempo. Muitos alegavam
que conheciam o Cristianismo e que o ensinavam. Kierkegaard alegava ser impossivel
objetivar o Cristianismo a ponto de torna-lo passivel de ser ensinado, como se fosse uma
grandeza determindvel. Além do mais, ele acusava os “sofistas modernos” de pregarem uma
versdo “agucarada” do Cristianismo, concebido como uma linha reta entre o nascer e o ser
cristdo. Livre de vigilias, mandamentos e abdicagdes, tudo se resolvia domingo pela manha.

Similaridade equivalente, a saber, a busca de Kierkegaard por identificar-se com
Sécrates, manifesta-se também no caso do 7o daiménion. E claro que no caso do dinamarqués
(cristdo fervoroso!) hd uma sensivel modificagdo no conceito: o deus torna-se Deus. Porém,
Kierkegaard vé-se incumbido da mesma missao que Sécrates fora incumbido mais de dois
mil anos atrds, porém, no caso de Kierkgaard, Deus guiava sua produ¢io académica. Na
obra Ponto de vista explicativo de minha obra como escritor, Kierkegaard declara-se um autor
religioso. “Assim, o objeto de toda a minha produgio é a seguinte: na cristandade, tornar-
me cristdo; e tal é a parte da Providéncia na minha obra de escritor: ela submeteu o autor
que sou a esta disciplina, mas proporcionando-me a consciéncia disso desde o principio”

(KIERKEGAARD, 1988, 93).

Seguindo a perspectiva kierkegaardiana, os procedimentos de Sécrates e Kierkegaard
seguem apresentando afinidades. Nesta singela andlise, devo dizer que as semelhancas
entre moscardo de Atenas e o moscardo de Copenhague, foram a parte mais “critica” da “tarefa
socritica” empreendida pelo dinamarqués. Nio falo de acusagdes e julgamento, porém,
Kierkegaard teve sua parcela de escarnio. J4 se afirmou que assim como no caso de Sécrates,
no caso de Kierkegaard também se trata de uma incumbéncia divina. A tarefa de retirar os
individuos da auto complacéncia e do conformismo; leva-los a confrontar racionalmente
suas certezas de modo a depuri-las de qualquer falsidade. O individuo de acordo com
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Kierkegaard, é a primeira condi¢io da religiosidade. Protegé-lo ¢é proteger o Cristianismo;
dai sua furia contra a multidio. Cito como exemplos o caso contra a Igreja Protestante
da Dinamarca e contra o jornal O Corsirio. No primeiro caso Kierkegaard denuncia
uma versdo aguada do Cristianismo, acusa clérigos de uma postura hipdcrita e brada em
alto e bom som que o pulpito fora absorvido pelo sistema. O ataque ao jornal O Corsdrio
representa uma critica feroz a multidio e a dilui¢ao da individualidade.

Sob certos caracteres, podemos dizer que ambos foram condenados. Sécrates por
seus pares; Kierkegaard, no fundo, por ele mesmo: quis viver algo impossivel de ser vivido.
Sécrates foi incapaz de conduzir sua vida sob o paradigma do Estado; Kierkegaard, sob o
paradigma da multidio. Realizado o exame das diferentes condutas,levando em consideragio
os milénios que os separam e a heterogeneidade de suas respectivas culturas, de fato, nota-
se claramente que remanescem elementos que os unem. Sécrates representa um ponto de
virada na historia universal; um rompimento com o vigente até entdo, a0 propor um novo
paradigma investigativo e comportamental. Em menor propor¢io, Kierkegaard lutou com
a realidade vigente em sua época, a saber, o hegelianismo, que se langava sobre seu objeto
como a ave de rapina sobre sua presa. De qualquer maneira, pode-se afirmar que em ambos
os casos hd uma renovagio no horizonte e na perspectiva vigente até entdo (em Socrates
num grau elevado a uma segunda poténcia). A morte de ambos também revela muito de
suas vidas: detentores de um intelecto incisivo, espiritos a frente de seu tempo; Sécrates
tora condenado pelo Estado, Kierkegaard pela Igreja Protestante da Dinamarca. Se foram
injusticados ou nfo, esta questdo exige outra andlise, tdo hercilea quanto esta que segue.

A compreensio integral de qualquer aparecer, de qualquer efetivar-se, estd
condicionada a andlise acurada de suas fontes, de seu florescimento e de sua compreensio
por parte dos demais. Sécrates foi uma figura Gnica na histéria da humanidade. Ele
representa o primeiro esforco da subjetividade germinal. A “despotencia¢io” do estudo
do cosmos em favor do estudo do Homem. Kierkegaard, também se preocupou com o
Homem, porém, numa dimensdo mais especifica e, principalmente, sob um viés cristao.
Kierkegaard, apesar dos séculos que separaram Sdcrates da boa nova cristd, Kierkegaard
o via como, sob determinadas perspectivas, “cristdo”. Procurou-se demonstrar que todo o
ponto de vista socratico “arredonda-se” numa negatividade infinita e como esta foi captada
de diversas formas. O determinamos como um travessio na histéria universal. Apds a
andlise empreendida, determinou-se a receptividade do pensamento socratico, porém, o
“fendmeno” Sécrates permanece indecifravel.
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Naturezas nostalgicas: O diagnéstico de
Hegel sobre a ironia romantica

Marco Antonio Moraes Junior!

O presente texto objetiva examinar como Hegel interpretou a ironia romintica,
interessando-nos compreender o cerne do diagnéstico critico do autor direcionado 4 ironia
e ao seu criador Friedrich Schlegel. Em vista desse objetivo, trata-se de estabelecer uma
proposta de leitura acerca de tal diagnéstico, com base em um texto privilegiado para se
entender o que estava em jogo nessa critica, a saber, Os Escritos Pdstumos e a Correspondéncia
de Solger’ (1826). Nesta obra de maturidade, dedicada & meméria do filésofo alemio
Karl Wilhelm F. Solger (1780-1819), Hegel apresenta uma andlise do desenvolvimento
artistico e literdrio alemio entre o final do século XVIII e inicio do século XIX, onde
evidencia o surgimento de dois movimentos literdrios germanicos: o periodo de juventude
de Goethe [Sturm und Drang] e o primeiro Romantismo alemio [Frihromantik]. Na
resenha, o intuito de Hegel é abordar a rela¢do de proximidade e de distingdo que Solger
manteve diante dos roménticos, em face de aspectos centrais da ironia, da negatividade,
do conhecimento especulativo, e da dialética. Trata-se do lugar propicio que Hegel
encontrou para desenvolver uma critica pormenorizada a ironia roméntica como o dpice
do subjetivismo e da abstragdo, a partir do contraste com outra forma de ironia evidenciada
por ele: a ironia especulativa ou solgeriana.

Mais especificamente, a estrutura da resenha sobre Solger ¢ dividida em duas
partes, nas quais Hegel evoca duas diferentes abordagens em cada uma delas. A primeira
parte dos Escritos Péstumos tem como foco principal a contextualizagio daquilo que o
autor denominou como as duas crises da literatura alemd: o Sturm und Drang e o primeiro
Romantismo alemio. O autor caracteriza todo o arcabougo cultural do periodo voltando
sua atencdo para as produgdes literdrias de autores como Goethe, Novalis, F. Schlegel,
Tieck, Kleist e Hoffmann. Em uma perspectiva mais historicista, Hegel nos apresenta as
implicagbes dessas produgbes literdrias face a estética da época, cuja relevancia aponta para os
aspectos da subjetividade moderna e da ironia.

Na segunda parte da resenha, Hegel apresenta o distanciamento e a distingio que
Solger mantivera em sua fase madura diante dos Romanticos, tanto em relagio aos seus
julgamentos, quanto no que se refere ao modo de tratar o conteido da arte. Nesta segunda
parte, Hegel discorre sobre as especificidades das obras de Solger, vendo nelas aspectos
relevantes do sistema da dialética e do conceito de ironia especulativa. O autor notabiliza

1 Mestre em Filosofia pela Universidade de Sdo Paulo
2 HEGEL, G.W.F “Solgers nachgelassene Schriften und Briefwechsel” In: Ber/iner Schriften. 1818-1831, Werke 11,
Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1986.
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essa forma de ironia como um principio especulativo, que supera a vertente romantica, por
integrar um momento especifico do desenvolvimento dialético da ideia.

Na primeira crise, Hegel aborda o decurso de um periodo de efervescéncia e
transi¢do da estética alemi, impulsionado pelo entusiasmo dos jovens Goethe e Schiller.
Toda a reagio contra as regras e as teorias da arte empreendidas pelo Sturm und Drang’,
sob a influéncia de Hamann e Herder, vem a tona com Goethe como uma das figuras
centrais de tal movimento literdrio. Para o jovem Goethe, tratava-se, nesse momento, de
procurar alargar a esfera das representagdes, no sentido de poder alcangar um contetdo
mais profundo para a atividade artistica, que permitisse a fundamentagio de uma estética
genuinamente alema.

A segunda crise da literatura alemd, por sua vez, consistiu no apogeu do primeiro
Romantismo alemio. A partir dos desdobramentos da primeira crise, que estabeleceram um
principio de ruptura aos pardmetros estético-normativos vigentes, a segunda crise rompeu
definitivamente com toda espécie de ordenacio estética, desembocando a partir de seu
carater de negatividade no dpice do subjetivismo e da abstra¢do. Quer dizer, ela ampliou
o gosto por formas e particularidades de épocas passadas, de modo que a orientagao do
conteudo artistico, nesta segunda crise, tornou-se cada vez mais dependente da abstragio

formal e subjetiva (HEGEL, 1997, p.74).

E neste momento de 4pice da abstracio subjetiva que surge o Circulo Romantico
de Jena, cujos expoentes se agruparam em torno dos irmdos Schlegel. O grupo que se
tormou a partir de 1796 em Jena teve como seus principais integrantes: os irmdos August e
Friedrich Schlegel, Novalis (Friedrich von Hardenberg), Ludwig Tieck, Caroline Michaelis
(Schlegel), Doroteia Veit Mendelssohn, F. Schleiermacher, e F. Schelling. Tratava-se de
um circulo de amigos e estudiosos que, ao final do século XVIII e inicio do XIX, nutriram
ideais e esforcos intelectuais em comum, tendo em vista abordar questdes acerca da arte, da
literatura, da poesia, da filosofia, da histdria, da religido, da cultura, entre outros.

Todavia, o que nos surpreende é o fato de Hegel utilizar o termo “crise” para abordar
dois dos movimentos que, posteriormente, foram considerados da maior relevancia tanto
para o cendrio intelectual-artistico alemdo quanto europeu ou mundial. Resta saber,
nesse sentido, o que Hegel observou nos dois movimentos, que lhe permitiu afirmar tal
diagndstico crise?

Hegel jamais perdeu de vista em suas obras que o horizonte da modernidade
despontava como um cendrio de crise. O autor foi, sem dzvida, o primeiro filésofo a tomar
consciéncia da gravidade do problema que irrompia no periodo: a busca da modernidade
por uma legitimidade histérica prépria em sua autofundamentagio (HABERMAS,
2000, pp.24-25). Neste ensejo, Hegel averiguou que eventos histéricos centrais, tais
como a Reforma Protestante, o Iluminismo e a Revolugio Francesa corroboraram, em
grande medida, com a eclosdo de novos principios na modernidade. Certamente, o mais
sintomidtico de todos eles, desencadeado por tais eventos foi: o principio da subjetividade
moderna.

Esse cendrio aparece na andlise do autor a partir da conexdo entre trés principios
basicos, a saber: a cisio moderna, o principio da subjetividade moderna e a cultura reflexiva

3 O Sturm und Drang consistiu no movimento literdrio que surgiu na Alemanha no final da década de 1760, como
reagdo ao Iluminismo e ao Classicismo francés, e que perdurou até a segunda metade da década de 1780. Entre os
principais expoentes do movimento podem-se destacar: J. W. Goethe (1749-1832), F. Schiller (1759-1805). J. G.
Herder (1744-1803),]. G. Hamann (1730-1788), entre outros.
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(Cf. HEGEL, 2003, pp. 38-39). Tais aspectos contribuiram como elementos chave para
o aparecimento de um tipo de subjetividade, que delineia propriamente, para Hegel, o
epicentro da crise no periodo. Mais precisamente aquilo que foi desenvolvido & época, na
visdo do autor, sob o designio de uma subjetividade extremamente abstrata e formal®.

Em vista disso, Hegel ndo deixou de observar que a subjetividade moderna alcangou
outro patamar quando o assunto é o terreno artistico, sobretudo a partir de sua eclosio
na literatura moderna alema. Nela, o autor vé despontar o dpice da forma abstrata da
subjetividade, a qual deixa de se relacionar com a sua propria substdncia’, 3 medida que
arroga para si um suposto poder de emancipagdo ou autonomia ilimitada, mas que ndo
condiz com qualquer possibilidade de concretizagio. Pelo contririo, ela permanece tio
somente no plano do dever ser, em vias de se enclausurar cada vez mais no seu mundo
interior — o que Hegel denominou de alienacio no interior do individuo. E nesse sentido
que Hegel vé a produgio do romantismo de Jena destoar de maneira negativa em sua
época, isto €, ndo se trata apenas de uma centraliza¢do da subjetividade, mas, antes, de um
passo além da hipervaloriza¢io da mesma, sob o designio de uma espécie de divinizagio da
subjetividade na esfera artistica.

Mas, bem entendido, Hegel ndo é contra a forma da subjetividade, pelo contririo, o
momento da subjetividade ¢ essencial para 0 movimento do Espirito®. Para o autor, hd uma
relagdo dialética necessdria entre a subjetividade e a substéincia, na qual a existéncia efetiva
da primeira nao pode seguir na dire¢do de uma relagio excludente para com a segunda.
Ou seja, dessa relagio dialética decorre, reciprocamente, a subjetivacio da substincia,
assim como o sujeito deve se tornar substancial. A subjetivagdo da substancia enquanto tal
consiste, para Hegel, na penetra¢io perfeita do finito e do infinito e na suprassun¢io do
individuo no universal, 2 medida que o sujeito substancial, por sua vez, deve se colocar em
uma relagdo inclusiva com o espirito universal — entenda-se aqui a unido essencial entre o

sujeito e sua substancia (POGGELER, 1956, p. 92).

Porém, esse é exatamente, aos olhos de Hegel, o ponto destoante da subjetividade
romdntica, quer dizer, ela vai a0 mesmo tempo evitar e se contrapor a relagio dialética com

4 Na visdo de Hegel, o conceito de abstragio e o de unilateralidade sdo sindnimos, tal como explica Szondi (1992,
p- 178): “Hegel denomina concreto a lo que surge en la conciliacién de lo general y particular, de idea y fenémeno.
Llama abstracto a lo que se mantiene fuera de este movimento dialéctico, lo que se fija en su particularidad’. Tal abs-
tragdo ¢é prépria do entendimento da subjetividade unilateral, que se prende a particularidades préprias, fixando-se
como um obsticulo ao desenvolvimento da atividade do pensar.

5  Deve-se atentar aqui para a diferenca entre a substincia infinita (absoluto) e a substincia finita ou ética, uma vez que

Hegel ora faz referéncia a primeira, ora 4 segunda, quando nio as duas na mesma passagem.
Por um lado, a substancia ética faz parte do momento do Espirito Objetivo, enquanto resultado do desenvolvimento
histérico e imanente da composicio da Ideia de liberdade sob a forma do Estado Moderno. Este tltimo fundamenta
e unifica as institui¢des éticas inseridas em seu interior, como a familia e a sociedade civil, amparadas pelas leis, os
direitos, e o préprio governo. Por outro, Hegel explica que fodas as determinagées finitas derivam da manifestacio e
da composicio da pripria substincia infinita — o que o autor denominou de absoluto. Segundo o autor, o absoluto se
manifesta e se expressa enquanto pensamento no mundo. Com isso, Hegel quer enfatizar que hd uma Razio univer-
sal imanente ao mundo, que nio sé o habita, mas também o consubstancia como a sua alma e a sua natureza, bem
como de todo o universo. O autor se vale do conceito grego nous [razio ou pensamento] para explicar que a Razio
universal “rege” o mundo, isto é, constitui a substincia do mundo — de todas as coisas exteriores e de toda atividade
espiritual (Cf. HEGEL, 1995, p.78).

6  Segundo Charles Taylor (2014, p.68): “cle é um espirito que vive como espirito unicamente através dos seres hu-
manos. Estes sdo os veiculos, os veiculos indispensaveis, de sua existéncia espiritual, como consciéncia, racionalidade,
vontade. Porém, a0 mesmo tempo, o Geist nio é redutivel ao ser humano; ele nio é idéntico ao espirito humano, ji
que ele também ¢ a realidade espiritual subjacente ao universo como um todo e, como ser espiritual, ele tem propési-
tos e realiza fins que ndo podem ser atribuidos a espiritos finitos gua finitos, mas, pelo contrério, aos quais servem os
espiritos finitos. Para o Hegel maduro, o ser humano vem a si mesmo no final, quando vé a si préprio como o veiculo
de um espirito mais amplo”.
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a substancia. Pois a ironia é uma forma que se fixa de maneira subjetiva, unilateral e abstrata
em si — separando-se da substincia —, 4 medida que vai bloquear a experiéncia unificadora
com a mesma. Nessa dire¢io, deve ficar claro que Hegel ndo combate o talento artistico
romintico’, mas, antes, o subjetivismo exacerbado, que se coloca acima da prépria relagio
seja com a substdncia ética, seja com a substincia infinita (POGGELER, 1956, p.70). Esse
subjetivismo transparece para Hegel, antes de tudo, na for¢a negativa da ironia roméntica.
Contudo, resta saber: em que medida Hegel interpretou a ironia roméntica e seu surgimento?

A entrada em cena da ironia romintica surge, para o autor, a partir de uma
subjetividade determinada como absoluta, a qual é desdobrada com base na filosofia de
Fichte. O papel de F. Schlegel na composi¢io da ironia roméntica recebeu a atengio de
Hegel, mais especificamente, na se¢io da “Moralidade” da Filosofia do Direito (§140) e na
“Introducao” aos Cursos de Estética. O autor ndo deixou de atentar para a leitura roméntica
acerca dos principios da Doutrina da Ciéncia, uma vez que ele observa que, nesse modo
peculiar, o que estid em jogo ¢ a transposi¢do realizada por Schlegel do principio do eu
absoluto (Eu=Eu) fichteano para a esfera artistica, com o intuito de transformar a ironia
romantica em principio.

Desse modo, Hegel revela que a aplicagdo operada por F. Schlegel foi transpor a
egoidade universal [allgemeine Ichheit] — ou o eu puro origindrio —, na dire¢do de uma
egoidade particular [besonderen Ichheit] no dominio pritico. Mas, o que isso significa?
Significa que Schlegel transformou um principio fundante da ciéncia tedrica e prética
de Fichte — enquanto fundamento de todo saber —, em um principio artistico [particular]
voltado para a criagdo poética romantica.

Trata-se ndo s6 da maneira pela qual o eu puro foi implantado no sujeito particular
tornando-o individual, mas também como, na transposi¢do de Schlegel, este eu puro
passaria a se manifestar no sujeito individual como a expressio da humanidade inteira
sob a figura do génio romantico, cujas pretensdes absolutistas aparecem reivindicadas sob
a forma da ironia e suas criagdes, como o préprio método ou instrumento que permitiria

a0 eu individual ter acesso a0 incondicionado ou absoluto (PIEROLA, 1959, pp- 44-45).

Em outras palavras, o eu absoluto fichteano serviu de chave hermenéutica para
Schlegel fundamentar toda uma teoria da arte voltada para a for¢a criativa do poeta, cuja
fonte é a imaginagio produtora. Contudo, Schlegel apropriou-se 4 sua maneira desta fonte,
de modo que ela permitiria ao poeta irdnico tornar-se uma espécie de criador absoluto
de qualquer contetddo ou objeto. Nessa dire¢do, hd que se considerar a enorme diferenca
entre a estrutura universal do eu puro, que forma a capacidade de conhecer e de criar da
consciéncia transcendental de Fichte, e essa capacidade aplicada ao dominio da consciéncia
empirica da individualidade ironica do poeta romantico. Ora, o ato de criagdo que antes
provinha daquela estrutura universal [eu puro] juntamente com a capacidade produtora da
imaginagdo, passou a ser incorporado como o ato de criagdo da individualidade artistica
ironica. Isso significa dizer que tudo passaria a depender do arbitrio do sujeito particular e
sua criagdo, ao passo que ¢ ele quem coloca e da maneira que ele quiser: a representacgio do
mundo, da realidade, e dos objetos.

E crucial insistir neste ponto, que Hegel nio deixou de notar para essa leitura de
>
Schlegel ¢ 0 modo como os romanticos utilizaram de maneira distorcida a imaginagio

7 Nio é possivel, pelo escopo definido, especificar a diferenga entre o romantismo de Jena e a “forma de arte roméntica”
interpretada por Hegel.
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produtora originalmente estabelecida por Fichte, em termos de um produto do poder
arbitrdrio do poeta e sua fantasia. Esse cardter arbitrdrio é circunscrito por meio do jogo
irénico entre criar mundos imagindrios e destruir o que hd de substancial no mundo
real. Ndo obstante, a questdo a ser colocada neste momento é: em que medida Hegel
compreendeu mais especificamente a ironia romantica de F. Schlegel?

A resposta pode ser encontrada em uma defini¢io chave, exposta no Escrifos Postumos
(§23), onde o autor observa que a ironia de Schlegel é a “vanitiza¢do ou vaidificagio®
[ Vereitelung] consciente de si do que ¢ objetivo” (HEGEL, 1997, p. 96). Hegel compreende
a ironia romintica como uma expressio subjetiva e negativa contra a objetividade que
¢ articulada no discurso do poeta roméntico, ao passo que ela estd interligada aos seus
julgamentos criticos (REID, 2007, p. 7). Ou seja, no caso de Schlegel, a sua maneira de
julgar é compreendida como uma tendéncia dirigida negativamente contra a objetividade
(HEGEL, 1997, p. 95). Mas, para Hegel, os contetdos representados nesses julgamentos
criticos refletem, antes de tudo, a prépria interioridade do poeta roméntico, a saber, os seus
préprios sentimentos de insatisfagdo e inadequagio em relagio ao mundo, a realidade ou a
objetividade, sob a forma de uma expressio subjetiva, abstrata e negativa.

A ironia constitui uma forma que provoca nio s6 a desestabilizagio do conteido
discursivo sobre o qual se expressa, seja ele sério, verdadeiro, ético, sagrado, estético,
ou em qualquer outro sentido; mas também se trata, acima de tudo, de uma forma de
desvalorizagio do objeto do qual se fala. Por isso, a dificuldade assinalada por Hegel diz
respeito a composi¢do da expressdo irdnica, ao demonstrar os objetos ou os principios
que os homens mais valorizam, tomados enquanto universais ou substanciais, como algo
totalmente destituido de valor e importancia, reduzindo-os a nada. E nesse sentido que o
autor fala do poder arbitrdrio empregado na ironia, como aquele que transforma qualquer
conteudo objetivo ou substancial em algo nulo.

O que Hegel destaca em relagio a ironia de Schlegel ¢ que ela exprime uma relagio
da subjetividade para com o mundo, no sentido préprio de uma agio destrutiva (REID,
2007, p.4). Aos olhos de Hegel, a ironia schlegeliana representa, antes de tudo, uma ameaga
a objetividade (verdadeira)’, de modo que ela se refere, por meio de seus julgamentos
depreciativos, as expressdes mais altas do Espirito Absoluto: a arte, a religido e a filosofia
(REID, 2007, p. 34). Nessa dire¢do, o autor nio deixou escapar que a ironia nio apenas
permaneceu na esfera da arte, mas transbordou também para outros dominios: o ético, o
religioso e o filoséfico.

Por essa via, hd que se considerar que os julgamentos depreciativos expressos pela
ironia dizem respeito, por um lado, a realidade ou a0 mundo prosaico, as leis, aos direitos,
aos deveres, relacionados a substincia ética ou ao Estado Moderno. Por outro, porém,

8 A tradugio de “Vereitelung” para o portugués nio ¢é tdo simples, os termos mais préximos sio vanidade (do latim
Vanitas) e vacuidade. Mas, opta-se por vaidifica¢io (neologismo) porque, como explica Jeffrey Reid: o termo “Verei-
telung”, por ser polissémico, é melhor compreendido por meio da raiz do termo alemio [Eitelkeit] ou vaidade, bem
como do termo francés [vanité]. O sentido mais préximo daquele empregado por Hegel [Vereitelung] ¢ o de tornar
(algo) vdo, ou vazio, ou vaidoso. Reid diz que os termos [Eitelkeit] ou [eitel] (vaidade ou vdo) comportam nio sé a
significagio de “presuncio”, mas também de “vazio”, do “nada” ou, ainda, daquilo que “nio tem realidade” (Cf. REID,
2007, pp- 68-69).

9  Para Hegel, a verdadeira objetividade do pensar corresponde aos pensamentos que nio sio “nossos” de forma sim-
ples e subjetiva, tal como pensava Kant, mas, antes, constituem pari passu o em-si das coisas e o objetivo em geral
(HEGEL, 1995, p. 110). Segundo Inwood, tal nogio de objetividade verdadeira, evocada por Hegel, diz respeito ao
objeto [pensado] em sua necessidade e racionalidade, de forma que “o sujeito ndo precisa alterd-lo ou determind-lo,
mas deve simplesmente adaptar-se a ele. Isso corresponde 2 ideia absoluta, a qual, na opinido de Hegel, é sujeito e

objeto. E exemplificada [...] por alguém realizando a 16gica (hegeliana) [...]” INWOOD, 1997, p. 241).
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referem-se a todo o conteido da substincia infinita expresso pelas instincias superiores
da arte, religido e filosofia. Por essa razdo, Hegel constata que a verdadeira realizagio da
expressdo ir6nica incide em tornar vao seja o contetido da substancia ética, seja o contetido
da substincia infinita que se revela a consciéncia enquanto o espirito concreto.

Na segunda parte dos Escritos Postumos, Hegel discorre sobre o modo como Solger
se colocou diante da filosofia de seu tempo, isto €, como ele se situou face aos esforcos
de seus contemporineos. Nessa parte, a exposi¢do toma um rumo diferente da primeira
apresentada hd pouco. Em vez do exame da conjuntura histérica das duas crises e das
obras literdrias do periodo, Hegel tem como objetivo principal reexaminar o conceito de
ironia, cujo foco recai sobre os aspectos da negatividade e do conhecimento especulativo. O
leitmotiv do autor se volta nesse instante ndo s6 para a peculiaridade da ironia especulativa,
mas também assume a tarefa de distingui-la face a ironia subjetiva de Schlegel, visando
afastar toda e qualquer espécie de mal-entendido.

A distingdo entre as duas formas consiste em mostrar como Solger ultrapassou
a posi¢do da subjetividade abstrata da ironia romintica, na medida em que a nogio de
ironia especulativa se fundamenta sob dois aspectos que superam a vertente romantica:
a negatividade dialética (ou momento dialético da ideia) e a representagio do conteudo
especulativo. Solger se ateve, por assim dizer, a negatividade da expressio irénica
(especulativa) enquanto movimento e dissolucio dialética do infinito e do finito, chegando
mesmo ao que Hegel denominou momento dialético da ldeia, definido por ele como a
infinita negatividade absoluta (HEGEL, 1999, p.85). Ao contrério da ironia romintica, a
vertente solgeriana ¢ reproduzida no nivel absoluto ou divino, em termos da dialética da
ideia.

Do ponto de vista da dialética solgeriana do absoluto, a ironia corresponde a um
principio inerente a consciéncia humana tanto na perspectiva do artista como na do
espectador. Mais precisamente, ela é um estado de espirito [Stimmung] ou sentimento
que se encontra no artista provido de inspiragdo. Nao obstante, tal estado de espirito nio
deve ser confundido com a ironia romantica, uma vez que nio possui a mesma dindmica
de produgio através da genialidade divina do poeta ou da subjetividade particular. Pelo
contririo, Solger trabalha com a nogdo de uma percepgio especulativa, no sentido de
uma intuigdo intelectual acerca da autonegagio ou aniquilagio da Ideia. Essa percepgio se
manifesta de duas maneiras: a primeira refere-se ao lado negativo enquanto a aniquilagio
da Idea, e a segunda ao lado positivo, que se revela como inspiragdo para o artista.

Apesar de Hegel reconhecer que a Ideia solgeriana introduz, em certa medida, um
principio do conceito légico do conhecimento especulativo sob o designio da negagdo
da negagio, que nada mais é do que apreensdo da verdadeira afirmagdo na representagio
da agdo absoluta [dialética], ele ndo deixou de notar que Solger foi incapaz de conduzir
acertadamente a dinimica da negacio dialética e a relagdo entre o finito e o infinito.
Lembremos que a negatividade da dialética enquanto impulso moror da 16gica especulativa
compreende, no entanto, apenas um momento ou grau do desenvolvimento da Ideia, mais
precisamente, o segundo momento (negativo-racional) do movimento especulativo'®.

Nesse caso, a dificuldade levantada por Hegel acerca do pensamento solgeriano
pode ser entendida sob um duplo aspecto, que consiste justamente em mostrar, por um

10 Alégica especulativa ¢ constituida por trés momentos ou graus do conceito: a) o momento abstrato do entendimento; b) o
momento dialético ou negativo-racional; e ¢) 0 momento especulativo ou positivo-racional (HEGEL, 1995, pp. 159-160).
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lado, como ele ndo chegou a verdadeira afirmacio, ao confundir na sua dialética da Ideia
a negacdo em cada um dos lados das posi¢oes, seja da finitude, seja da infinitude. Por
outro, Solger toma o momento da negatividade da ironia especulativa como toda a Ideia
filoséfica. Quer dizer, ele fixar-se-ia nesse aspecto da negatividade, deixando de passar
ao terceiro momento especulativo enquanto resultado afirmativo (positivo-racional) ou a

realizagio concreta da Ideia filosdfica (HEGEL, 1999, p. 85).

Aos olhos de Hegel, Solger ndo conseguiu perceber que, no momento da negagio
pura ou infinita negatividade absoluta, a Ideia infinita e universal se nega em sua atividade
dialética diante da finitude e da particularidade, do mesmo modo que supera tal negagdo
[negacdo da negagio], para consolidar a universalidade e o infinito no finito e particular,
isto €, o seu resultado enquanto positivo-especulativo ¢ o infinito concreto na finitude.

Ora, se Solger se estagna na negatividade especulativa (no segundo momento
da Ideia), os romanticos, por sua vez, prendem-se no momento da negatividade do
entendimento abstrato, que ndo alcanga o conhecimento especulativo e verdadeiro, mas,
antes, fixa-se no aspecto da abstragdo subjetiva e no sentimento de si. Segundo Hegel,
trata-se de formas que ndo penetram ou nio visam a um contetdo positivo, tampouco a
um discurso cientifico ou forma objetiva de conhecimento. Pelo contrario, Hegel afirma no
preficio a Fenomenologia que subsiste, por parte dos romanticos, certa rendncia a ciéncia
especulativa'.

O modo arbitririo empreendido em seus discursos, diz Hegel, despreza a cientificidade
em geral ( HEGEL, 2013, p. 51), ao passo que eles produzem um saber nio verdadeiro que
ndo sé se contrapde a ciéncia, mas, antes, estabelece um contetido em que a ciéncia nio ¢
nada (Ibid., p.72). Lembremos que se trata de um discurso vazio do sujeito irénico que,
por meio de seu ponto de vista arbitrario, sobrepde seu discurso acima do conhecimento
objetivo ou acima do que ¢ substancial em si e para si.

Essa negatividade subjetiva e abstrata do entendimento se coloca contra a substincia,
juntamente com sua agdo destrutiva que visaria tanto a objetividade verdadeira quanto
a ciéncia especulativa defendida por Hegel. Isso significa dizer que nio se apreende
devidamente a interpretagdo hegeliana do romantismo se nio for compreendida a atitude
roméntica em relagio ao mundo e a ciéncia especulativa (REID, 2007, p. 3). Em outras
palavras, a critica que se encontra no discurso da ironia romantica é “uma forma de pregagio
contrdria [...] ao discurso da ciéncia hegeliana e ao mundo que ele engendra” (Ibid., p. 4).

Por isso, o que subjaz a toda critica hegeliana ao romantismo ¢ que a subjetividade
irénica “coloca um mundo que exclui toda a possibilidade de verdade objetiva, para, em
seguida, fugir ou rejeitar esse mundo” (REID, 2007, p. 3). Isso fica bem claro quando se
recordam os julgamentos depreciativos da ironia de F. Schlegel, que precipitam sobre a
objetividade de cunho hegeliana em relagio a todos os contetdos do espirito e da ciéncia

especulativa: o Estado, a Religido, a Arte e a Filosofia (Ibid., p. 71).

E nesse sentido que se podem entender o combate e o diagnéstico de Hegel sobre
os julgamentos criticos da ironia schlegeliana em sua agdo de “vaidifica¢do”, isto é, Hegel

11 Hegel explica, na Propedéutica, que a ciéncia consiste no conhecimento conceitual do préprio Espirito absoluto, cuja
apreensdo da forma conceitual e de toda exterioridade “é ab-rogada no saber e este atingiu a plena igualdade consigo
mesmo. E o conceito que a si mesmo se tem por contetdo e se compreende” (HEGEL, 1989, p. 84). Em outras pa-
lavras, a ciéncia especulativa hegeliana acompanha o autodesenvolvimento e automanifestagio do espirito enquanto
sujeito (absoluto), que se tornou substincia em sua progressio rumo ao saber absoluto. Trata-se do conhecimento de
si do préprio absoluto enquanto saber de si mesmo na consciéncia [humana].

110



Marco ANTONIO MORAES JUNIOR

tem como objetivo defender em grande medida a objetividade e a ciéncia especulativa.

Ora, a critica hegeliana é, antes de tudo, uma tomada de posi¢io que assegura o seu préprio
sistema [ou dialética especulativa].

Desse modo, Hegel encontrou na posi¢io dos roménticos de Jena e, em particular,
na posi¢do de F. Schlegel, uma tendéncia de sua época, que consiste na fixagdo do ponto
de vista da subjetividade abstrata e no desenvolvimento da ironia romantica. O que o autor
reprova, em grande medida, é o fato de os roménticos ndo abandonarem os pontos de vista
em questdo, mas, antes, praticarem a partir deles o dpice do subjetivismo.
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Consideragoes sobre a tarefa da filosofia em Lima Vaz

Maria Celeste de Sousa!

Introdugao

O texto reflete sobre a tarefa da filosofia em Lima Vaz, intérprete de Hegel. Trés
argumentos sdo desenvolvidos: 1) A4 concepgdo de filosofia — evidenciando a opgio filoséfica
do autor em desvelar a alétheia como tarefa primeira do pensamento em busca do sentido
do ser. 2) Os problemas filoséficos fundamentais — demonstrando sua inquiri¢do sobre o
tempo pés-moderno, para evidenciar os problemas fundamentais da liberdade e da
transcendéncia.3) A4 tarefa da filosofia - discorrendo sobre a novidade de seu pensamento
quanto a necessidade do ato de filosofar, ou da reordenacio do real segundo os cinones
da razdo e concluindo com as tarefas da filosofia hoje. Nos passos de Hegel, mas de forma
original, Lima Vaz apresenta o questionamento da razio filoséfica obrigando a cultura a
dar razdo de si mesma.

A concepgio de filosofia

Henrique Claudio de Lima Vaz desponta no horizonte intelectual brasileiro como um
filésofo voltado para o desvelamento da verdade (alétheia), tarefa primeira do pensamento,
uma vez que o sentido do ser continua sendo a questio filoséfica por exceléncia. Mas, por
que desenvolver uma nova questdo filos6fica? Como desvelar o sentido do ser? Qual ¢ a
tarefa da filosofia no mundo pés-moderno?

Lima Vaz, filésofo e teélogo no século XX, se dedicou ao conhecimento da verdade e
a sua divulgacdo por meio da atividade educacional. Seu itinerdrio filoséfico iniciou com o
pensamento aristotélico-tomista, se expandiu pelo pensamento moderno e culminou com
o pensamento contemporianeo. Uma trajetéria filoséfica em que se evidenciou a dialética
entre tradi¢do e contemporaneidade, sempre numa atengio constante sobre a relagio entre
cristianismo e cultura.

O fil6sofo humanista sentiu-se afrontado diante da separagio atual entre filosofia e
cultura e do conseqiiente vazio existencial resultante do movimento niilista pés-moderno,
que centrado no individualismo desconstréi os fundamentos que dio sentido a vida e
fragiliza as rela¢des culturais, sociais e politicas, deixando o homem sem uma orientagio
para viver.

Este fenémeno niilista propiciou um impacto na vida humana gerando o paradoxo
antropolégico em que o mundo do homem, nio define o ser do homem e suscitou ao filésofo
brasileiro uma nova iniciativa de pensar uma antropologia integral a fim de restaurar a

1 FCF
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unidade perdida e possibilitar um novo paradigma interpretativo para a realidade. Para
cumprir este objetivo era preciso uma nova filosofia cujo status socioepistemolégico se
diferenciasse das ciéncias. Lima Vaz estd convicto da impossibilidade de circunscrever a

filosofia

a um espago metodolégico abstrato onde ela teria seu lugar assegurado ao
lado de outras ciéncias. Onde quer que, no imenso campo da cultura, brote
a interrogacio humana, ela brota de uma raiz filoséfica. Vale dizer que a
radicalizagio da pergunta (literalmente descer as raizes), qualquer que seja ela,
encontra um lugar possivel da Filosofia. (VAZ, 1991, p. 678).

A especificidade da filosofia é a pergunta. A inquietagio do filésofo diante do
fend6meno que deve ser interpretado e compreendido em suas raizes, a fim de que a verdade
seja demonstrada. Esta licdo Lima Vaz aprendeu com os cldssicos no alvorecer da filosofia,
quando Sécrates assumiu a metodologia pedagdgica da interrogagio filoséfica e Aristételes
percebeu a “unidade indissoltivel entre Filosofia e Razdo desde o momento em que essa
assume plena consciéncia de si mesma como Razio demonstrativa.” (VAZ, 1991, p. 680)

Lima Vaz comenta: “desde que o primeiro brilho de inteligéncia luziu no olhar do
homo sapiens, nasceu a Filosofia e com ela, a Ciéncia.” (VAZ, 1991, p. 680). Isto denota a
singularidade humana em desejar o conhecimento, em saciar a inquietude de seu coragio
que busca a verdade e sé descansa quando a encontra. O filésofo brasileiro denominou
esta sede de sabedoria de “inquietagdo metafisica” jd que a filosofia atravessa a natureza
visivel e experimental e direciona-se para a inteligibilidade das questdes dltimas do ser.

Esta “inquietagdo metafisica” impeliu o ser humano a procurar respostas para as
suas multiplas perguntas, mas ao mesmo tempo lhe proporciona “a decisiva experiéncia
intelectual de que a resposta estd sempre prenhe de uma nova pergunta e de que, portanto,
a inquietagio sem fim recomega” (VAZ, 1991, p. 681).

A experiéncia intelectual de Lima Vaz foi “captar o tempo no conceito”, relacionando
dialeticamente tradigdo e contemporaneidade, para desvendar a a/étheia antropoldgica e
ética e construir um novo humanismo. Seguindo o parimetro metodolégico hegeliano, ele
afirma que o exercicio de filosofar ¢ sempre uma

‘rememoragdo’ (uma Erinnerung, como dizia Hegel), e uma ‘atengido’
que podemos chamar de conceptualizante, ou seja, pensada, refletida e
discursivamente explicada a realidade. Duas dimensées que nascem da
mesma origem do ato de filosofar — ou da decisdo de filosofar, da qual
fala Hegel — e que definem o espaco espiritual onde a Filosofia tem a
sua morada e onde vive. Filosofia é andmnesis — recordagio — e é noésis —

pensamento. (VAZ, 1991, pp.667-668).

O fil6sofo brasileiro estd convencido de que este ato de filosofar expressa “o desafio
do presente vivido como problema, que obriga a rememorar o passado e a captar o tempo
no conceito, o tempo que passa pela mediagio refletida do tempo passado” (VAZ, 1991,
p. 688) e se impde no agora do pensador que percebe a necessidade do filosofar como
um imperativo da razdo em exercer a sua fun¢io demonstrativa da verdade diante dos
problemas filoséficos fundamentais do tempo contemporineo.
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Os problemas filoséficos fundamentais

Como se caracteriza a contemporaneidade e que problemas filos6ficos fundamentais
suscitam a interrogacio filoséfica? E o tempo denominado de pds-moderno, em que se
rejeita a ideia de unidade e totalidade e se consente no processo de fragmentagio da razio,
na multiplicidade de jogos de linguagem limitados, heterogéneos e autonomos, como inicio
da ‘disseminagio’ do dissenso. Um tempo marcado pela esséncia hegemonica da técnica que
modela o ser humano segundo os seus padrdes, invadindo, portanto, o seu modo de sentir,
pensar e agir. Para Lima Vaz estas priticas denotam o enigma da modernidade do século
XX. O que isto significa? Que dilemas existenciais ele gerou?

Lima Vaz pergunta pelo sentido da existéncia humana nesta sociedade capitalista
centralizada na primazia da razdo instrumental colonizadora do “mundo-da-vida”. Comenta
Oliveira “essa primazia do horizonte de objetividade técnica é que se revela, aos olhos de
Lima Vaz, paradoxal e enigmatica: com a pretensio de precisio matemitica e neutralidade,
a racionalidade técnico-cientifica acaba por colocar em segundo plano o bem mais precioso

da Modernidade: a subjetividade.” (OLIVEIRA, 2013, p. 48)

Trata-se da interrogagio filoséfica sobre a cultura, pois a conseqiiéncia do
“esquecimento da subjetividade” e o continuo incentivo ao desenvolvimento da técnica
sdo os dois graves problemas antropoldgicos essenciais: por um lado, a minimizag¢do da
dimensao espiritual e transcendental da existéncia humana e, por outro lado, o relativismo
ético que minimiza a dimensio da moralidade e a singularidade da agdo pratica livre.

O problemitico na razido moderna, nio sio os beneficios humanos conquistados
por meio da tecnociéncia, por exemplo, os avangos na medicina, a declaragio dos direitos
humanos, o reconhecimento da dignidade humana e o valor da democracia, etc., mas a
primazia da racionalidade técnica em detrimento de outros tipos de racionalidades, bem
como o processo cumulativo tendo como critério a utilidade. O resultado é a materializagao
do “mundo-da-vida”e o advento da crise de sentido e de orientag¢do para a vida humana, em
meio 4 abundincia de objetos. Dai o fené6meno do niilismo contemporineo que contém
dois tragos caracteristicos.

O primeiro trago refere-se ao niilismo metafisico, ou a recusa da Razdo. Isto significa
o esquecimento do ser, a ruptura relacional imediata entre o pensamento e o ser e, no
seu lugar, as formas de representacdo do ente. A racionalidade instrumental possibilitou
ao sujeito uma diversidade de atividades e produgdes “como estabelecer normas, formular
hipéteses, enunciar teorias, verificar leis, propor modelos, simular situagées, medir e calcular,
produzir quantidade enorme de objetos, mas se mostrou incapaz de pensar o simples-estar-

no-mundo do sujeito.” (OLIVEIRA, 2013, p. 50).

Lima Vaz alerta: “Tal é o espetdculo que nos oferece nossa civilizagio, quando os
principios do agir humano sio buscados nos mitos do prazer, do consumo, da liberdade
absoluta, como ainda a pouco o eram os mitos da histdria e o estado totalitirio.” (VAZ,
1997, p. 366). E, enfim, uma dissolugdo de todo fundamento, pela negacio de toda
finalidade, tanto do homem, quanto do cosmos, pela redu¢io do sujeito a uma fungio ou
a um papel social e finalmente pela invalidagio do todo juizo de valor. Este é o problema
da transcendéncia.

O segundo trago ¢ o niilismo ético. O agir ético nao pode seguir critérios utilitaristas,
nem o sujeito ser instrumentalizado como objeto. Emerge, portanto, a necessidade da
reflexdo sobre a liberdade. Lima Vaz questiona: “como pensar e praticar a liberdade se este
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pensamento e esta pratica devem necessariamente levar em conta a ideia de uma liberdade
absoluta que um dia elevou-se no horizonte da razio ocidental?” (VAZ, 2002, p. 128). O
postulado da autonomia absoluta do sujeito teria conduzido, historicamente, ao avango da
€ 1o i . o - .. -
dialética do desejo e da dominagio (ou da satisfagio hedonistica e do poder), expressio

universal do niilismo ético.” (VAZ, 1997, p. 135).

Qual a causa deste niilismo ético? A auséncia da referéncia ao Bem, entendido
como fim autenticamente humano. Sem esta referéncia o individuo se torna “incapaz de
apreender o verdadeiro sentido da liberdade, para finalmente alienar-se nos meandros
subjetivos do arbitrio.” (VAZ,1997,172). Como a metodologia cientifica é voltada apenas
para os meios e ndo para os fins, a conseqiiéncia grave é que o homem passou a priorizar
a vida sensitiva em detrimento da vida racional e sua liberdade foi colocada a servico da
dominagio, do prazer, do lucro, da violéncia e finalmente da destruigdo e da morte. O
homem deixou de ser um fim para se tornar um meio. Este é o problema da liberdade.

Como resolver este enigma que resulta, por um lado, na afirmagio de uma liberdade
radicalmente original, e, por outro lado, na confirmagio da hegemonia da razio instrumental
que relega esta liberdade ao segundo plano? Como resolver os problemas da transcendéncia

e da liberdade?

Lima Vaz nio concorda com este estado de decadéncia humana dominada pelo “mal
infinito” do desejo e sugere uma terceira via de investiga¢do que seja capaz de superar os
dualismos antropolégicos. Segundo Oliveira, Lima Vaz assume o compromisso de

pensar filosoficamente resposta para os problemas da falta de
inteligibilidade e normatividade para a existéncia diante da dramdtica
crise imposta pela situagio histérica. Guiado pela convic¢do de que a
existéncia possui sentido, o desafio que Lima Vaz assume consiste, entdo,
em traduzir essa convicgdo, que nasce da experiéncia profunda da fé, em
discurso racional. Esse discurso deve ser capaz de reconduzir os dualismos
e aparentes ambiguidades da histéria a unidade capaz de conferir sentido

a0 existir e ao agir humanos. (OLIVEIRA, 2013, pp. 63-64).

A proposta se constitui numa reflexdo sobre o “ser do homem enquanto homem”
ou uma “filosofia realista da pessoa”, pela qual ele poderd estabelecer a relagdo entre a
metafisica e a ética e oferecer a alternativa para a existéncia, pela superagio do niilismo
pés-moderno contemporineo.

Mas como construir este discurso racional? A questdio do meéthodos se tornou
também um problema e um imperativo para Lima Vaz. Que caminho seguir? Nio o
método cientifico, ndo o método fenomenolégico, nio o método hermenéutico. Mas o
método dialético. Por qué? A problematica antropoldgica e ética do tempo presente requer
um método que seja um “caminho através do /ggos”, em que o pensamento vi clarificando
os seus conceitos em um jogo de oposi¢oes e avance na compreensio da verdade sobre si
mesmo.

Este pensamento pensante tem como primeira etapa a rememoragio dos eventos
histéricos em sua inteligibilidade ultima, ou seja, a construgio légica de seus conceitos
que justificam a realidade vivida pelos homens situados no tempo. E, em segundo lugar, a
dialética que em um movimento teleolégico impele a suprassun¢do de uma nova experiéncia
pensante.
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Lima Vaz dialogou com Platio e depois com Hegel sobre a dialética. Ele percebeu
que o uso platonico do método correspondia a uma necessidade histérica. Platio enfrentava
ao desafio cultural criando uma nova filosofia cujo método eleva-se dialeticamente de
ideia em ideia, num “esfor¢o para alcancar a unidade entre as Ideias de modo a chegar
gradativamente, se isso ¢é possivel, a synopsis de todo o mundo inteligivel, que serd a
renovagio da primeira visio e o fim supremo da ‘vida filoséfica’.” (VAZ, 2012, p. 100). Ele
conduzia a uma visdo de conjunto, ou a uma unidade.

O segundo interlocutor foi Hegel. Lima Vaz percebeu uma profunda afinidade entre
as suas “preocupagdes filoséficas” e alguns aspectos do pensamento de Hegel. A tradugio das
obras hegelianas: a Fenomenologia do Espirito, a Ciéncia da Ligica, a Enciclopédia das Ciéncias
Filosdficas e a Filosofia do Direito despertaram-lhe uma profunda reflexdo sobre o seu método
légico dedutivo centrado na metafisica aristotélica-tomista e o motivaram a ampliar os seus
horizontes pelo aprofundamento da 16gica dialética hegeliana para pensar os problemas da
histéria e da sociedade, particularmente do Estado moderno, bem como lhe possibilitaram
a releitura da metafisica cldssica nos quadros da Ciéncia da Ligica de Hegel.

Na é6tica de Lima Vaz, Hegel compara-se a um classico inaugural, na medida em que
algumas das suas ideias fundamentais passaram a presidir o desenvolvimento da filosofia
hodierna. Dele, Lima Vaz apreendeu alguns conceitos e as regras metodoldgicas para uma
leitura filoséfica da histéria, da cultura e as utiliza como um instrumental indispensavel a
sua produgio filoséfica:

Mas nio é como historiador da Filosofia que me interesso por HEGEL.
Para mim, a sua obra é como o olhar mesmo do Saber absoluto,
recapitulando ou levando a cabo a lembranca de uma longa histéria, e
descerrando o horizonte de uma nova histéria que se vé face-a-face com
a tarefa ingente - Unica tarefa propriamente histérica - de assumir-se a si
mesma na reflexividade de uma Razdo total. (Lima Vaz, Bio-bibliografia,

in Carlos PALACIO, Cristianismo ¢ Historia, p- 424.)

Lima Vaz adere ao pensamento sistemdtico’ e dialético e pensa a verdade
desdobrando-se em si mesma, reconhecendo-se e conservando-se junto a unidade, como
totalidade. Pela diferenciagdo dos momentos expressivos do ser e pela determinagio dessas
diferencas é possivel conhecer a sua necessidade e a liberdade constitutiva do todo.

Em Hegel, Lima Vaz encontrou os elementos indispenséveis para o desenvolvimento
do seu ato de filosofar. A dialética, enquanto ontologia possibilitava-lhe a reflexdo sobre a
oposi¢ao finito-infinito constitutiva do ser e do agir do homem em seu processo dialético
de autoconsciéncia de ser um ser-no-mundo, um ser-com-outro, € um ser-para-o-Absoluto.
Ele afirma: “o ser e o agir em nds, sendo por esséncia finitos, estio implicados numa
presenca do infinito que se manifesta em diferentes formas”. (VAZ, 2002, p. 15). E preciso
compreender este processo por meio da tarefa da filosofia.

3- A tarefa da Filosofia

A separagdo entre filosofia e cultura evidenciada pelo enigma da modernidade
irrompe em uma interrogagio filoséfica sobre o fenémeno do niilismo contemporineo,

2 “O termo sistema ¢ a transliteragdo do grego systema, proveniente do verbo synistinai, que significa ‘estar de pé’ ou
‘estou de pé’. Da acepg¢io metaférica inicial aplicada a significar ‘conjunto’ ou ‘reunido, o termo systema foi empregado
para designar o discurso (/ogos) cujas partes se inter-relacionam por meio de conexdes légicas de sorte a formar um

todo ordenado segundo critérios de natureza légica”. (VAZ, 2000, p. 12)
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notadamente sobre a nio distin¢do no horizonte tltimo da inteligibilidade entre o Ser e o
Nada e no horizonte tltimo da Vontade, entre o Bem e 0 Mal, inferindo o estado cadtico em
que se encontra o ser humano, sem um sentido para viver, e sem uma orienta¢do normativa
para o seu agir, no contexto histérico-cultural presente. Entdo, se hd uma interrogagio, hd
também uma tarefa para a filosofia. Qual tarefa?

Lima Vaz rememora as caracteristicas da tarefa filoséfica em sua origem, para
tornar evidente, a necessidade deste ato filos6fico no tempo presente. A filosofia deveria,
primeiramente, “justificar a sua prépria existéncia e dar razio do modo de vida daqueles
(...) que se consagram a theoria.” (VAZ, 1997, p. 7) A vida filos6fica denotava uma atitude
tedrico-pratica, ou uma vida contemplativa que direcionava o filésofo para o alto, em
busca da inteligibilidade dos primeiros principios unificantes de um todo de sentido. Este
modelo da filosofia grega foi transmitido a filosofia crista e, em seguida a filosofia moderna.

Em segundo lugar a tarefa da filosofia consistia em evidenciar a singularidade do
discurso filoséfico, como um discurso protético, objetivando transmitir 4 juventude a
exceléncia da vida filoséfica. E em terceiro lugar, a filosofia deveria relacionar dialeticamente
filosofia e cultura, jd que a intencionalidade filoséfica propunha desenvolver uma critica e
uma negagio as evidéncias da opinido e recuperar o “sentido da realidade natural e da vida

humana a luz da alétheia, da verdade.” (VAZ, 1997, p. 9). Enfim, a filosofia surge

como uma intengdo de conhecimento racional ou demonstrativo (/ggos
apodeiktikds) voltada para a totalidade do ser seja no seu principio
(arqué), seja na sua grandeza e ordem (%dsmos); é um saber desinteressado
(theoria), mas que se declara expressio de um anelo enraizado no
amago da natureza humana; é uma indagac¢do que avanga até as dltimas
fronteiras do campo oferecido a inquisi¢do da razdo: indagac¢do do ser
(pert tes ousias) e, portanto, em torno da verdade (peri tes aletheias); como
teoria do ser e da verdade a filosofia se propde, enfim, como fonte da

mais elevada felicidade (eudaimonia) para o homem.” (VAZ, 1997, p.9)

Sendo a filosofia uma teoria do ser e da verdade, ela teve e tem a tarefa de ser uma
“Instancia critica” da cultura e, a0 mesmo tempo, de ter uma feigdo aporética sobre a sua
prépria fungio na histéria. A filosofia se constitui como uma identidade na diferenc¢a dos
sistemas e na “diferenca entre o tempo lggico dos discursos que a compdem e a continuidade
do seu ztempo historico.” (VAZ, 1997, p. 10) fazendo, assim, avangar o pensamento.

Ora, se a tarefa original da filosofia foi possibilitar um recomego para o pensamento
e discorrer 4 luz da razdo, passando do mdltiplo para o uno, a sua tarefa no tempo
contempordneo se justifica, bem como o exercicio do saber filoséfico em seu

desdobrar-se sobre si mesmo na interrogagdo sobre o seu préprio ser, a
necessidade de justificar-se como pensamento do uno na multiplicidade
dos discursos e dos objetos. Todo o saber ensina Platdo, é saber de si
mesmo enquanto se distingue da ignordncia e do erro. Mas o saber da
Filosofia é saber de si mesmo por um titulo singular, na medida em que
¢ saber do todo e do seu principio e, portanto, da sua prépria significagio
no seio do todo. (VAZ, 1997, p. 12)

O filésofo brasileiro analisa que este itinerdrio filoséfico do “saber do todo e do seu
principio” permaneceu inalterado de Platdo a Hegel denotando a compreensio da filosofia
como metafisica da cultura, ou seja, como busca de um modelo ideal que reconduzisse o
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disperso mundo do homem 4 sua unidade, e também como ética da cultura que anuncia as
normas de inteligibilidade para o agir do homem.

Se o tempo contemporineo apresenta a desconstrugio desta estrutura metafisica
e ética resultando neste mundo liquido diluido nos multiplos dualismos que cerceiam a
existéncia humana, a urgéncia do tempo requer nio a morte, mas, sim, a vida da filosofia.
Lima Vaz reitera: “onde quer que, no imenso campo da cultura, brote a interrogagio

humana, ela brota de uma raiz filoséfica.” (VAZ, 1997, p. 678)

Lima Vaz ndo renuncia ao sentido revoluciondrio da filosofia atestado pela tradicao,
por virios motivos: a sua diferenca em relagdo as outras ciéncias, a sua especificidade em
descer as raizes do pensamento e de pdr a énfase do filosofar no ato de pesquisar, ou na
busca da sabedoria mais do que na sua posse e, por fim, por sua tarefa em abordar sobre o
sentido da vida, questao fundamental para o homem de todos os tempos e especificamente,
para o homem contemporineo envolto pelo véu do relativismo e desejoso em reencontrar
as razoes de viver. Entdo, Lima Vaz compreende que nestes tempos sombrios a tarefa da

filosofia é

pensar tematicamente seu proprio passado — unir andmnesis e noésis— e,
nessa rememorac¢do pensante, reinventar os problemas que lhe deram
origem e, assim cumprir o destino que, ainda, segundo Hegel, esta escrito
na sua prépria esséncia: captar o tempo no conceito — o tempo que foi e

o tempo que flui no agora do filosofar. (VAZ, 1991, p. 685)

O que importa a filosofia é “unir andmnesis e noesis’. Por qué? O niilismo
contempordneo nio surgiu por acaso, ele é fruto da “desconstru¢io” metafisica e ética
operacionalizada no século XIX e XX. Segundo Perine: “O niilismo moral estd ligado ao
gigantesco empreendimento de Nietzsche de fazer uma ‘filosofia a golpes de martelo’, para
quebrar as velhas tibuas de valores, superar a metafisica e todas as outras filosofias pela

aniquilagdo do mundo do ser.” (PERINE, 2003, p. 59).

Lima Vaz meditou longamente sobre esta “aniquila¢io do mundo do ser” e sobre
as suas conseqliéncias na existéncia humana, denotando para a reflexdo atual a dupla face
da filosofia em sua tarefa inquieta e questionadora diante da cultura: a necessidade e o
paradoxo. Ele afirma que em cada ato de filosofar existe uma

necessidade latente (...) a inquietagio pelo ser e pelo sentido, ¢ um paradoxo
patente no fato de que interrogar-se sobre o ser e o sentido significa justamente
por em questdo os fundamentos desta morada que o homem penosamente
constréi e que deveria ser para ele a extensio do seguro abrigo da natureza.

(VAZ,1997,p.4)

Ora, a cultura niilista contemporanea nio constitui mais esta “morada do homem”, o
seu ethos simbdlico criado e recriado ao longo do tempo como “abrigo seguro da natureza”. A
“morte de Deus”implica na “morte do homem” e na “morte da natureza”. Como o universal
da filosofia é a pergunta, para Lima Vaz esta realidade impde o retorno desta dupla face da
filosofia, o que significa pensar a historicidade numa abordagem antropolégica e ética do
“tempo que foi e do tempo que flui no agora do filosofar.”

E a grande necessidade do agora do filosofar é o fenémeno da dicotomia entre
filosofia e cultura, pois se a pritica filoséfica remetia a compreensio dos principios
fundamentais, ou a compreensio do ser do sentido da vida, a cultura niilista nio distingue
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entre o ser e o nada, deixando o ser humano sujeito ao seu préprio arbitrio numa onda
infinita de necessidades. O que evidencia o paradoxo de uma cultura sem fins objetivos e
sem orientacdo para a liberdade.

Eis, portanto, a caréncia da tarefa da filosofia, enquanto pensamento pensante que
dialoga com todos os campos da cultura e contribui para a elevagio da intencionalidade
espontinea a intencionalidade reflexiva, tornando-se o que afirma Hegel, “a consciéncia
ou o espirito do mundo histérico, sobretudo da sua unidade profunda. (...) Uma cultura
na qual a filosofia se faz presente ¢ uma cultura obrigada a dar razdo de si mesma, isto é, a

justificar-se filosoficamente” (VAZ, 1997, p. 4)

Diante do vazio existencial e do perigo em que se encontra o ser humano, Lima
Vaz assume a tarefa filoséfica de refletir este reducionismo naturalista antropolégico
que minimiza a dimensdo ontoldgica ou espiritual e, consequentemente, a relagio de
transcendéncia com o outro relativo e o outro absoluto, evidenciando o paradoxo de uma
cultura sem metafisica e sem ética. Como Lima Vaz realiza a sua tarefa filoséfica?

O filésofo brasileiro reflete, metodologicamente, sempre em didlogo com Hegel, esta
problemadtica cultural, afirmando que “toda cultura é anamnética, pois nem os individuos
nem as sociedades podem viver sem continuamente recuperar sua vida vivida — seu passado
— para nele perscrutar as razdes de sua vida presente.” (VAZ, 1991, p. 685)

Voltar ao passado para ele era voltar aos grandes mestres Platdo, Tomds de Aquino
e Hegel para inquirir a partir destes gigantes a novidade escondida no seio da interrogagio
filoséfica sobre a separagio contemporinea entre filosofia e cultura. Ele percebe, portanto,
que a necessidade atual do ato de filosofar é a reordenagio do real segundo os cinones
da razdo, ou uma estrutura sistemdtica referente a um principio ordenador. A filosofia
sistemdtica é uma forma inteligivel da liberdade, em que se di a prépria liberdade,
quando ela precisa recriar a cultura. Sua dinamicidade possibilita o reconhecimento de
si mesma como unidade, isto ¢, como totalidade nas diferencas que efetivam a liberdade
concretamente.

O filésofo brasileiro, para reintroduzir hoje a unidade teérica e pratica que compde
a totalidade humana, elabora também um pensamento sistematico. Comenta Oliveira:
“Para tanto ele elabora uma releitura da metafisica de Tomds de Aquino a luz da dialética

de inspiragdo platonico-hegeliana” (OLIVEIRA, 2013, p. 143).

No sistema vaziano, o primeiro circulo refere-se a Antropologia Filoséfica em que ele
analisa as estruturas fundamentais do ser humano: o corpo praprio, o psiquismo e o espirito e
as relagdes fundamentais do ser humano objetividade, intersubjetividade e transcendéncia,
culminando com as categorias fundamentais de unidade do ser humano: realizacio e
pessoa. Esta ontologia do ser humano tem o seu desdobramento no segundo circulo, o
da Etica em que o filésofo reflete sobre a natureza e a estrutura do campo ético, a sinopse
histérica da ética e sobre a estrutura subjetiva, intersubjetiva e objetiva do agir ético,
concluindo com a razo pratica na vida ética. Segundo Sampaio, a Etica “juntamente com
a Antropologia apontam para o terceiro circulo, que se configura a0 mesmo tempo como
o terceiro circulo e o circulo dos circulos vem a ser, a Metafisica.” (SAMPAIO, 2006, p.
296). Na verdade, é a Metafisica que possibilita os dois primeiros circulos uma vez que no
discurso antropolégico,
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ela jd estd presente de forma fundante e transversal nas categorias de
espirito, transcendéncia, realizagdo e pessoa, bem como na afirmagio do
sujeito como dinamicamente orientado para o infinito ou para o Absoluto,
na afirmagdo da presenga do infinito como norma primeira do agir sob

a razio transcendental do Bem do discurso da Etica. (SAMPAIO, 2006,
p- 296).

Pelo sistema antropolégico e ético Lima Vaz desvenda o véu que recobria a alétheia
ontolégica e ética e supera o enigma da modernidade. Nesta terceira via interpretativa para
além do idealismo e do materialismo, o fil6sofo brasileiro propée a verdade sobre 0 “homem
enquanto homem” e suscita a sua prixis na constru¢do de uma sociedade personalista e
comunitiria. E ele vai além da abordagem histérica quando reflete sobre o fundamento
ultimo desta autoconsciéncia, pois embora Lima Vaz atualize a “memdria do Ser™ e a sua
intrinseca relagdo com a ética, por meio do movimento dialético, a sua concep¢io de Ser
difere, contudo, radicalmente da concepgio hegeliana.

Segundo Herrero, Lima Vaz compreende o Ser “como fonte, como pura positividade,
como pura gratuidade e superabundancia” (PERINE, 2003, p. 154). Se em Hegel hd uma
logiciza¢do do Ser,em Lima Vaz o Ser transcende toda finitude. Ele é o Absoluto originario
e o fim de toda expressdo finita, que, afirmada logicamente pelo homem, exprime, em
consequéncia, a presenca da infinitude do Ser.

E continua Herrero afirmando que Lima Vaz “reatualiza e refaz a experiéncia dos
gregos, completada por Santo Tomds de Aquino com a sua compreensio do ato de ser
como existéncia (Esse) e fecundada pela rememoragio hegeliana, mas profundamente
modificada, na sua Antropologia filoséfica”, (PERINE, 2003, p. 154) na qual o homem ¢
compreendido como um ser no Ser, ji que ele “ndo é o criador ou a fonte do Ser no qual ¢”.

(VAZ,1997,p. 11).

A dialética vaziana segue passos metodolégicos préprios: o primeiro momento é
a determinagdo do objeto, que é sempre uma aporia* (perplexidade) constituida de dois
momentos: a aporética historica pela qual Lima Vaz retoma a tradigao histérica do problema
em questdo seja ele antropoldgico, ético ou metafisico, para apreender a sua continuidade
histérica ou temadtica, que motiva atualmente a reflexdo filoséfica; e a aporética critica,
pela qual a pergunta se direciona para o saber sobre o homem, recebendo seus dados
da experiéncia empirica (pré-compreensio) e da experiéncia cientifica (compreensio
explicativa).

Para a reflexdo sobre os dados obtidos, Lima Vaz segue dois momentos: o momento
eidético (eidos = forma), no qual analisa os elementos conceptuais contidos nos dados
anteriores, e o momento tético (thesis = posi¢do), no qual a pergunta se direciona para a
mediagio transcendental do sujeito enquanto sujeito.

O segundo momento se refere a elaboragio da categoria ou conceito, que determina
um aspecto do ser e do agir humanos. Como o Eu transcendental ¢ mediado pela categoria,
(por exemplo, subjetividade, e transcendéncia), ele se torna um Eu categorial exprimindo o

3 “Niao hd como saltar sobre a histéria nem como ultrapassar a metafisica porque o exercicio do pensar é, sobretudo, a
tarefa constantemente recomegada de rememorar. E a metafisica ¢ memoria do ser porque ¢é histéria das formas de
seu acolhimento pelo homem.” (LEOPOLDO E SILVA, 2003, p. 157.)

4 “A aporia ¢ insepardvel da rememoragio da tradi¢io viva, exatamente porque dessa tradi¢io ndo ¢ possivel extrair
simplesmente a verdade, mas sim as dificuldades que estardo presentes como elementos de uma nova elaboragio do

verdadeiro.” (LEOPOLDO E SILVA, 2003, p. 152).
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eidos ou a forma como o homem se desdobra sobre si mesmo e se autoreconhece. Cada
categoria exprime, portanto, uma expressio do ser do homem ao suprassumir os dados
das experiéncias empirica e explicativa. Afirma Lima Vaz: “partindo da sizuagdo do sujeito
empirico e passando pelo modelo do sujeito abstrato, a elaboragio da categoria alcanga,
assim, o nivel do conceito ontoldgico, que é o sujeito do discurso sobre o ser do homem

(Dialética)”. (VAZ, 1993, p. 166).

O terceiro momento se refere a determinag¢io do discurso dialético, constituido
por oposi¢bes entre seus termos e pela suprassungdo progressiva. Lima Vaz estabelece
trés principios: 1) o principio da limitagio eidética, pelo qual reflete sobre os dados das
experiéncias humanas, a fim de exprimir a identidade do ser, j4 que o pensamento dialético
ndo € intuitivo e ndo se confunde com a abstragio cientifica, “porque opera sobre o
conceito enquanto onzolggico, ou na sua referéncia ao ser do sujeito” (VAZ, 1993, p. 167);
2) o principio da ilimitagio tética, correspondente ao dinamismo da inteligéncia, que se
direciona a infinitude do ser e, por isso, introduz a negatividade na identidade eidética,
opondo as categorias entre si e fazendo avangar o discurso; 3) o principio da totalizacao,
pelo qual reflete sobre a igualdade inteligivel entre o objeto em questdo e o Ser. Assim, a
categoria afirma uma dimenséo do ser do homem, mas como toda afirmagio introduz uma
negacio, o principio da i/imitagio tética conserva a abertura do homem em relagio ao Ser
infinito. O homem ¢ um ser de fronteiras. Um ser-para-a-transcendéncia.

Lima Vaz demonstra, portanto, todas as dimensdes constitutivas do ser humano
evidenciando o seu ser pessoal como um movimento de autoexpressividade, sempre aberto
a novas experiéncias pela transcendéncia que singulariza a sua liberdade.

Conclusao

Este itinerdrio reflexivo sobre a tarefa da filosofia no mundo pés-moderno remete
as seguintes consideragdes: A primeira tarefa da filosofia ¢ pensar o zempo. Confrontar os
problemas histéricos, suas causas e conseqiiéncias e desenvolver a interrogacio filoséfica,
para perscrutar a verdade (alétheia) submersa as contradigdes existenciais. Como ciéncia
do inteligivel, a filosofia pensa dialeticamente esta verdade desdobrando-se em si mesma,
reconhecendo-se e conservando-se junto a unidade, como totalidade. Pela diferencia¢ao
dos momentos expressivos do ser e pela determinagdo dessas diferencas visualiza-se a
sua necessidade e a liberdade constitutiva do todo. Este pensamento se faz presente nas
obras sistemdticas de Lima Vaz. Com efeito, na primeira parte do primeiro volume da
Antropologia Filosdfica, Lima Vaz discorre sobre a “Histéria das concepgdes do homem
na filosofia ocidental”, numa rememoragio pela qual ele demonstra a verdade constitutiva
da formagio antropoldgica e, a0 mesmo tempo evidencia o papel da Filosofia no tempo
contemporineo. Na Sinopse Histérica presente no primeiro volume da Etica Filos6fica,
Lima Vaz também demonstra a constituigio da Etica, numa tentativa de diagnosticar a
crise espiritual em que se encontra o tempo pés-moderno.

A segunda tarefa da filosofia é fazer memdria do Ser, isto é, descortinar a categoria
de transcendéncia pela ressignificagio dos conceitos fundacionais de Absoluto, por meio da
reflexdo sobre o ato de existir (esse) pedra angular da Metafisica, a categoria de Espirito como
ato de existir do ser humano enquanto expressividade, na Antropologia e a categoria de
Bem para a agio humana, na Etica. Sendo o Bem um conceito metafisico e transcendental,
ele é coextensivo com o Ser e define como fim a estrutura teleolégica do ser humano
como ser que se autodetermina para o Bem. Um ser livre. Com efeito, na segunda parte
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da Antropologia Filosdfica, volume um, Lima Vaz discorre sobre a primeira se¢ao da parte
sistemdtica em que ele apresenta as “estruturas fundamentais do ser humano” evidenciando,
por meio da circularidade dialética das categorias, a dimensdo do espirito como constitutiva
do ser humano. Esta verdade se complementa na segunda se¢do do volume dois da
Antropologia Filosdfica em que Lima Vaz discorre sobre as “relagdes fundamentais do ser
humano”, evidenciando por meio da circularidade dialética a relagido da transcendéncia
como constitutiva do espirito finito. Nos Escritos de Filosofia I1I, Filosofia e Cultura, Lima
)

Vaz discorre sobre “Filosofia e Transcendéncia” e sobre “Um itinerdrio para o Absoluto’
sempre justificando a relagio de transcendéncia.

A terceira tarefa da filosofia é a educagio para a liberdade. O mundo ético ndo ¢ uma
dadiva da natureza, mas constitui uma dura e continua conquista da civilizag¢io, que a cada
tempo, deve preservar e cuidar do “bem mais precioso” dos valores humanos, diante das
constantes ameagas do amoralismo, do despotismo e da anomia. E no campo da educagio
que se trava a luta e, a0 mesmo tempo, se toma as decisdes sobre o modelo social que se
almeja. Por conseguinte, Lima Vaz se torna um porta-voz em defesa da educagio e da
constru¢io de um modelo social que possibilite a vivéncia da liberdade e onde flores¢a em
paz o sol do Bem. Como educador Lima Vaz sempre retoma o tema da Educagio. O leitor
podera conferir por meio da leitura dos Escritos de Filosofia.

Por fim, a filosofia de Lima Vaz é uma provocagio, um apelo para que o sujeito
nio fique indiferente e nem seja omisso diante dos desafios do tempo, mas assuma uma
posi¢do, faca uma escolha e se engaje em defesa do sentido da vida, da pratica da justica e
daliberdade. E tarefa do filssofo-educador despertar nas novas geragdes o potencial critico
do confronto entre filosofia e cultura, a fim de que eles desvelem o “sentido da realidade
natural e da vida humana a luz da a/étheia, da verdade.” (VAZ,1997,p.9). Como a filosofia
¢ prenhe de perguntas, sempre é tempo de recomegar, sempre é tempo de filosofar para que
a filosofia permanega como metafisica da cultura, na continua busca do sentido para a vida
humana e uma ética da cultura que garanta a liberdade.
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Hegel e Weil: Razio e violéncia

Marly Carvalho Soares!

Introdugao

A pesquisa em presenca contém um estudo comparativo entre Hegel e Weil, com
a finalidade de mostrar o lugar central de Hegel no todo da Ldgica da Filosofia de Weil
constituindo assim um marco diferencial na relagio e no paradoxo entre as categorias —
atitudes utilizadas na sua metodologia. Tal problema filoséfico pode enunciar-se deste
modo: Se existe s6 a realidade racional, como explicar a existéncia da violéncia? Se ndo existe
o racional, como justificar a presenc¢a da filosofia? Weil debate-se com esta inquietagio
desde seus primeiros anos de dedicagdo a vida intelectual. O seu enfrentamento com o
paradoxo nao ¢, contudo meramente teérico, mas atinge dimensoes existenciais profundas
vividas ja no campo de concentragio alema.

A resolugio do paradoxo nio se restringe apenas a procura de uma explica¢do para a
origem da violéncia. Equacionar o enigma da violéncia obriga Weil a rever toda uma légica
e a reformuld-la em novos paradigmas, face aos do mundo antigo ¢ moderno. E questio
linguistica e 16gica entre o Absoluto (Razio) e o outro da filosofia (Violéncia) que se joga
na resolugio do paradoxo.

Neste estudo, procuramos evidenciar o itinerdrio de Weil que se servindo das
categorias filoséficas da antiguidade e da modernidade, as obriga a ceder perante as suas
exigéncias de racionalidade e a dizerem aquilo que ele préprio quer dizer: o homem é um
ser que nio ¢ afinal, nem racional, nem violéncia, mas é um ser razodvel. Portanto racional
e violento. Tal contetdo exigird a construgdo de uma nova légica, cuja estrutura pode ser
fundamentada em trés ideias chaves: primeiramente categorias — atitudes; ulteriormente a
circularidade das categorias e, por fim a ideia de retomada como fenémeno histérico.

Nessa estrutura estd contida toda a histéria da filosofia, formando um novo sistema
que promete superar o sistema hegeliano. Dois sistemas que convergem para o mesmo
objetivo: compreender o campo do pensamento atual dominado por uma alternativa radical:
ou o discurso da razio ou os discursos da violéncia. Weil consciente dessa realidade elaborou
na sua obra Ldgica da Filosofia um novo sistema que articulasse essas duas modalidades de
discursos e vivéncias, apresentando uma nova maneira de pensar a razio e a violéncia. Essa
nova configuragio s6 foi possivel com a inventiva de uma categoria de cunho formal, que é
a categoria do Sentido. A categoria do Sentido manteve a coeréncia interna do sistema, do
légico sem negar as rupturas epistemoldgicas dos discursos coerentes e divergentes. Essa

1  Doutora em Filosofia pela Pontificia Universidade Gregoriana (Roma, Itdlia). Atualmente é professora titular em

Filosofia da Universidade Estadual do Ceard — UECE. E-mail: marly.soares@uece.br.
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estrutura é tecida pelo movimento dialético-especulativo. Como figuras do discurso, ja
consolidado no pensamento se tem o sistema hegeliano. Hegel é o filosofo da razdo, com o
seu discurso universal que supera o discurso individual e harmoniza todas as contradi¢tes
formais e histéricas. Porém é curiosa no momento atual a exigéncia de filosofar sobre a
ideia de sistema e, Hegel com o seu potencial filoséfico encontra-se assim na encruzilhada
da filosofia contemporanea.

Por tratar do tema: Hegel e Weil: razdo e violéncia, diferentes caminhos poderiam
ser tomados. Pretendo percorrer aquele que me parece mais adequado nesta relagio para
partilhar com os pesquisadores, o0 modo como vejo este quadro comparativo entre Hegel
e Weil. O desafio é grande: analisar as filosofias restauradoras, como também as filosofias
inovadoras do século XX tais como a fenomenologia, o existencialismo e a hermenéutica
utilizada nas diversas categorias atitudes da I6gica em Weil.

O sistema: Hegel e Weil

O sistema de Weil pretende ser uma retomada de toda a histéria da filosofia para
além de Hegel e a sua proposta ¢ exatamente acrescentar este além comprovando assim que
o ato de filosofar é sempre um desafio para quem quer compreender a contemporaneidade
solidificada na tradi¢io. Porém esta realidade passada, presente e projetada no futuro sé
poderd ser captada por um sistema tecido pelo pensamento dialético, uma vez que sé este
¢ capaz de recuperar todas as experiéncias da civilizagdo ocidental, de fazer revelar a sua
razdo de ser, de recompor a continuidade provocada pelas rupturas presentes e mostrar
também a sua descontinuidade no avan¢o da racionalidade.

A nossa tentativa de visualizar a sequéncia das categorias, ndo é simplesmente
repetir o discurso weiliano, mas dar a visdo do todo destacando o inicio (Verdade) e o
término (Sabedoria), também os virios graus de compreensdo a fim de que mais adiante
possamos problematizar aquelas categorias que dizem respeito a nossa pesquisa como
também constituem os pontos nevralgicos do discurso de acordo com os vérios estudiosos
de Weil, ou seja, a passagem da Verdade ao Discurso, do Absoluto a Agio e da Ao ao Sentido
onde se encontram as aporias e as rupturas.

De acordo com o nosso interesse de interpretagio dividimos as categorias em dois
blocos a fim de obtermos nucleos orientadores para a primeira compreensio imanente ao
discurso de Weil. O que nos permite formar um pequeno sistema mais compreensivo e
igualmente coerente. Poderemos agrupar da seguinte maneira: das categorias do falar até a
categoria da unidade, ou seja, da Verdade até o Absoluto formamos um bloco coerente onde
tudo tem solu¢do no Absoluto e, outro com as categorias da recusa ao Absoluto, retomadas
pelas categorias formais do Sentido e da Sabedoria, com o foco na categoria do Sentido.

A Ldgica da Filosofia é o sistema de Weil, sistema total no qual e sobre o qual se
fundam ainda os sistemas especiais: a filosofia moral e a filosofia politica. E a universalidade
nas suas determinagdes. Estas nao sio exteriores a Ldgica da Filosofia a qual elas conduzem
e na qual elas se compreendem. Seus discursos sdo fundados sobre as categorias filoséficas
da Consciéncia e da Agdo, tematizadas no seio do sistema. Dai resulta que a Ldgica da
Filosofia é o sistema que reflete até os seus préprios fundamentos, ou seja, a escolha do
discurso ou da violéncia, provando que ela nio pode impedir a ninguém de fazer a sua
escolha, uma vez que esta é fundada sobre a decisdo da liberdade a filosofia.
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A Ldgica da Filosofia pde o mesmo problema dos demais sistemas particulares,
porém de uma maneira especulativa e sistemdtica: trata-se da afirmacio e negac¢do do
sentido no discurso total. Ela diz o todo do discurso e se diz ela mesma. Porém por um
lado esta ideia de sistema é refutada por alguns que se deixaram influenciar pelas ondas do
irracionalismo, muito préprio da nossa modernidade, chegando numa confusio de ideias a
identificar a ideia de sistema com a ideia de totalitarismo. Esta ideia de sistema comparado
com totalitarismo nio ataca nem o sistema de Weil e nem o sistema de Hegel, a nio ser
que se desconheca o sentido entdo das categorias confundindo entendimento com razio e
a parte com o todo. S6 a confusio destas ideias permite confundir a filosofia da totalidade
com totalitarismo, ou seja, com a violéncia. Talvez esse foi o motivo como bem recorda
Kirscher, que a filosofia de Weil ndo se tornou uma filosofia de moda. Mas por outro lado
todo o valor de Weil é exatamente recuperar a ideia de sistema no sentido da articulagio
ordenada do pensamento sem a qual nao ha leitura coerente da realidade e a filosofia se
esvai em gratuitos jogos de linguagem.

O sistema de Weil pretende superar os diversos sistemas que se fizeram na histéria
da filosofia particularmente o sistema hegeliano na sua expressio de saber Absoluto. Porém
aqui hda um problema. Enquanto o saber Absoluto constitui o término do sistema hegeliano
que compreende em si, tudo; para Weil o Absoluto constitui uma categoria que pode e
deve ser superada por outras, sendo ela, portanto nio o fim, mas uma mediagdo, o que
confirma em parte a afirmacdo de Weil em dizer “que o sistema hegeliano nio ¢ nada mais
que uma ilustragdo, ou melhor, uma realiza¢io da categoria do absoluto” (WEIL, 1985,
p- 340). Porém esta ultrapassagem nio nega a heranca hegeliana presente em Weil como
ele mesmo o afirma: filosofar hoje significa “repensar Hegel”, fazer nossa, para refutar
em seguida se for necessdrio, a vontade filoséfica que entende constituir a filosofia como
saber absoluto. Hegel “marca um fim de uma época do pensamento ocidental” e uma nova
filosofia s6 pode ter lugar a partir daquele fim. Weil precisa exatamente o ponto de partida:
“para nds, ¢ a sua ideia filoséfica de sistema que importa e a conclusio que ele tirou que:

ndo hd introdugio a filosofia” (WEIL, 1982, p.103).

Para Hegel tudo esti contido no discurso filoséfico. Tudo é compreendido. A
filosofia mostra-se como a compreensio de tudo e de si. E é exatamente esta ideia que
Weil compreendeu e tenta agora dar um novo sentido, nio no seu aspecto ontolégico, mas
na ideia da filosofia como sistema. O sistema nfo ¢ limitado somente como ciéncia do ser
ou do espirito, mas também para uma ciéncia do sentido (WEIL, 1985, p. 418).

O percurso filoséfico total iniciou-se pela afirmagdo pura e simples do sentido da
verdade e tem progredido pondo a questdo do sentido de todo sistema dentro do discurso
total. Cada um compreende um discurso determinado no interior da ampliddo do discurso
total. Todas as categorias sio mediatizadas pelo ciclo da compreensdo que embora certas
passagens exijam mais esforco de compreensido que outras as que também, possibilita a
divisdo e a formagao do sistema em varios blocos na sucessdo das categorias de acordo com
a sua natureza. Alguns podem prender-se as determinadas categorias-atitudes que lhes
parecem serem mais coerentes. Porém a passagem mais dificil e interessante seria a passagem
da categoria do Absoluto a Obra, da Agio ao Sentido por ser realmente a originalidade do
sistema weiliano na tentativa de superar o sistema de Hegel como veremos mais adiante.
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Alégica da filosofia e o absoluto

Nesta andlise da estrutura da categoria do Absoluto consideraremos trés vertentes
importantes para o nosso estudo. A primeira mostra a categoria do Absoluto como aquele
momento unitdrio, integrativo, das demais categorias precedentes, dando-se assim o
predominio absoluto do discurso coerente. A segunda vertente mostra o especifico da
categoria do Absoluto como a categoria da compreensio, do pensar, tornando-se assim
a primeira categoria da filosofia e a terceira vertente seria a sua relagdo com o sistema
hegeliano (saber absoluto).

Escolhendo o primeiro percurso que vai do vazio da Verdade ao Absoluto, poder-se-
ia dizer que todas estas categorias-atitudes, estdio numa mesma ordem de compreensio,
porém com matizes e graus diferentes. Por exemplo, da Verdade a Certeza, se teria mais
uma hermenéutica da linguagem a semelhanca de uma légica formal, destituida mesmo
de contetdo, seria entdo a passagem do siléncio & linguagem efetiva, isto ¢, a linguagem
reconhecida como realidade. Ja da Discussdo ao Absoluto seguindo o mesmo arco de
compreensio temos um grau de reflexio mais elevado a semelhan¢a de uma ldgica
do entendimento. Esta ja se apresenta ligada a um contetido, porém ainda como algo
distinto, exterior e posteriormente de uma légica especulativa. Déd-se aqui a emergéncia do
discurso coerente, o qual se solidificard na categoria do Absoluto, tornando-se o discurso
propriamente coerente, isto é, a compreensdo do todo racional.

A categoria do Absoluto apresenta-se como a sinfese, ou melhor, como a unidade
integrativa dessas respectivas categorias-atitudes, fechando assim o ciclo da compreensio
e por outro lado, como veremos mais adiante, provocando e iniciando um novo processo
de compreensio, enquanto esta corresponde somente a uma dimensio do homem, a qual
constitui o seu aspecto tedrico, isto €, o seu pensar. Creio que Weil a semelhanga de Kant
pretende também dizer o que é o homem, conservando ainda o dualismo de racional e de
pragmatico, ou melhor, a oposi¢do entre o conhecer e pensar. Além do mais se pode ainda
colocar a partir da inten¢io kantiana, uma resposta a problemadtica dos fins, ou seja, a questao
do sentido reunindo todas essas dimensdes responderd weilianamente: o que é o homem.

Naio se pode esquecer o cariter antropolégico presente em toda a Ldgica de Weil.
Aqui realmente dd-se a passagem do individuo ao homem, isto ¢, 0 homem chegando ao
Absoluto compreende todo o percurso feito desde a Verdade, que antes ndo compreendia.
Agora ele se desfez da individualidade. A morte da individualidade é a vida do Absoluto: “o
homem negatividade total, ¢ o fim da individualidade. Nele, o todo, que se chama mundo
ou histéria ou Deus, se encontra e se olha, encontrando assim a paz e a dando” (WEIL,

1985, p. 325).

NoAbsolutoa compreensio efetiva-se. E aqui parece residir a diferenga do pensamento
hegeliano: o contetdo do Absoluto weiliano ¢ diferente do contetido hegeliano. O Espirito
Absoluto, sintese do Espirito Subjetivo e Objetivo, ndo tem nenhuma relagdo com a categoria
do Absoluto de Weil - a ndo ser que seja visto quanto a sua fungio de sintese, como resultado
das demais categorias, no sentido que compreende os conflitos das demais e a totalidade
das negacdes. O resultado da andlise da categoria é que o homem é compreensio, pensar,
e aqui reside a caracteristica peculiar do filésofo. O homem ¢é pensamento. Nasce assim a
filosofia, sendo esta a primeira categoria da filosofia. Certo que ha um corte epistemolégico:
o homem parte de uma antropologia - neste caso a Personalidade - e entra no Absoluto que
¢ o pensar, isto ¢, na Légica.

128



Marry CARVALHO SOARES

Para Weil, pode-se dizer que a categoria do Absoluto, encerra uma totalidade parcial,
ou melhor, relativa; para Hegel encerra uma totalidade absoluta, ndo existe nada para
além do Espirito Absoluto no caso do sistema da Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas, como
também no caso da ideia absoluta na Légica hegeliana. Para Weil o Absoluto toma uma

forma relativa e em Hegel é uma forma definitiva (WEIL, 1985, p. 324-325).

Qual serd entdo a atitude do Absoluto? Partindo do principio que o Absoluto é a
totalizagdo parcial que compreendeu e supera todas as atitudes precedentes, podemos afirmar
que: “a atitude do Absoluto ¢ a atitude universal, a totalidade das atitudes, ndo justapostas,
mas como o todo da negatividade, organizando-se em si mesmo” (WEIL, 1985, p. 327).

Quem fala agora é o homem-pensamento. Alguém que decidiu pelo Absoluto com
conhecimento de causa e este alguém ¢é o filésofo. Todo raciocinio, como o sentimento,
sdo superados pelo homem-pensamento, o qual usard toda outra linguagem para se fazer
entender. De tal maneira que, o desenvolvimento discursivo deste ponto serd entdo a
ciéncia e a filosofia. Sendo a ciéncia discurso do que é; e a filosofia, discurso deste discurso.
Dai se deduz que ciéncia e filosofia sio idénticas.

A Histéria chegard ao fim quando a particularidade se sabe particularidade no
universal e o discurso serd coerente enquanto universalidade do particular. O papel da
negatividade humana terminou-se, ji no existe a matéria contra o espirito; a subjetividade
contra a objetividade; a razdo contra o absurdo; o em si contra o para-si. “A ciéncia é a
reconciliagio do espirito com ele mesmo, presente no discurso coerente” (WEIL, 1985,
p. 337). Todas as oposi¢des sdo visdes particulares do Absoluto. Assim uma tese é tanto
verdadeira como o seu oposto. O homem que trabalha ¢é realista, mas quando ele quer
conhecer ¢é idealista e vice-versa. Eis ai todo o lado histérico do Absoluto, isto é, o tornar-se
absoluto no tempo, partindo do para-si ao ser.

Quanto ao lado 16gico do Absoluto, isto é, a génese ndo histérica do Absoluto, a
ciéncia do ser enquanto tal pode afirmar que hd uma identidade entre a ontologia e a
légica, porque o ser é o discurso e o discurso € o ser. A ciéncia neste contexto retoma a
categoria do Verdadeiro-e-Falso. O verdadeiro era um e o falso era o outro, sendo o falso o
outro do verdadeiro, s6 que o verdadeiro era igual ao ser e o falso era o néo ser. De maneira
que o discurso era o Verdadeiro-e-Falso, um nio seria sem o outro. Porém esta é apenas
a raiz, mas o Absoluto ja se é anunciado. O verdadeiro jd se mistura com o falso, como o
universal ja se mistura com o particular. E apenas o despertar do 4bsoluto, este ainda nio se
mostra na sua verdade, que é de ser em si (ser) para-si (espirito) e de saber esta identidade.
Ele ¢ ainda a negagio do seu outro.

Como se dard o percurso 16gico do ser ao espirito? Todo este processo ja ¢ realizado
no sistema hegeliano. O ser no inicio ¢ igual a nada, sem negagao e sem limitagio. O que
existe é o devir, o movimento do em si ao para-si. De maneira que aprofundando todo
esse processo, chegaremos ao conceito - que € o ser que se sabe ser, que se poe na natureza
e com a histéria. Porém Weil continua insistindo na diferenca do sistema hegeliano: “o
Absoluto nio ¢ a ultima categoria. Mas ela é a cada passo da andlise a dltima no ponto
onde nés estamos estabelecidos no momento, e entdo o sistema hegeliano é mais que uma

ilustragio” (WEIL, 1985, p. 341).

Chegamos entio a concretizar que o Absoluto é a primeira categoria da filosofia e
que todas as demais categorias desenvolvidas sdo categorias filoséficas porque determinam
maneiras nas quais o pensamento se pensa e si constitui para ele mesmo: elas pensam.
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Ja a categoria da filosofia trata de “pensar o pensar” (WEIL, 1985, p. 341). As categorias
anteriores pensam e esta pensa o pensar. Com o Absoluto trata-se de pensar mesmo. O
Absoluto era compreendido, isto é, nas demais categorias, antes de se compreender. Agora
ele mesmo se compreende. A ideia do Absoluto produziu a filosofia em cada categoria.
De maneira que a filosofia se mostra no A4bsoluto como a compreensio de tudo e de si. A
filosofia é, portanto compreensio. O Absoluto encerra em si a categoria da compreensio,
que ¢ a compreensio do todo, que ¢ a filosofia: “ndo enquanto unidade do todo, mas como
compreensio do todo, a sua compreensibilidade; em uma palavra, a possibilidade do
infinito, que ¢ para ela a possibilidade de unidade, desde que s6 o infinito pode ser por sua

vez totalidade e pensamento” (WEIL, 1985, p. 341).

Chegando nesse ponto a filosofia acaba-se: “ela compreendeu tudo e a si mesmo”
(WEIL, 1985, p. 344). Nenhuma questio poderd ser mais posta a partir das categorias
precedentes, todavia hd ainda uma possibilidade de se por a filosofia; mas esta sé pode ser
realizada pelo homem que se opde 4 filosofia com conhecimento de causa, recusando assim
o Absoluto e consequentemente o pensar.

Este outro rejeita o Absoluto, ele ndo quer mais compreender, ele sai do Absoluto.
Como pode existir algo fora do Absoluto? Existe, porém ndo ¢ mais filosofia, enquanto
pensar; mas no sentido de integrar o outro da filosofia, ndo mais no 4bsoluto, mas na Ldgica
da Filosofia, isto ¢, no discurso total que integra a alteridade radical do seu outro. Ela quer
compreender o seu outro, desde que o seu outro ¢ a violéncia. Ela quer realizar a coeréncia
no discurso e na realidade, de onde surge a presenca de uma filosofia moral e de uma
filosofia politica, inseparaveis da Ldgica da Filosofia.

Este fato categorial novo oferece ao filésofo um novo campo de reflexdo. Ele se afasta
da filosofia absoluta, refletindo sobre ela e colocando a questdo da sua superagio, tentando
compreender agora ndo s6 o discurso coerente, mas a prépria realidade compreendida como
razodvel e desrazodvel. A liberdade pode dizer ndo a razdo e a filosofia deve compreender
o que era impossivel do ponto de vista do Absoluto.

Negacio radical do absoluto: a violéncia

Com a vida em sua forma sumamente ativa na forma imediata da categoria da
Condigdo inicia-se um novo projeto na construgio da Ldgica da Filosofia com as categorias
da Obra e do Finito, construindo assim o segundo paradigma que tenta, com conhecimento
de causa, superar, ou melhor, selar o primeiro paradigma elaborado pelo o discurso absoluto
coerente que eleva tudo a racionalidade.

As atitudes da Obra e do Finito é exatamente recusar essa racionalidade constituida,
e programar outra universalidade — que se chama violéncia, ou melhor, categorias da
violéncia ilustrada pelas raizes histéricas filoséficas de Nietzsche e Heidegger nos conceitos
técnicos; “vontade de poder”e “finitude”. Trata-se, portanto de se considerar com base nessa
heranga, duas questdes: a primeira seria construir uma hermenéutica da violéncia — por
meio das categorias da Obra e do Finito — chamada as “categorias da revolta” e, a segunda
seria decifrar o que ¢ a violéncia no pensamento de Weil. Nao ¢ ficil definir a semelhanga
de uma légica aristotélica. S6 é possivel num processo dialético especulativo cujo objeto
seria a retomada das categorias - atitudes situadas no todo da Ldgica da Filosofia, dividindo
o todo em categorias constitutivas do A4bsoluto e categorias anunciadoras da violéncia, cuja
figura seria o fato histérico do Nazismo.
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A violéncia surge apéds a categoria do Absoluto, onde ha propriamente a recusa da
razdo. S6 hd uma problemaitica equivocada. A violéncia (o outro) sé aparece a partir da
recusa do Absoluto — na segunda via — que ndo é mais o discurso, mas o agir — a atividade
de um individuo, de um grupo, de um Estado, de um mestre, de um partido, de uma
técnica, de uma ciéncia, de uma sociedade, de uma educagio, de uma religido, de um
discurso.

Chega-se assim a uma pluralidade de violéncias — & violéncia da revolta, do
desespero, da indiferenca, violéncia natural (CAILLOIS, 1984, p. 214) violéncia gratuita,
violéncia totalitiria — formas distintas da recusa consciente da razdo - elaborada com as
categorias da Obra e do Finito no plano filoséfico e seus personagens histéricos (Nietzsche
e Heidegger). Saimos da razio para confiarmos na forga do sentimento e na intensidade

da vida (CAILLOIS, 2004, p.214).

Dentre as diversas maneiras de agir no pensamento de Weil vérios projetos foram
elaborados nas suas dezoito categorias-atitudes. Destaca-se no momento a categoria da
Obra que representa a primeira modalidade na ordem do agir na vida formalizada pelo o
silogismo, cujas premissas podem ser classificadas em agir técnico (Obra); o agir mundano
(existencial) (Finito) e o agir politico (a 4¢do). Aqui hd uma inversio histérica e de valores.
Na tradicio o agir ético politico sempre foi o agir por exceléncia do ser humano perseguido
por todos os filésofos e cientistas sociais. Hoje o agir por exceléncia é o agir tecnoldgico,
isto é, estamos na era da ciéncia e da técnica. De tal modo que a tecnociéncia é vista como
a mais alta forma de racionalidade reinante em nossa época. Passou-se do agir discursivo
ao simples fazer na linguagem de Weil.

Tal reviravolta exigird colocar em questdo o agir humano. Somos conscientes que
as modalidades do agir moderno contemporineo, cujo foco é o dominio da tecnologia
no seu paradoxo de progresso e destrui¢do, chamado assim a 1égica da médquina parece
impedir a ampliagdo e a construgio do espago politico - ético. Dai a hipétese de que essa
modalidade de agir: a¢io técnica e agio ativista: o fazer pelo fazer impediria a construgio
da agdo politica, onde o individuo se emanciparia e, fabricaria um novo individuo narcisico
e globalizado, possibilitando assim uma nova Histéria. A Histéria comeca agora a partir
desse fortalecimento da ciéncia na sua produgio tecnoldgica.

De inicio a Obra se apresenta no seu estado de recusa, em discussio com a categoria
do Absoluto, a mais forte heran¢a hegeliana. Em seguida, introduziu-se o termo coeréncia,
reconciliagdo da razdo com a realidade jd no campo da ciéncia. Discute-se também a nova
estrutura formatizada a partir da Obra, que sofre a recusa da categoria do Finito. Mas
por outro lado, a Obra continua firme na sua atitude possibilitando assim uma abertura,
cuja finalidade ¢ apresentar uma nova plataforma que tenha como possibilidade superar o
discurso absoluto e avangar para o terreno do fazer.

A originalidade da Oédra ¢é a introdugdo da violéncia no discurso filoséfico,
justificando, mesmo sem querer ser consciente desta realidade, que ha outra possibilidade
de ser e de agir. A violéncia é que a histéria comeca sé com a categoria da Obra, o que
¢ um absurdo para a categoria do Absoluto. Neste sentido a violéncia identifica-se com a
histéria. Acrescenta-se ainda que a originalidade da atitude da Obra (SOARES, 2015,
p-124-131) é também a violéncia radical no sentido de um ativismo irracional: a recusa ou
indiferenca a respeito da compreensao; fazer por fazer, sem verdade e sem uma justificagao
racional, porém consciente e querendo esta mesma realidade. Ele quer criar um mundo,
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e um discurso sem coeréncia. Ele ¢ a pura destrui¢do. O homem da Obra é s6, Gnico e se
quer incompreensivel. Como é comprovada esta experiéncia? Qual o seu comportamento
em relacio ao sentimento, a0 mundo, aos outros e a linguagem?

Qual serd entdo o destinatirio do homem da Obra? Quem receberi os seus novos
mitos? Ele se destinard a massa, para guid-la e submeté-la a sua ordem. Os homens passario
a ser o material da Obra. Para ele nio se trata mais de educar, mas de utilizd-los para impor
os seus mitos. Ele serd o chefe, o guia da massa. Desde entdo, a Obra toma necessariamente
uma dimensdo coletiva e histérica, porque esta massa nio ¢ a soma de individuos, mas a
sociedade e o Estado, prometendo-lhes algo novo e inaudito quando a Oébra for realizada.
O criador deve dispor do poder total para criar outro mundo. Ela devora o seu material,
sacrificando toda realidade e toda particularidade: “seu mito é verdade ndo consola, nem
diverte, nem educa os homens, mas promete aos fiéis uma dignidade nova (...): eles serdo
os mestres do progresso” (LP, p. 359).

E os homens convictos desta promessa colocar-se-ao a sua disposi¢ao, nio vendo nele
o mestre, mas o chefe. Aqui certamente estd implicita uma forma de governo semelhante
aos regimes totalitirios. Conseguiu que toda a organizagdo politica estivesse sob o seu
poderio, na ilusdo de criar uma nova sociedade fundada no sentimento de uma tradigio
do progresso, pelo desejo do melhor. E tao imoral este comportamento que o criador ndo
pode enganar-se e nem induzir-se ao erro. Se os homens sdo enganados, isto ndo depende
do criador, mas da sua falta de compreensio a respeito do “criador e da obra” (LP, p. 360). O
criador s6 deseja uma coisa: que a linguagem seja util a Obra.

A atitude da Obra, como vimos, recusa o discurso, a compreensio, o universal, a
comunidade, para estabelecer-se no fazer e na unicidade. Com esta situagdo ela permanece
uma atitude “ndo somente afilosdfica, mas antifiloséfica, conscientemente antifiloséfica” (LP, p.360).
O homem da Obra sera evidentemente o inimigo do homem do discurso, isto ¢, do fil6sofo,
que considera um elemento nocivo. De fato, o filésofo julga as coisas antes de agir e se ndo
usa o juizo renuncia a a¢io, contentando-se de compreender o que é. Ao homem da Obra
ndo importa o julgamento, mas o operar, o criar.

Qual serd entdo a importincia que esta atitude terd para a filosofia? A relagdo entre o
homem da filosofia e 0 homem da Obra nio é muito claro, porém apesar do homem da Obra
ndo querer pensar, nada impede de o mesmo ser pensado pelo filésofo. Portanto poder-se-
ia dizer que o homem da Obra recusa o filésofo, mas este o transforma em categoria do seu
discurso. Isto significa dizer também que o filésofo pensa a possibilidade de sua recusa, ou
seja, a categoria da Obra. Porém outra dificuldade apresenta-se: as categorias anteriores a
Obra podem compreendé-las? Se a filosofia é una e s6 se compreende na sua totalidade, por
analogia pode-se também dizer que as demais categorias também compreendem a Obra,
que € uma categoria.

O limite da categoria da Obra, portanto, é que, apesar de todo esfor¢o em rejeitar o
Absoluto, ela ainda ndo contentaria o homem. O que implica numa nova rejei¢io, ampliada
pela categoria do finito que recusa também o discurso absolutamente coerente e a Obra.
(LP, 369-391) na tentativa de implantar “a coeréncia na incoeréncia’.

Consideragoes finais

De tudo isso se pode concluir o esfor¢o de Weil para atingir a categoria do Absoluto
e a0 mesmo tempo mostrar que hd uma diferenca entre o objetivo da Ldgica da Filosofia e
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do Absoluto, isto é, que o Absoluto pode ser aceito como recusado e que, portanto o filésofo
caminha em busca de outra coeréncia que estd para além do Absoluto.

A retomada do Absoluto como fechamento de todo um discurso formal coerente,
especifico do filésofo, provocou um desespero na atitude da Obra por nio acreditar sé no
poder da razdo, mas em outra possibilidade da recusa da prépria razio e consequentemente
da filosofia. O outro discurso se constitui como o discurso violento do homem comum no
seu agir tecnoldgico, filoséfico e existencial. Dai a exigéncia de liberar o discurso filoséfico
para outros discursos e outros fazeres como analisamos no referido texto.
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Schopenhauer e o argumento por analogia na
passagem da representacao a vontade

Matheus Silva Freitas!

O objeto de estudo deste artigo é a analogia proposta por Schopenhauer entre nosso
corpo e as demais coisas que compdem a natureza, em sua tentativa de explicar qual a
esséncia mais intima desta. Nesse contexto, basicamente dois movimentos argumentativos
sdo decisivos: primeiramente, no §18 de O mundo como vontade e como representagio, a
escolha do nosso corpo como a tnica via capaz de conduzir a um “conhecimento especial™,
que ultrapasse o das meras representacdes dos sentidos; em seguida, ja no §19, a extensio
analdgica desse conhecimento a toda a natureza’.

Mostraremos que ha, entre os intérpretes, visdes e avaliagoes diferentes do segundo
passo dessa manobra de Schopenhauer; entre elas, e a partir delas, buscaremos situar
também nossa prépria interpretagido. Para tanto, pretendemos evidenciar a espécie de
debate que os comentadores travam entre si e em torno do procedimento analdgico:
os problemas mais agudos que eles apontam na argumenta¢io de Schopenhauer, suas
hipéteses de interpretagio e as dificuldades que estas, por sua vez, também enfrentam.
Apés isso, apontaremos quais elementos nos parecem mais bem assentados, outros que
parecem mais problemadticos e alguns que ainda reclamariam um estudo mais minucioso;
por fim, como eles se articulam com uma hipétese nossa ainda em fase embriondria.

Comentadores como Cacciola (1994, p. 50), Barboza (2015, pp. 39-40) e Marcos
Silva (2011, p.187) formulam a analogia em termos de uma prova* que parafraseamos, grosso
modo, da seguinte maneira: exteriormente, nosso corpo apresenta disposi¢io idéntica a dos
demais organismos e objetos corpdreos que constituem o mundo, pois, tanto quanto eles,
ocupa um lugar no espago, sucede no tempo e estd submetido a lei de causalidade; e como
por meio do nosso corpo, em sua interioridade, temos acesso a algo que se manifesta (sich
offenbaren) fundamentalmente como um querer, uma vontade, segue-se que exatamente o

1 Pesquisador com auxilio de bolsa financiada pela FAPITEC-SE. Mestrando em filosofia na Universidade Federal
de Sergipe

2 Schopenhauer (2015a, p. 122 [I 125]) afirma que o conhecimento do nosso corpo é “duplo”, “dado de dois modos
por completo heterogéneos”: de um lado como representagio intermediada pelos sentidos, de outro como intui¢io
imediata de uma “vontade”, daquilo que d4 significa¢io aos movimentos e a¢des corporais.

3  Também encontramos a extensio analdgica no capitulo 18 dos Suplementos aos quatro livros do primeiro tomo (cf.
SCHOPENHAUER, 2015b, pp. 238-239 [1I 221]) e no §43 de Sobre a quadrupla raiz do principio de razio suficiente
(cf. SCHOPENHAUER, 1998, p. 208). Aqui neste artigo, todavia, discutiremos apenas a do tomo I de O mundo.

4 Neste artigo, entendemos por “prova” o que Mortari (2001, p. 11) define como um conjunto de proposi¢des, das quais
uma é chamada de “conclusio” e as outras, que devem justifici-la, garanti-la ou dar-lhe evidéncia, de “premissas”.
Também usaremos o termo “argumento” com o mesmo significado.
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mesmo deve estar interiormente presente em todos aqueles outros objetos (in ihr Inneres);
por conseguinte, todo o mundo deve ser entendido, essencialmente, como uma “Vontade™.

Tomado exatamente nesta forma, o procedimento analégico se torna presa facil das
objecdes de Marcos Silva (2011). Mesmo que as premissas e a conclusio sejam verdadeiras,
explica o critico, uma andlise superficial basta para perceber que a tltima ndo decorre das
primeiras (SILVA, 2011, p. 188). Imaginemos, ele sugere, a seguinte situagio: em uma festa,
alguém pergunta ao amigo do lado se sua cerveja estd gelada, ao que o outro responde com
mais uma pergunta: como vocé sabe que meu copo tem cerveja, se ele é completamente
opaco? A tréplica vem, entdo, num raciocinio por analogia: porque seu copo ¢ igual ao meu
e, como nele foi colocado cerveja, eu inferi que havia cerveja também no seu (SILVA, 2011,
p. 189). E ficil ver que esse argumento ¢ escandalosamente, sendo comicamente falacioso.

Bryan Magee (1997, p. 139), por sua vez, adverte que Schopenhauer jamais teve
a intenc¢do de demonstrar formalmente que o mundo, tomado absolutamente, isto é, em
si mesmo, é vontade; pois o érgdo da prova, o principio de razio, tem alcance relativo, ou
seja, aplica-se apenas entre os objetos que sdo representagdes para um sujeito. E de fato,
durante todo o livro I e ainda no comeco do livro II de O mundo, antes do procedimento
analégico, o autor explica quase a exaustdo por que o principio de razdo, bem como as
ciéncias que o tomam como organon demonstrativo, ndo servem para conduzir a um
conhecimento essencial do mundo®. Contra a objecio de Marcos Silva ainda depde a
visio de Schopenhauer sobre o estatuto da légica; o filésofo a entende como um saber
in abstrato daquilo que cada um ja sabe in concrero (SCHOPENHAUER, 2015a, p. 51 [1
53]); significa dizer que a logica é valiosa para expressar conhecimentos intuitivos, mas,
se em alguns casos se mostra insuficiente para tal, pior para ela, ndo para o conhecimento.

Ainda assim, curiosamente vemos Bryan Magee defender que a extensdo analdgica é
um passo necessirio na argumentagio de Schopenhauer. Para Magee (1998, pp. 137-138),
a simples andlise do conceito de coisa em si é uma das principais razdes para Schopenhauer
pensar todo o mundo a partir do nosso corpo; pois se hd mesmo algo como um noumeno, ele
por defini¢do deve ser uno e indiferenciado, porquanto alheio as categorias transcendentais
de espago e tempo. Ou seja, se o filésofo consegue, na §18, convencer ao tomar nosso
corpo como via de acesso a coisa em si, entdo € for¢oso aceiti-lo, sim, como o paradigma
exegético de toda a natureza.

Da nossa parte, temos dificuldade em aceitar que Schopenhauer atribuisse tanta
forca a esse argumento, ji que ele reprovou Kant por elaborar um em moldes semelhantes.
Mais especificamente, esse autor ¢ criticado porque supostamente recorre a etimologia
da palavra “metafisica” para defender que a fonte dessa disciplina ndo pode ser empirica,
tampouco ter seus principios e conceitos hauridos da experiéncia (SCHOPENHAUER,
2015a, p. 495 [1 506]). Esse tipo de argumento, que Schopenhauer chama de “argumento
etimoldgico”, é para ele um caso de peti¢ao de principio. Por seu turno, esse autor apela,
sim, para a defini¢do do conceito de noumeno e conclui que a coisa em si deve ser indivisivel

(SCHOPENHAUER, 2015a, p. 132 [§ 23]); mas ele também confessa em seguida que

5 Jair Barboza traduz por “vontade”, em minusculo, 0 nosso querer particular, ao qual temos acesso no interior do nosso
corpo, e por “Vontade”, em maitsculo, aquilo que Schopenhauer chama de Wille zum Leben, literalmente “vontade de
vida”; esta sim ¢é a esséncia césmica, aquilo que as coisas sio quando ndo as percebemos como representagio do nosso
aparato cognitivo. Cf. nota do tradutor em Schopenhauer (2015a, p. 129). Consultamos também Schopenhauer
(1977) para todas as transcri¢des que fizemos, neste artigo, dos termos alemies originais empregados por esse autor
e que cotejamos com as passagens das tradugbes referenciadas.

6  Cf. Schopenhauer (20154, pp. 7; 15; 38, 115).
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ainda precisa “esclarecer esse ponto e demonstrar’ a identidade de uma vontade una e
indivisa em todos os seus tdo diferentes aparecimentos” (SCHOPENHAUER, 2015a, p.
138 [§ 23]). Ou seja, Schopenhauer julga que ainda nio sustentou definitivamente que a
esséncia de todas as coisas na natureza é uma mesma Vontade.

Enfim, Magee nio entende que a doutrina da vontade é diretamente concluida de
uma prova analégica, mas também nio nega explicitamente que Schopenhauer elabore tal
argumento. Outro grupo de comentadores, sim, vai entender a analogia ndo como uma
conclusio a partir de premissas, mas como uma metdfora. Nesse sentido, a tese “a coisa em
si é vontade” visaria apenas “dizer algo” de verdadeiro sobre a coisa em si a partir do querer
humano, sem a pretensio de “conhecé-la”. Sandra Shapshay (2009, p. 62) coloca, dentre os
defensores dessa interpretagio, Neeley (1997), White (1992) e De Cian e Segala (2002). No
Brasil, Jorge Prado se junta a esse grupo e defende que, em sentido metaférico,a Vontade nao
é a coisa em si de uma maneira absoluta, mas relativamente a uma “vontade [...] manifesta no

corpo e vivenciada [...] pelo sujeito do conhecimento” (PRADO, 2015, p. 81, grifo nosso).

As evidéncias apontadas por Prado sio fortes para afirmar sua posigdo. Ele cita
inclusive uma carta a Frauenstiddt, em que Schopenhauer escreve:

Minha filosofia ensina o que € a representagdo e o que ¢ a coisa-em-si.
Mas, esta ultima, é a coisa-em-si apenas de uma maneira RELATIVA
(relativ), a saber, enquanto relacionada com a representagio, e esta é
representagdo somente enquanto relacionada com a coisa-em-si. Além
disto, a representagio é um fenémeno cerebral. O que seja a coisa-em-
si fora desta rela¢do eu nuca o disse, simplesmente porque eu nio sei;

nela é vontade de viver (SCHOPENHAUER, 1996, pp. 377-378 apud
PRADO, 2015, p. 50, maitsculas do autor).

Mas afirmar que a doutrina da vontade deve ser entendida metaforicamente nio
¢ enfraquecé-la mais do que a passagem acima sugere? Pois nela Schopenhauer parece
estabelecer uma correlagdo metafisica forte entre coisa em si e representa¢io: se por um
lado a coisa em si seria relativa a representagdo, o que sugere uma limita¢do daquela, por
outro, a representa¢do também ¢é relativa a coisa em si, ou seja, pressupde a sua existéncia,
e isso talvez eleve seu estatuto ontoldgico a algo mais que uma metafora.

Sandra Shapshay (2009, p. 63) alerta que a principal dificuldade de interpretagoes
como a de Prado ¢ explicar passagens em que Schopenhauer (2015a, p. 425 [I 433]) afirma
tio categoricamente, por exemplo, que a vontade é a coisa em si de Kant. Além disso,
aqueles comentadores provavelmente terdo a dificil missdo de explicar o que os autoriza a
adotar uma acepgio de metéfora diferente da adotada pelo préprio Schopenhauer, quando
trata da poesia; com efeito, esse filésofo atribui muito enfaticamente a metéfora a fungio
de conduzir o leitor do conceito 4 intuigdo:

No desenvolvimento de uma poesia muitos conceitos ou pensamentos
abstratos podem ser imprescindiveis e ndo sio intuiveis em si mesmos
e imediatamente: com isso sdo frequentemente trazidos a intuigdo
mediante um exemplo particular subsumido a eles. Isso jd ocorre em cada
expressdo figurada, em cada metifora, em cada comparagio, em cada

pardbola e alegoria [...] (SCHOPENHAUER, 2015a, p. 277 [1 284]).

7 No original nachweisen, que também significa “comprovar”, “certificar”, “constatar”. Talvez esses verbos se adequem
melhor a referida passagem, por afastar a acepgio de “demonstra¢do” no sentido da 16gica formal.
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O fato é que na extensio analégica do §19 o procedimento ¢ justamente o inverso,
posto que Schopenhauer intenta passar da intui¢io de uma atividade interna para o conceito
de Vontade. Tal procedimento tem as caracteristicas do que ele chama de denominatio a

potiori® (SCHOPENHAUER, 2015a, p. 129 [1132]).

Shapshay (2009, p. 63) julga mais apropriado entender a relagio entre nosso querer
e a coisa em si em termos de uma metonimia, pois neste caso se estabelece uma relagio
de contiguidade entre duas coisas, e ndo de mera similaridade, como no caso da metifora;
assim, a comentadora entende que se preserva a forga da proposta de Schopenhauer de
“conhecer” a coisa em si. Para afirmar sua tese, Shapshay (2009, p. 66) recorre as relagoes
de contiguidade (Berihrung) entre a experiéncia da musica e a Vontade, entre a obra de
arte e a Ideia, pois nestes casos as primeiras sdo manifestagoes (Mam'fesz‘ationen) sensiveis
das segundas, suprassensiveis.

Note-se que os elementos trazidos pela comentadora para sustentar sua interpretagéo,
quais sejam, a teoria da musica e a doutrina das Ideias de Schopenhauer, jd pressupéem que
a Vontade césmica é a coisa em si manifestada no mundo como representagio. Talvez isso
ndo seja um problema, jd que no “pensamento Gnico” exposto em O mundo, “o todo ganha
clareza mediante cada parte, e a menor parte nio pode ser plenamente compreendida
sem que o todo jd o tenha sido previamente” (SCHOPENHAUER, 2015a, p. XXV);
a0 mesmo tempo, todavia, Schopenhauer (2015a, p. XXV') afirma que algumas partes de
seu pensamento sao mais bem compreendidas se antecedidas por outras, e o argumento
por analogia antecede todos os elementos aludidos por Shapshay. Desta forma, persiste
a seguinte questdo: qual a fung¢io l6gica da analogia do §19 no mecanismo interno de O
mundo como vontade e como representagio?

Nos interpretamos que é possivel, sim, entender a analogia como uma prova, e
nisso concordamos com Barboza, Cacciola e Silva. Com efeito, é a analogia que permite
a Schopenhauer (2015a, p. 121 [I 123-124]) superar o seguinte impasse, com que depara
ap6s apontar que nosso corpo ¢ vontade: a) ou esse corpo difere dos demais corpos, pois
ele é, a0 mesmo tempo, representagio e vontade, ao passo que todos os outros sio apenas
representagdes, meras fantasmagorias; b) ou tal corpo nio se diferencia dos outros objetos,
o que héd é uma diferenca entre a relagio de conhecimento que temos com ele e a que temos
com os outros corpos na natureza. Uma das razoes para escolher a segunda op¢io em vez
da primeira é justamente a passagem que esses comentadores tomam como premissa da
analogia: “[...] os outros objetos, considerados como meras REPRESENTACOES, sdo
iguais ao seu corpo, isto €, preenchem como este [...] o espago e também fazem efeito nele

(SCHOPENHAHUER, 2015a, p. 120 [I 124], maidsculas do autor).

Caso a unica semelhanga apontada entre nossos corpos e os demais fosse o estar
no espago-tempo e fazer efeito segundo a causalidade, as obje¢des de Marcos Silva ainda
seriam definitivas e a inferéncia analdgica seria irriséria. Mas Schopenhauer se esfor¢a
para reforgd-la, evidenciando no §23 de O mundo trés niveis de analogia entre o corpo
humano e as demais coisas na natureza. Primeiramente, a extensio da nossa vontade é
feita aos outros animais, ji que estes possuem, assim como nds, uma faculdade capaz de
representar o mundo e, além disso, agem segundo motivos (SCHOPENHAUER, 20154,
p- 133 [1135-136]). Mais a frente, a extensdo ¢ feita aos vegetais com um argumento deste
tipo: nds e os demais animais dotados de intelecgio agimos segundo motivos; as plantas

8 Segundo nota de Jair Barboza em Schopenhauer (2015a, p. 129), “denominagio conforme o mais distinto, o mais
perfeito”.
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agem segundo estimulo; a necessidade ¢ comum tanto aos motivos quanto aos estimulos;
logo, podemos entender o interior da planta a partir do que conhecemos no nosso interior
(SCHOPENHAUER, 2015a, pp. 136-137 [1139]). Por fim, a vontade ¢ atribuida também
as “aparéncias do mundo inorginico” (SCHOPENHAUER, 2015a, pp. 137-138 [1140]),
por meio de um relato que visa tornar homogéneos os movimentos da nossa interioridade
e todas as for¢as fundamentais da natureza.

No6s notamos a mesma tendéncia de reforgar a analogia nos Suplementos, também
em trés passos muito bem marcados, mas dessa vez recorrendo a evidéncias fornecidas
pelas ciéncias empiricas. No capitulo 20 (Objetivagio da vontade no organismo animal)
dessa obra, o conceito de vontade é ampliado do organismo humano para o de todos
os animais (SCHOPENHAUER, 2015b, pp. 298-299 [II 279]); no seu capitulo 23
(Sobre a objetivagio da vontade na natureza desprovida de conbecimento), para os vegetais
(SCHOPENHAUER, 2015b, p. 356 [II 335]) e, finalmente, para todos os objetos
inorginicos (SCHOPENHAUER, 2015b, pp. 298-299 [1I 279]). Com efeito, no seu livro
Sobre a vontade na natureza, Schopenhauer parece ter a mesma finalidade de suprir as
caréncias da analogia por meio de um didlogo com as ciéncias de sua época, de onde
recolheria “a prova real para [seu] dogma fundamental” (SCHOPENHAUER, 2014, p.
10). As visées de Marco Segala (2002) e Jorge Prado (2015) fortalecem ainda mais essa
leitura. Ambos empreendem uma rigorosa abordagem histérica, a partir da qual evidenciam
que Schopenhauer acompanhou as li¢oes de Blumenbach de histéria natural, mineralogia,
anatomia e fisiologia; e que essas disciplinas, sobretudo a dltima, sdo imprescindiveis para
evidenciar a forca da doutrina da Vontade (PRADO, 2015, p. 53; SEGALA, 2002, p.
135). No dltimo pardgrafo de seu artigo, Segala (2002, p. 143) conclui enfaticamente
que a fisiologia nio foi para Schopenhauer um mero instrumento para discutir questdes
filoséficas, mas foi usada mesmo para mostrar a validade de sua tese central.

Pensamos, entdo, que a prova analégica elaborada no § 19 tenha sua pertinéncia
mais bem avaliada do ponto de vista retdrico; ela visaria sacar uma conclusdo proviséria
que s6é pode ser comprovada, de fato, por evidéncias empiricas, mas que nao se alcanga
por deducio formal. E a acep¢io de retérica que assumimos aqui é aquela teorizada por
Aristételes (2012). Esse filsofo, na Retorica’ (2012, pp. 6-10 [1354a-1355b]), defende a
persuasio nio em si mesma, pelo que desaconselha o apelo exagerado as emogdes, mas
na arte de apresentar provas que “inclinem” os homens ao verdadeiro. Ou seja, a prova
retérica nio precisa “demonstrar a verdade”, mas trazer a tona o mais verossimil; pois
verdadeiro e verossimil, para o Aristételes da Retdrica, ocupam estatutos homogéneos,
posto que a faculdade com que discernimos um ¢ a mesma com que julgamos o outro
(ARISTOTELES, pp. 9-10 [1355a]). Segundo nossa presuncio, Schopenhauer teria
consciéncia de que sua analogia era insuficiente do ponto de vista argumentativo; mas
ofereceu-a deliberadamente como uma prova porque, na esteira de Aristételes (2012, p. 9
[1355a]), entendeu que “somos persuadidos sobretudo quando entendemos que algo estd
demonstrado”. E apés “inclinar”, prematura e artificiosamente, seus leitores a concordar
que “tudo ¢ Vontade”, justifica a convicgdo deles com a argumentagio do §23 de O mundo,
posteriormente refor¢ada pelos capitulos 20 e 23 dos Suplementos e pelo ensaio Sobre a
vontade na natureza; assim, Schopenhauer afirmaria seu compromisso com a verdade,
afastando-se da postura sofistica criticada por Aristételes.

9  Ainda nio temos condi¢des de afirmar que Schopenhauer estudou toda a Rezdrica de Aristételes; mas, na introdugio
dos seus Aforismos para sabedoria de vida, ele cita a nogio aristotélica de eudaimonia contida no capitulo IV do livro I
daquela obra. Cf. Schopenhauer (2009, p. 2).
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A ideia que esbogamos aqui, portanto, é a de um “argumento analdgico retdrico”,
que visa algum tipo de demonstra¢io, ainda que nio formalmente vilida, e que tem a
tungdo de preparar o espirito para a comprovagdo posterior. Essa hipétese se apoia, logo
de saida, nas seguintes interpretagdes: a) a analogia do §19 funciona como uma prova
(BARBOZA, 2015; CACCIOLA, 1994; SILVA, 2011); b) Schopenhauer em nenhum
momento pretendeu demonstrar formalmente sua doutrina da vontade (MAGEE, 1997);
c) o pesado didlogo que a sua filosofia estabelece com as ciéncias da natureza (PRADO,
2015; SEGALA, 2002) cumpre a func¢do de comprovi-la a posteriori. Exatamente por
conta desse forte apelo as evidéncias empiricas, ndo aceitamos que a fundamentagio de seu
dogma central passe, imprescindivelmente, pela andlise do conceito de noumeno (MAGEE,

1997).

Para avaliar melhor a interpreta¢io da relagio metonimica entre nossa interioridade
e a esséncia de todas as coisas na natureza (SHAPSHAY, 2009), precisamos entrar no
debate sobre se hd ou ndo uma “ordem das razdes” na filosofia de Schopenhauer™. E para
investigar a interpretagio de que a Vontade é coisa em si apenas metaforicamente (PRADO,
2015), propomos estudar mais detalhadamente a Critica da filosofia kantiana; pois nesta
obra a nog¢do de metafisica, estabelecida por Schopenhauer, estd atrelada a sua apreciagio
da solugio dada por Kant para o problema da coisa em si. Para compreender melhor essas
duas ultimas interpretagdes, é incontorndvel, ainda, estabelecer precisamente como elas
entendem a relagdo de “manifestacio” da vontade com a representagio. Jd a nossa hipétese
preliminar requer um estudo bem mais aprofundado nio sé da Rezdrica de Aristételes e
de outros manuais desse género, mas do préprio gpus schopenhaueriano; a ideia é checar
se ferramentas de persuasio sdo adotadas por Schopenhauer em sua argumentagio, em
caso positivo, em que situagdes especificas isso acontece e, por fim, se elas estio mesmo
presentes no § 19 de O mundo.

10 Flamarion Caldeira tratou exatamente desse assunto no seu texto “Organismo e sistema: observagdes sobre a filosofia
e sua exposi¢io em Schopenhauer”, apresentado no VIII Coléquio Internacional Schopenhauer.
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Sobre uma teoria da formacao da personalidade
ética em Kierkegaard'

Natalia Mendes Teixeira?

Introducio

Kierkegaard publica Ou-Ou: um fragmento de vida em 1843 sob a edigao pseudénima
de Victor Eremita. Ela une os papéis de A e B que representam duas formas de vida opostas:
a estética e a ética. A obra termina em aporia o que ressalta a supremacia do contato do
leitor com o texto e coloca a inten¢do da apropriagio subjetiva, que é uma para cada um,
acima de conclusdes e constru¢oes de sistemas tedrico-filoséficos abstratos (STEWART,
2017, 167-169). No entanto, a forma literdria nio esvazia o contetdo teérico, é condi¢do
para ele. Pois mesmo nos escritos que parecem priorizar a roupagem literdria ao contetdo
filoséfico, Kierkegaard tem a preocupagio de deixar explicito o problema que o interessa.
O mesmo ocorre na carta-ensaio do segundo volume O equilibrio do ético e do estético na
elaboragdo da personalidade que, ndo obstante o cariter epistolar-literdrio, pela voz do Juiz
Wilhelm, temos acesso a uma densa e completa teoria da formagio da personalidade ética’.

O problema central do ensaio pode ser visualizado na seguinte citagao:

Quando meramente se pde a escolba, entdo, todo o estético regressa, e
has-de ver como s6 por essa via a existéncia se torna bela, e que sé por
esse caminho conseguird salvar a alma e obter o mundo inteiro, fazendo

uso do mundo sem dele abusar (SKS 2, 173/0Ou-Ou, p. 190).

A questdo que o Juiz se pde a dissertar ¢, portanto: como realizar a Escolba salvando
a prépria alma, obtendo-se a si e, a0 mesmo tempo, o mundo inteiro, sem nele se dissolver?
Em outras palavras, como resolver a disjungao, antecipada pelo cristianismo, entre ganhar
o mundo inteiro e perder a prépria alma; isto ¢, relacionar-se com a Imediatez, a finitude,
a temporalidade, sem perder-se a si préprio, mas ao contririo, ao ganhar-se a si, receber o
mundo a sua volta. Enquanto o esteta tem medo de perder o belo, o desfrute, a multitude

1 Utilizamos siglas para nos referir as obras de Kierkegaard; também optamos pela referéncia de formatagio inter-
nacional que se segue pela: abreviatura SKS (Seren Kierkegaards Skrifter) seguida do volume e da pégina nas obras
completas, separada por barra e seguida pela sigla da obra (em portugués quando houver tradugio), seguida pela
pagina. As citagdes que ndo possuem versio em portugués foram traduzidas pela autora a partir da versio dos Hong.

2 Doutoranda: Filosofia — Universidade do Vale do Rio dos Sinos (UNISINOS), bolsista: CAPES/PROSUC

3 Sylvia Walsh em Kierkegaard and Religion: Personality, Character, and Virtue. Reavalia a critica de que Kierkegaard
estaria confundindo carter moral com personalidade. Ha linhas na Psicologia Contemporinea que conjugam ambos
e fundamentam o desenvolvimento da personalidade a partir do cariter. Kierkegaard, segundo sua defesa, seria o
precursor imediato dessa consideragdo. As virtudes também assumem papel nesse processo.
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quando esta disjun¢io se impde, o Juiz defende que € apenas através da Esco/ba, diante da
disjun¢io, que o mundo e a prépria alma ganham significa¢io, ambos sdo ganhos e unidos
nela. Este é o problema do qual o Juiz parte.

Nossa proposta ¢, primeiramente, identificar e descrever os constituintes da
personalidade que estio em didlogo com o projeto filoséfico geral de Kierkegaard, sio
eles: Imaginacio, Reflexdo, Escolba, Arrependimento, Pathos, Energia, Vontade, Desespero,
Transparéncia; e; por fim, defender que a elaboragio da personalidade, neste ensaio, tem
como background uma teoria do agir ético, i.é, a elaboragio da personalidade implica
agéncia e esta se realiza através do movimento entre o Isolamento e a Continuidade.

1. Consideragdes iniciais: que quer dizer Ou-Ou?

A expressio Ou-Ou para o Juiz é uma conjunc¢io disjuntiva, indica uma oposi¢io
com a qual somos confrontados; para o esteta, seu destinatirio, ao contririo, é apenas
uma interjei¢do, suas partes sdo indissocidveis uma da outra niao implicando, portanto,
Escolha. Mas o desenvolvimento da personalidade apenas comega com o reconhecimento
de que esta expressio coloca em movimento oposigdes casuais e essenciais, isto é, Ou-Ou
poe diante do individuo uma Esco/ba. Se o problema fundamental deste ensaio, conforme
sugerimos, é: “como agir no mundo sem perder-se a si préprio, antes, elaborando a prépria
personalidade através da agdo e, ao agir, formar-se a si préprio”. Entéo, o primeiro passo ¢é
reconhecer-se diante de uma disjuncio entre um Oz e outro O, e assim a Escolha se mostra,
ela é o ponto de partida para o conteddo da personalidade. No entanto, Esco/ba pressupoe

que se estd visualizando a disjuncio e isso requer a correta disposigdo da Imaginacio e da
Reflexao.

2. As categorias da Personalidade

2.1. Imaginagio e Reflexdao

O individuo s6 escolhe dentro do universo de coisas que vé e esta visio é mediada
por aquilo que ele imagina. A Imaginagio, portanto, cumpre papel preponderante. Ela pode
assumir duas formas opostas: a da Phantasie que se funda na perda da concregio e imersio
nos atos imaginativos embotando a a¢do material - como descreve AntiClimacus através
do desespero de infinitizagio (SUD, p. 31/SKS, 11, 144) -; e na forma de uma capacidade
ético-cognitiva que se torna condi¢do para a Reflexdo que precede a Escolha, como diz
AntiClimacus: “a imaginagio € a possibilidade de toda a reflexio e a intensidade desse meio

¢ a possibilidade da intensidade do se/f” (SUD, p. 31/SKS, 11, 144).

A Imaginagio que se desdobra na Escolha concilia dois polos opostos: a infinidade de
possibilidades abertas pela atividade fantistico-imaginativa e a concrecio; isto ¢, concilia
a Imaginagdo infinita e os atos necessdrios, elementos reais e particulares da existéncia do
individuo. Desenvolver plenamente esta capacidade ético-cognitiva é condigdo para o ato
de Escolha. O individuo que agiu conscientemente imaginou reflexivamente.

2.2 A Escolha

O ponto de partida para a elabora¢do da personalidade ética é a Escolba. Esta é a
Agio através da qual o agente eo ipso obtém-se a si mesmo. A determinagio dela é o nervo
central da intui¢do ética de vida. A Esco/ha é uma Agio que implica o préprio agente.
Através dela agente e A¢io se entrelagam num mesmo contetido. Porquanto, ao escolher
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estd-se implicando a si préprio no contetido da Escolha’. O Juiz nio disserta sobre escolhas
triviais, mas ao se executar a escolha essencial, i.é, a escolha de s, todas as casuais estio
nela implicadas e serdo dela derivadas. Ha uma distingdo entre a realidade do que ¢ escolhido
e a realidade do que ¢ escolher. Em outros termos, a distingdo entre o objeto da agdo e o
movimento interno da A¢ido. Este dltimo elemento é o que ele qualifica como o decisivo.
Afinal, o que é escolhido estabelece uma relagio profunda com quem escolhe ja implicando,
portanto, aquele que escolhe, e assim, o que € escolher, pelas duas vias, torna-se o elemento
decisivo — a prépria escolha s6 € escolha na sua completa determinagio se for Escolha de si.
O que estd em questdo, portanto, ndo é o que ¢ escolhido, mas antes o azo de escolher.

A FEscolha se efetua em Liberdade, mas disso nio resulta que ela pressupde uma
autocria¢do arbitraria de si mesmo; apenas que se ¢ livre para escolher. Escolher a mim
mesmo, de modo absoluto e nio circunscrito, ndo € criar a mim mesmo, e sim apropriar-
me daquilo que sou em a0, mas especialmente em pozéncia. Este si mesmo escolhido s6 veio
a existéncia pela escolha, a0 mesmo tempo, ja existia, em poténcia, era de fato, e mesmo,
mas nio constituido em Liberdade. Deste modo, o si mesmo “é o mais abstrato de tudo,
sendo, no entanto, 20 mesmo tempo, o mais concreto de tudo: é a liberdade” (SKS 2, 204/
Ou-Ou II, p 221); 1.¢, a sintese do self possivel (em poténcia) e do self necessirio (em azo).
O individuo nio se torna diferente do que era anteriormente, antes, passa a ser si mesmo
(SKS 2,173/ Ou-Oull, p 189), mas em absoluto. Isto se explica porque a Escolha pressupde
dois movimentos dialéticos: “o que é escolhido ndo existe, e vem a existéncia através da
escolha; e o que ¢ escolhido existe, ou entdo ndo era uma escolha” (SKS 2, 173/ Ou-Ou
I, p 189). Ou seja, aquilo que foi escolhido retém uma existéncia abstrata até que receba
a vestimenta da concregio através do ato de escolha, tornando-se absoluta. Ao mesmo
tempo, constitutivamente, o que ¢é escolhido ¢ infinitamente concreto dado que, como
¢ a Escolha essencial, é o préprio sujeito; mas é absolutamente diferente daquilo que era
anteriormente a Esco/ha, pois apenas através dela é que se toma posse do si mesmo absoluto
- isto €, na sua expressdo ética.

Quando ndo se escolhe de um modo absoluto, “escolhe-se entdo apenas para
o momento” (SKS 2, 209/ Ou-Ou II, p 225) e, portanto, ndo é Escolha, é o estético
conservando-se no pindculo do instante da Esco/ba sem, contudo, realizd-la. O confrontar-
se com ela coloca o individuo sob determinagdes éticas apesar da sua vida poder ser
designada como ndo-ética. Apenas o ético ¢ aquilo que faz da escolha propriamente uma
Escolha. Mas diante da disjun¢io até a ndo-escolha tem implicagio ética, pois o que escolhe
o estético apos ter sido mostrado a opgao ética, nao vive mais esteticamente, e sim, no que
Kierkegaard denomina pecado. Portanto, o ultimato da escolha, o reconhecimento de que
ela se apresenta, pode gerar dois movimentos: a A¢do em Liberdade de escolher-se em
Arrependimento; ou a indiferenga, uma escolha nao-ética que resulta em pecado. Na Escolha
quanto maior é “a liberdade maior é também a culpa” (SKS 2, 209/ Ou-Ou II, p 225). O

retirar-se dela exige Arrependimento — o inverso de se estar em pecado

2.3. Arrependimento

A vpalavra dinamarquesa Anger ¢, literalmente, na tradugio grega metanoia, i. é:
mudanca de mente, conversio, arrependimento; no sentido hebraico shoob é designadamente
“voltar-se para si mesmo junto ao eterno’; na tradi¢do judaica é “manifestar-se a si

4 Diz o Juiz: “através da escolha ela fica imersa no que € escolhido, e quando nio escolhe, atrofia e definha” (SKS 2,

160/Ou-Ou, p. 174).
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mesmo enquanto culpado”. Nas exposi¢des neotestamentarias, Arrependimento e fé estiao
interligados. De igual modo, nas Confissdes de Agostinho Arrependimento é apresentado
duplamente como uma contri¢io, consciéncia do pecado, i. é, reconhecimento da culpa; e
como f¢ que nasce da absolvigio e se transforma em obras como fruto do Arrependimento.
Todos esses tragos estdo integrados nas exposi¢oes de Kierkegaard sobre o tema.

Além de EE, a categoria do Arrependimento aparece de maneira distinta e, ao
mesmo tempo, vinculada em SUD e CA - além de Estddios no caminho da vida conter
uma ultima sessdo intitulada Vdo se arrepender de nada é a mais alta sabedoria’; e de, no
discurso Ocasido de uma Confissdo, Arrependimento apresentar-se como o ultimo estidio
para o homem ganhar-se a si mesmo, sendo apenas através da f¢é que o movimento do
ﬂrrependimem‘o encontra repouso.

Esta é uma questio levantada no CA onde a fungio positiva do Arrependimento
mostra-se restrita. Visto que, para Haufiniensis, o Arrependimento perde-se a si mesmo na
Angiistia este a intensifica e, deste modo “no caminho da liberdade apenas uma fé forte o
suficiente [pode] desarmar o sofisma do arrependimento” (SKS 4,384/CA, p.101). Apenas
a f& aprimora o movimento interior do Arrependimento. Se ele nio leva a fé move-se no
interior da Angiistia infinda. Ele se impde, assim, como uma ruptura decisiva com esta. Se
isto ndo ocorre ela impde-se como uma forga que suga a fulgor do Arrependimento e limita
sua funcgio. Ele torna-se “um estdgio transitério no caminho da liberdade” (SKS 4, 384/
CA, p.101). O individuo nio deve mover-se nele ad acternum, mas a partir dele mover-se
até o Absoluto. A contribui¢io de Haufniensis ¢ que o arrependimento resulta da culpa,
precede o perddo, move-se em Liberdade, mas exige encerramento na f¢.

Em SUD, as variagbes do Desespero s6 podem ser superadas através do Desespero-
radical o qual é liviemente escolhido por meio do Arrependimento, diante do qual, em geral,
os homens apresentam resisténcia - esta modalidade de Desespero é que o Juiz integra
como essencial a personalidade, como veremos. Rejeitar o Arrependimento significa, para
o individuo desesperado, manter-se desesperando, é arrependendo-se que o desespero
encontra as vias de seu fim —embora o desespero ndo possa ser completamente interrompido.

O remetente da epistola, que aqui nos interessa, integra todas essas percepgdes
— no limite de possibilidade de uma exposi¢do ética — e acrescenta um fator radical: o
Arrependimento resulta num movimento entre o Isolamento e a Continuidade com o mundo
a volta — explicaremos melhor esse movimento dialético na terceira parte. Certamente o
Arrependimento pertence ao ambito do que ¢ individual, ndo se funda na multitude’, mas
deve retornar a ela. I. é, o Arrependimento opera mediando a interioridade e a exterioridade.
Ele é a expressio da escolha livre dos homens de si préprios, mas, 20 mesmo tempo, é um
regressar “A familia, & espécie, até se encontrar a si mesmo em Deus” (SKS 2,223/ Ou-Ou

11, p 207).

O Adrrependimento, diz Wilhelm, “me isola e ainda, de outro modo, me liga
indissoluvelmente a toda a raga”. Isto é, ele coloca o individuo em intima conexdo com o
ambiente, “na mais intima das ligacdes e na mais estreita coeréncia com quem o rodeia”
e, apenas em continuidade com o mundo pode ele escolher-se a si mesmo. Deste modo,
a determinagdo de “escolher-se a si préprio é idéntica a se arrepender a si préprio” (SKS
2,237/ Ou-Ou II, p 252), trata-se de: “arrepender-se a si mesmo, de volta para si, até

5  Onde o Arrependimento além de dialético é posto como dialeticamente impedido de se constituir.
6  Termo usado pelo juiz para designar tudo que é dado imediatamente pelo contexto social e cultural
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encontrar, em si mesmo, Deus” (SKS 2, 212/0Ou-Ou II, p 235). Implica um retirar-se da
atividade da vida e através desse movimento manter-se em Continuidade com ela. Mas
arrepender-se exige a correta disposi¢ao da Vontade, Pathos e Energia.

2.4 Pathos, Energia e Vontade

Estas categorias, recorrentes na obra de Kierkegaard, sio particularmente diferentes,
mas cumprem papel semelhante na elaboragdo da personalidade. Diz o Juiz: “Quando se
escolhe, ndo se trata tanto de escolher o que ¢ correto, mas antes da energia e do pathos com

que se escolhe” (SKS 2,164/Ou-Ou I, p 179), e ainda:

D4 a um homem energia, paixdo, e ele tem tudo [...] o que interessa ¢ a
energia através da qual me torno eticamente consciente de mim mesmo,
melhor dito, nio posso tornar-me consciente de mim mesmo eticamente

sem energia (SKS 2,257/0Ou-Ou II, p 272).

Com esta afirmagio Wilhelm estd antecipando um argumento que serd repetido por
Haufiniensis e Climacus - de acordo com suas particulares intengoes - entre o gue se escolhe
e como se escolhe; ou, a0 gue se devota e como se devota. Em CUP (SKS 7, 31-32/ PSI,
47-49), a questdo estd posta na diferenca entre o pagio apaixonado e o cristdo por acepgio
de cultura; em CA, quando o paganismo ndo é auséncia de espirito, ou espirito estagnado,
mas ¢ uma decisdo apaixonada, ele é preferivel a qualquer intui¢io de vida ndo apaixonada
e aespiritual (SKS 4,384/CA, p.101). Ambos os pseuddnimos fazem essa comparagio com
a inten¢do Unica de superiorizar a vida que se move através do Pathos daquela que nio —
ainda que ele represente inclina¢io a uma intui¢do de vida que Kierkegaard consideraria
equivocada.

Mas como a Energia/Pathos podem ser superiores ao que eles se direcionam
propriamente? A exposi¢ido de Ou-Ou, deste aparente dilema, acompanha uma resposta:
“quando um homem escolhe o que nio estd certo, entdo, justamente por causa da energia
com que escolheu, descobrird, no entanto, que escolheu o que nio estava certo(SKS 2,
164/0Ou-Ou II, p.179)”. Querer o escolher leva ao escolher o bem. O pecado estd, portanto,
em “ndo querer de uma maneira profunda e intima” — isto ¢, ndo ter um objeto para
onde direcionar sua disposi¢do - e ndo no objeto da Vontade. Pois pelo Pathos, que poe
em movimento a voli¢do, manifestar-se-4 a validade eterna do objeto — ou sua esséncia
casual. Assim, o aspecto primordial da Esco/ha nio estd no que se escolhe, mas como e por
que se escolhe.

Diferente da exposi¢do de uma teoria ética normativa calcada em protocolos e
num inventdrio de deveres, o Juiz/Kierkegaard reloca a questdo entre “querer o bem ou
querer o mal” para o “escolher o querer” (SKS 2, 165/ Ou-Ou II, p 181). Vé-se, assim,
quio importante ¢ a Escolha e o “que realmente interessa nio ¢ tanto a ponderagio” entre
isto ou aquilo, mas o “batismo da vontade que acolhe esta no ético” (SKS 2, 165/ Ou-
OuIl, p 181). Este batismo é a correta disposi¢io da prépria Vontade que se desdobram
em Pathos e Energia. Através desses constituintes “a personalidade se faz anunciar na
sua infinitude interior e é por seu intermédio que, por seu turno, a personalidade se
consolida” (SKS 2, 164/ Ou-Ou II, p 179). Apenas através da correta disposi¢do delas
a Escolha alcanga seu esperado desenvolvimento e, portanto, a personalidade ganha sua
forma ética.
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2.5. O Desespero

Apenas em 1849 Kierkegaard publicard 4 doenga para a morte. Mas ja em 1843, em
Ou-Ou, ele apresenta a categoria do Desespero. AntiClimacus ¢ Wilhelm concordam com
a distin¢do qualitativa entre as formas varidveis de Desespero e o Desespero Auténtico ou
Radical. O primeiro é caracterizado na epistola pelo “desespero da finitude ou da falta de
infinito” (SKS 11, 144/SUD, p. 31 e SKS 2,203/ Ou-Ou II, p. 219), com o caso da intuigio
de vida estética; e pelo “desespero de infinitude ou da falta de finito” (SKS 11, 144/SUD,
p- 31 e SKS 2,203/ Ou-Ou II, p. 219), representado na critica aos misticos e ascetas. Ele
mostra como em ambas as personificagdes ndo ha desenvolvimento da personalidade ética
porque estas nio atualizam a forma auténtica de Desespero.

Para a formagdo da personalidade é necessirio desesperar, nas determinagées da
carta, “com toda a alma e pensamento” (SKS 2, 203/ Ou-Ou 1II, p. 219). Ele relaciona
Desespero a alma e divida ao pensamento, mas a divida é “o desespero do pensamento”; e o
desespero “a duvida da personalidade” (SKS 2,203/ Ou-Ou II, p. 219) - no dinamarqués,
a palavra duvida (zviv/) deriva da expressio desespero (For[tvivijelse). A tese do Juiz é
que o ponto de partida “para encontrar o absoluto” (SKS 2, 204/ Ou-Ou II, p. 221) nio
¢ a davida, mas o Desespero — aqui ele parece estar operando uma critica a premissa da
Filosofia Moderna de que pela divida se chega a verdade e ao conhecimento absoluto.
Duvida e Desespero sao “lados diferentes da alma que sdo postos em movimento” (SKS
2,204/ Ou-Ou II, p. 220): a duvida é o movimento interno do pensamento; o desespero,
da personalidade — por isso eles ndo sdo pareos, o desespero “é uma expressio muito mais
profunda e muito mais completa, cujo movimento ¢ muito mais abarcante do que o da
davida” (SKS 2, 204/ Ou-Ou II, p. 220). Desespero é precisamente “uma expressio para
toda a personalidade, e divida apenas para o pensamento” (SKS 2, 204/ Ou-Ou 1I, p.
220). A duvida estd na ponderagio das diferencas e nela jaz; o desespero reside no Absoluto:
“aquilo que o desespero produz ¢ o universal” (SKS 2,234/ Ou-Ou II, p. 218). Necessirio
é, entdo, lancar-se no mar agonico do Desespero “até encontrar o absoluto” (SKS 2, 218/
Ou-Ou II, p 202). O poder que hd nele “devorari tudo até que [o individuo] se encontre
a si mesmo na sua eterna validade” (SKS 2,201/ Ou-Ou II, p. 184). Escolher ¢ escolher o
Desespero. Escolher o Desespero é escolher fundar-se sob a determinagiao do Absoluto. Nao
é escolher isto ou aquilo, mas o Absoluto. Escolher qualquer coisa que nio a si mesmo, pelo
Desespero, é escolher a finitude, é nio se escolher absolutamente e no Desespero Auténtico
a Escolha é sempre pelo Absoluto. Deste modo, o Desespero qualificado é de toda alma e
pensamento’.

2.6 Transparéncia

A Transparéncia é outro constituinte de propriedade da personalidade ética. Ele
explica que se torna transparente apenas aquele que “viu-se a si mesmo, conheceu-se a
si mesmo” (SKS 2, 262/0Ou-Ou II, p 246). Esta ¢ uma referéncia 2 inscri¢do do ordculo
de Delfos “conhece-te a ti mesmo”. A Transparéncia, no entanto, nio se revela apenas
no conhecer-se a si mesmo socritico, o agente ético conhece-se a si mesmo, mas este
conhecimento nio resulta em mera contemplagio de si — ou entdo o individuo ficaria
determinado de acordo com a Necessidade — mas sim, em um capacitar-se de si mesmo,
em um constituir-se a si mesmo como um ato. Desta forma, nio se trata apenas de

7 Mooney, em Kierkegaard on Self-Choice and Self-Reception: Judge Williams Admonition faz uma importante abordagem
do desespero entre Wilhialm e AntiClimacus.
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conhecer-se a si mesmo, mas de escolher-se a si mesmo agindo. A Escolha ética é esse
manifestar-se transparentemente e isso exige, primeiramente, escolher-se concretamente,
ao se escolher a si mesmo abstratamente nio se estd, entdo, a escolher-se eticamente.
Transparéncia pressupde apropriar-se profundamente de toda a sua concregio através do
conhecimento de si; portanto, através de uma agio sobre si no interior da existéncia e de
volta a0 mundo externo. Ser transparente é manifestar-se concretamente. O conhecer-se
a si mesmo ¢ fecundo e “dele surge o verdadeiro individuo” (SKS 2, 262/0Ou-Ou II, p
247),a Transparéncia é o que determina que, no convivio e no conhecimento de si préprio,
“o individuo fica prenhe de si mesmo e da a luz a si mesmo” (SKS 2, 262/0Ou-Ou 1, p
247). Nas palavras de AntiClimacus a apropriagio completa de si ocorre ao se “repousar
transparentemente no poder que o constituiu” (SKS 11,161/ SUD, p. 49).

O esteta com o qual o Juiz dialoga, ao invés da Transparéncia escolhe apresentar-
se como um enigma, vivendo uma fuga de si, desfrutando de uma profunda paixdo pela
autoaniquilagio. A manifestagdo de que lhe falta Transparéncia é seu constante temor da
morte — o problema da imortalidade da alma aparece em virios momentos em Ou-Ou
sempre atrelado a falta de um desenvolvimento da prépria vida. Este temor surge porque
tudo que ele é estd categorizado na finitude, o fenecimento do corpo ¢ a dissolugdo de
tudo que ele alcangou temporalmente, ele ndo se encontra na sua eterna validade. Apenas
a significagdo eterna conquistada através da Transparéncia é, nas palavras de Wilhelm, a
“verdadeira prova da imortalidade da alma” (SKS 2, 272/0Ou-Ou II, p 257). Tornar-se
transparente ¢ tornar-se manifesto e, no, tornar-se abstrato. O abstrato é o que nio é
claro, o que estd encoberto e nio adquire concregio. A Escolha precisa, ao contrério, ser
empreendida com a interioridade de toda a personalidade “e assim, o seu ser é purificado,
e ele proprio € levado no seio de um relagio imediata até ao poder eterno” (SKS 2,179 /
Ou-Ou II, p 164); isto é a Transparéncia: “dentro de si mesmo alcangar esclarecimento
acerca de si mesmo” (SKS 2,263/0Ou-Ou II, p 247). Ela se realiza no duplo movimento: “o
individuo tem-se a si mesmo fora de si mesmo e dentro de si mesmo” (SKS 2,262/0Ou-Ou

11, p 247).

3. O movimento entre o Isolamento e a Continuidade

A primeira manifesta¢io de que a Esco/ha ocorreu ¢ a abertura ao movimento do
Isolamento: “escolher-se é segregar-se da sua relagio com o mundo inteiro” (SKS 2, 245/
Ou-Ou II, p 229). Mas desse movimento de retirar-se da atividade da vida ndo resulta
um fechar-se definitivo 4 contemplagio infinita ou a congeminag¢des nio concretas, mas
implica imediatamente agir em Continuidade com o mundo 2 volta. Para desenvolver esta
ideia, Wilhelm elabora uma critica aos estéicos, aos cinicos gregos - jd descrita em CI (SKS
2,237/ Ou-Ou II, p 175-176) - aos Anacoretas cristdos e, principalmente, aos misticos
medievais - depois retomada em CUP. O mistico vivia a agonia do completo Isolamento
como condi¢do para acessar o eterno. No entanto, era na finitude e na temporalidade que
estava alocado(SKS 2, 234/ Ou-Ou II, p 249). Ele escolhe-se a si mesmo no seu mais
completo isolamento aniquilando o mundo inteiro a volta. Seu agir ndo tem qualquer
relagdo com a ambiéncia, ele estd apenas s6 consigo mesmo, o cardter da sua Escolha é
abstrato — sua personalidade, assim, ndo se desenvolve.

Mas a Escolha essencial é sempre pela concregio, visto que nela no mesmo instante em
que o individuo se escolhe a si préprio fora do mundo, escolhe-se a si préprio regressando
ao mundo. Apenas na medida em que se escolheu a si préprio fora da finitude é que estd na
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mais absoluta Continuidade com ela (SKS 2,238/ Ou-Ou II, p 253). A intui¢io mistica de
vida ndo completa, no entanto, este duplo movimento, mas procura dissipar completamente
tudo que tem relagdo com a multitude. No entanto, ela é inerente ao homem; o que ele
opera é, entdo, aniquilagdo de si proprio. A manifestagio ética, ao contrdrio, na multitude
firmemente se arrepende, “pois esta multitude é ele préprio, e sé por via de nela ficar

imerso, enquanto se arrepende, poderd vir a si” (SKS 2,261/ Ou-Ou 11, p.246).

O erro do mistico é optar poruma agio interior autofundada sem desdobramento ético
no mundo. A liberdade com a qual escolhe, portanto, no esta edificada sob determinagdes
éticas. No entanto, escolher-se a si mesmo, de acordo com a sua Liberdade, s6 é possivel
quando se escolhe a si mesmo eticamente; e s6 ¢ possivel escolher-se eticamente por meio
do Arrependimento, e apenas nele é possivel tornar-se concreto ao viver em Continuidade
com o mundo, “e s6 como individuo concreto se torna individuo livre” (Ou-Ou II, p 194/
SKS 2,178) e, pela Liberdade, é agente. A Escolha implica um agir “ndo pelo exterior, mas
sobre si mesmo” (SKS 2, 245/ Ou-Ou II, p 229). Este agir interior é o desempenhar da
tarefa de escolher-se eticamente, i.¢, escolher-se a si préprio com o mundo implicado a volta.
Diz o juiz, a sua “tarefa ndo ¢ aqui formar-se, mas antes atuar; e, contudo, a0 mesmo tempo,
forma-se a si proprio” (SKS 2,266/ Ou-Ou II, p 250). Escolher eticamente, como vimos,
¢ escolher-se a si com o mundo implicado a volta. Para o pseudoénimo ético aquele que se
escolheu a si mesmo, de acordo com os movimentos até aqui descritos, é agente. Sua agdo
opera sempre um movimento entre ele préprio e o mundo, em Isolamento e Continuidade.
Apenas sob estas determinagdes a personalidade ética é plenamente formada.

Conclusao

A teoria da personalidade funda-se nas premissas da teoria kierkegaardiana da
acdo na medida em que ambas se realizam, primeiramente, por uma atividade interior
que se desdobra externamente — cujo critério decisivo é o afo de Escolha, nio o que é
escolhido. A teoria da personalidade ética é uma teoria do agir interior e subjetivo, mas
que move-se ao meio das determinagdes necessdrias, atuais e materiais da existéncia. O
individuo é agente e, portanto, absolutamente concreto e, por isso, a0 mover-se para si
mesmo, ndo pode comportar-se negativamente em relagio ao mundo ao redor. Apenas ao
reconhecer a disjugido, refletir imaginativamente sobre ela, efetuar a Esco/ha essencial que
implica desesperar-se, arrepender-se, conhecer-se, repousar em transparéncia; sé entio se
é concreto, a0 mover-se dinamicamente em Isolamento e em total Continuidade com a
realidade a4 qual se pertence (SKS 2, 252/0Ou-Ou 1II, p 237), pode entio, receber-se a si
mesmo absolutamente na sua qualidade ética — e assim ocorre o pleno desenvolvimento
da personalidade.
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A intersubjetividade formal-abstrata do
direito abstrato na Filosofia do Direito

Patricia Riffel de Almeida’

Nas Linhas Fundamentais da Filosofia do Direito (1820) Hegel dialoga com a tradigdo
jusnaturalista moderna, tecendo criticas as suas diversas insuficiéncias e/ou inconsisténcias,
como aquelas relativas ao seu ponto de partida, a sua concep¢io de sujeito e a sua concepgao
de razdo. Estes elementos eram entio compreendidos nesta tradi¢do de maneira jd assaz
diversa daquela em que eram compreendidos no direito natural antigo, seja quanto a
origem, a natureza, a estrutura, ao fundamento ou a legitimidade do poder politico. Dentre
as principais diferencas entre ambos, destaca-se que o direito natural moderno se constréi
essencialmente como direito do sujeito, o qual jd ndo possui mais a sua razdo de ser em uma
concepgio organica e social do Estado, visto agora, antes, como a sua antitese (BOBBIO,

1991, p. 44).

O central da critica hegeliana presente no direito abstrato pode ser visto como
dizendo respeito “a debilidade dos sujeitos que sdo pressupostos pelo direito natural
racional”, é dizer, ao “subdesenvolvimento social das entidades juridicas” (THEUNISSEN,
1991, p. 26). Hegel executa esta critica mediante a estratégia de uma simulagio ficticia do
ponto de partida contratualista, destinada a poér a mostra a sua insuficiéncia. Entretanto,
como assinala Theunissen, embora haja um amplo consenso acerca de que a primeira parte
da Filosofia do Direito contenha esta critica, ndo é, no entanto, evidente, como exatamente
esta critica se dd (Idem, p. 27).

A seguir pretende-se abordar duas dificuldades na interpretagio do direito abstrato:
a ambiguidade dos conceitos de pessoa e de personalidade e o cardter negativo ou positivo
da relagdo intersubjetiva prépria a esta esfera. Trata-se, de modo geral, da questdo acerca
de como o direito abstrato logra constituir-se enquanto reconstru¢io a0 mesmo tempo

positiva e critica do direito natural moderno (MULLER, M., in: HEGEL, 2003, p-9).

1. Personalidade e pessoa como principios do direito abstrato e da Filosofia do Direito

Hegel pensa a personalidade enquanto a pura “relagio da vontade a si na sua
singularidade”. Prépria a personalidade ¢ a capacidade de distanciamento ou independéncia
do individuo em relagio a situagdes e fins; 7. e., ndo se trata da mera autoconsciéncia de meu
corpo e de minha existéncia, mas de uma negagio ativa de limites concretos. A liberdade
da pessoa vincula-se ao poder de abstra¢io do Eu que, estando junto a si, nao é limitado
por nenhum conteuido:

1 Doutoranda no Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da Universidade Estadual do Oeste do Parand
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A personalidade s6 comega na medida em que o sujeito tem, ndo
simplesmente uma autoconsciéncia em geral de si como um eu concreto
[...] mas, em que ele, muito mais, tem uma autoconsciéncia de si enquanto
eu completamente abstrato, no qual toda restritividade e toda validade
concretas sio negadas e desprovidas de validez. (HEGEL, 1989, 7, p. 93).

A personalidade consiste, assim, no espirito enquanto ele tem “por ob-jeto
e fim a si mesmo enquanto eu abstrato”. Como tal, ela ¢ a configuracio [Gestaltung]
correspondente a0 momento da universalidade do conceito abstrato de vontade livre,
conforme a sua estrutura descrita nos §§ 5-7 da introdug@o. Neste momento abstrato e
imediato, embora as outras determinac¢ées do conceito jd estejam presentes, o estio de
forma implicita: neste nivel “os momentos posteriores ainda sdo externos ao Eu enquanto
a universalidade do conceito, e assim também a personalidade” (QUANTE, 2004, p. 87).
Assim, afirma Hegel, no direito abstrato a vontade é considerada “de acordo com o seu
conceito abstrato”.

A personalidade ja é uma determinagdo do espirito livre, de uma vontade que tem
uma determinagio infinita [unendliche Bestimmtheit] na medida em que é absolutamente
autorreferente, tendo a sua prépria forma infinita como seu conteido. Hegel nio pensa
a vontade como uma mera faculdade subjetiva ou um fato da consciéncia [Zhatsache des
BewufStseyns]. A eticidade surge como a verdade do direito abstrato e da moralidade, em
que a vontade supera a relagio de exterioridade entre o seu conceito e o seu contetdo,
tornando-se mundo para si. Apenas entdo ela é vontade infinitamente relacionada a si e,
de fato, autodeterminada em todo o alcance expressivo do termo.

Importa a Hegel, no direito abstrato, mostrar que “as determinagdes que a vontade
livre se di enquanto pessoa na esfera do direito abstrato sdo insuficientes para pensar a
liberdade em toda a sua amplitude” (MULLER, M., In- HEGEL, 2003, p- 8). A abstragio
do direito abstrato decorre justamente de que ele tenha como ponto de partida a pessoa
individual enquanto esta “figura imediata e pré-social de realizagio da liberdade”. As
determinagdes de pessoa e de personalidade comportam uma ambiguidade, porquanto
pensadas segundo a combinagido de universalidade abstrata e individualismo, o presente
“algo dubio” da cultura romana para a modernidade (WILLIAMS, 1997, p. 119). Com
efeito, estas determinagbes corresponderiam, no contexto da Filosofia do Direito, as duas
determinagdes logicas do Eu, respectivamente: universalidade e singularidade (QUANTE,
2004, p. 88). Na doutrina do conceito da Ciéncia da Ldgica, lemos:

[..] o Eu ¢ primeiramente esta pura unidade que se relaciona consigo
mesma, e isso ndo imediatamente, e sim enquanto ele abstrai de toda
determinidade e conteddo e regressa para a liberdade da igualdade
irrestrita consigo mesma. Assim ele é wuniversalidade, unidade que
s6 ¢ unidade consigo através daquele comportamento negativo que
aparece como o abstrair, e, desse modo, contém dissolvido dentro de si
todo ser determinado. Em segundo lugar, o Eu, enquanto negatividade
que se relaciona consigo mesma, ¢, de igual modo, imediatamente,
singularidade, ser determinado absoluto, o qual se contrapde ao outro € o

exclui; personalidade individual (HEGEL, 1986, 6, p. 253).

O ‘Eu’ é considerado no direito abstrato de duas maneiras: “como o ‘isto’, distintivo”,
e a0 mesmo tempo como uma “autorreferéncia pura e universal”, possibilitando a pessoa

finita conhecer-se como “universal, infinita, livre saber” (VIEWEG, 2012, p. 99).
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Na Filosofia do Direito, a personalidade desempenha um duplo papel. Por um lado,
constitui um principio universal e a condi¢do de aquisi¢do de quaisquer direitos: “o direito
e todas as suas determinagdes se fundam unicamente na personalidade livre, em uma
autodeterminagdo que é antes o contrario da determinagio-de-natureza.” (HEGEL, 1986,
10, p. 311). Neste papel, as determinagdes légicas da personalidade e da pessoa atuam
como principios universais de todo o desenvolvimento conceitual da Filosofia do Direito,
que pode ser visto como “o desdobramento do conceito de personalidade, comegando
com o conceito de pessoa que caracteriza o direito abstrato e culminando no papel do
monarca no contexto da eticidade” (QUANTE, 2004, p. 82). Por outro lado, eles também
desempenham outro papel mais restrito de principio subsididrio no d4mbito do direito
abstrato, quando entdo se opdem a outras determinagdes, como a de ‘sujeito’ no 4mbito da

‘Moralidade’.

No direito abstrato, a pessoa é um titulo que se concede a alguém que se reconhece
como capaz desta forma de autoconsciéncia:

A personalidade contém em geral a capacidade de direito e constitui
o conceito e a base ela prépria abstrata e, por isso, formal, do direito
abstrato. O imperativo juridico é por conseguinte: seja uma pessoa e

respeite os outros enquanto pessoas (HEGEL, 1989, 7, p. 95).

2. Os momentos do direito abstrato: propriedade, contrato e crime

Na personalidade, o individuo se atém exclusivamente ao aspecto da contraposi¢io
de si a0 mundo externo, é assim que “a personalidade [...] estd ai em pé, refletida (a)
dentro de si enquanto singularidade em face de um mundo.” Embora a particularidade,
isto €, os impulsos, ndo possam ser efetivamente afastados de si pelo individuo, ele torna a
particularidade “exterior”, a exclui, considerando-a parte do que existe “fora”, do “mundo

externo” (HEGEL, 2003, p. 135).

Esta contraposi¢io, por sua vez, faz surgir a primeira contradi¢do no desenvolvimento
dialético da vontade livre, a saber: entre a infinitude do eu que ¢ a “negagio absoluta” e o
mundo externo que surge perante ele como uma “restri¢io absoluta” (Idem, p. 135). A fim
de superi-la, é preciso que a pessoa extrapole a sua subjetividade e se objetive a si mesma,
a0 mesmo tempo em que também se faca objeto:

Esta atividade reside na singularidade. Eu sou pessoa, para mim, e com
isso a exterioridade estd contra mim, enquanto eu me ponho como pura
negatividade. Eu me encontro numa restrigo, segundo a qual tudo fora
de mim o conceito o fez, nio eu; a certeza de mim mesmo ¢ a de que
eu faca isso, ndo o conceito. Eu quero me fazer objetivo. Essas sdo as
determinagdes abstratas da pessoa. (p. 136).

Somente a partir desta auto-objetivagio o ser-ai se torna “ser-ai da liberdade”.
Antes disso, ele permanece algo exclusivamente do 4mbito da natureza, nio espiritual. Este
primeiro ser-ai da liberdade configura-se em primeiro lugar como a propriedade, isto é, a
liberdade “da vontade abstrata e geral ou, exatamente por isso, a de uma pessoa singular
que se relaciona somente a si.” (§ 40). O reconhecimento da propriedade é reconhecimento
“ndo apenas do abstrato, mas da personalidade real dos outros, isto ¢, do seu julgamento”

(HEGEL, 1973, 1, p. 152).

153



A INTERSUBJETIVIDADE FORMAL-ABSTRATA DO DIREITO...

Por meio do contrato, ocorre a institucionaliza¢do da propriedade e a criagdo de
uma vontade comum. O contrato “pressupde que aqueles que o contraem se reconhecam
como pessoas e como proprietarios; uma vez que ele ¢ uma relagdo do espirito objetivo,
o momento do reconhecimento ji estd nele contido e pressuposto” (HEGEL, 1989, 7,
p. 153). Se a propriedade era a exterioriza¢do subjetiva da minha vontade, o contrato é
a sua exteriorizagdo objetiva, porquanto constitui a exterioriza¢do da minha vontade e
o seu entrelagamento com uma outra, por meio de que esta exteriorizagdo nio ¢ mais
apenas subjetiva, mas “ganha ser-ai” (Idem, p. 162). O contrato denota, assim, a relagdo
fundamental do direito formal, uma vontade comum, a qual constitui, ainda, no entanto,
um acordo resultante da vontade de arbitrio, e por isso uma “intersubjetividade formal-

abstrata” (VIEWEG, 2012, p. 134).

A passagem para o in-justo marca a quebra do contrato e com isso 0 momento em
que o direito ganha realmente vigéncia e efetividade:

No contrato, o direito ez si é enquanto algo posto, a sua universalidade
interna, ¢ enquanto um elemento-comum do arbitrio e da vontade
particular. Este aparecimento do direito, no qual ele mesmo e o seu ser-ai
essencial, a vontade particular, concordam de modo imediato, isto ¢, de
modo contingente, progride no in-justo até a aparéncia [Schein], - até a
oposi¢io do direito em si e da vontade particular, enquanto nesta vontade
ele se torna um direito particular. Mas a verdade dessa aparéncia é que ela
¢ nula e que o direito se restabelece mediante o negar desta sua negagio,
[e] por este processo de sua mediagio, a de retornar a si a partir de sua
negagio, ele se determina como efetivo e vigente, ji que ele inicialmente

era somente ez si e algo de imediato. (HEGEL, 2003, p. 172).

Este movimento corresponde logicamente ao movimento da esséncia: assim como a
primeira agdo da esséncia institui uma relagio a esfera do ser na medida em que o declara
ser “inessencial”, assim o principio do direito recebe a sua determinagio “essencial” em
relagdo com a “inessencial”, que é a vontade particular (NUZZO, 2017, p. 120).

Por um lado, se ¢ verdade que com o contrato estabelece-se uma rela¢io a outros,
esta relagdo, no entanto, ndo logra ser uma relagio a wvontade do outro. Por oposi¢do a
moralidade, no direito existe uma correlagio negativa de vontade a vontade, uma “relagio
apenas negativa’: “Na vontade moral desaparece a exclusividade atomistica do direito [das
atomistische Ausschlieliche]. Uma correlagio positiva de vontade a vontade surge, uma vez
que ¢ antes de tudo uma vontade que se relaciona interiormente a si mesma’ (HEGEL,

1999, p. 11).

Ao passo que na moralidade a vontade tem “uma rela¢io positiva a outra vontade”
(HEGEL, 1989, 7 p. 210), tem outra subjetividade por pressuposto [Voraussetzung] e
matéria, no direito a agdo estritamente juridica tem “apenas uma determinagio negativa
a luz da vontade dos outros”. No direito hd duas vontades no contrato, mas nio hd uma
relagdo positiva no sentido de que “no direito nido importa se a vontade dos outros quer
alguma coisa em rela¢do 2 minha vontade”. Na medida em que o direito “contém apenas
proibi¢des, a agdo juridica estrita tem, portanto, apenas uma determinag¢io negativa em
termos do conteido da vontade dos outros” (HEGEL, 1973, I1I, p. 345). O que Hegel
procura apontar no direito abstrato é que “as determinac¢ées que a vontade livre se dd
enquanto pessoa na esfera do direito abstrato sao insuficientes para pensar a liberdade em

toda a sua amplitude” (MULLER, M., in- HEGEL, 2003, p- 8). Neste sentido, a forma
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de relagdo intersubjetiva estabelecida pelo contrato é considerada na maior parte das vezes
tdo-somente negativa (§ 113, iner alia). Contudo, em certos momentos Hegel afirma que
esta relagdo seria positiva (§ 40 N), o que gera uma polémica em torno do significado da
intersubjetividade nesta esfera.

3. A intersubjetividade do direito abstrato: dimensao negativa ou positiva?

Segundo Ilting, a liberdade do individuo no direito abstrato “ndo tem rela¢do nunca
imediatamente a liberdade de outros homens, sendo somente as suas préprias capacidades
de agir e aos objetos que ndo sio titulares de direitos: a ‘coisas” (ILTING, 1975, p. 57).
A fungio essencial do direito abstrato na estrutura da Filosofia do Direito é negativa, no
sentido de uma ficgdo destinada a ser superada nas esferas posteriores. A Filosofia do
Direito seria a fenomenologia da consciéncia da liberdade, a qual nao teria por objetivo
apresentar o fundamento da filosofia pritica, o que ocorreria na Enciclopédia, mas descrever
a maneira pela qual a vontade subjetiva ganha consciéncia de sua liberdade. Eis porque ndo
se deveriam tirar quaisquer conclusdes politicas a partir do ponto de partida “individualista”
da Filosofia do Direito.

Neste sentido, o verdadeiro reconhecimento intersubjetivo seria uma realidade
somente na sociedade civil. A teoria do direito abstrato, em sua estrutura formal, teria uma
tuncio essencialmente critica, que visaria enfatizar a sociabilidade fous cort deficiente desta
esfera. O criminoso seria o primeiro ser humano que surge na Filosofia do Direito, e por
isso, os individuos que o precedem sio de fato pessoas no sentido original de mdscaras sem

qualquer concretude (THEUNISSEN, 1991, p. 28).

Williams op&e-se a esta leitura alegando que no cerne da interpretagio de Ilting
“parece haver um entendimento parcial, unilateral do que Hegel entende por direito. Ilting
parece atribuir a Hegel o préprio individualismo atomizado e o nio-reconhecimento
das pessoas que Hegel critica no direito privado romano” (WILLIAMS, 1997, p. 116).
Tudo se passa como se Ilting julgasse que Hegel estivesse apenas descrevendo a teoria
contratualista ipsis /itteris para posteriormente mostrar a sua insuficiéncia. No entanto,
este ndo seria o caso para Williams, na medida em que Hegel ja introduziria neste passo
elementos importantes da sua prépria teoria social.?

Em relagdo a este problema, Williams elenca trés possibilidades: i) a de que ndo
haja reconhecimento de modo algum no direito abstrato, mas apenas a exclusdo mutua
das pessoas privadas; ii) nio hd reconhecimento mutuo no direito abstrato, mas em sua
discussdo do direito abstrato Hegel pressupoe e toma emprestada a intersubjetividade da
eticidade; 3] h4 reconhecimento muituo no direito abstrato, mas ele é formal, limitado, e
impessoal, e como tal, ndo ¢ ainda a intersubjetividade da moralidade, muito menos da

eticidade.» (Idem, p. 119).

Esta ultima, defende, seria o caso no direito abstrato, haja vista que o direito é
sempre, sem exce¢do, fundado no reconhecimento mutuo. As demais op¢des excluiriam a
prépria possibilidade do direito e subverteriam o conceito de direito abstrato. Além disso,
a segunda opgio, ou seja, a de que Hegel pressupde ai a intersubjetividade da eticidade,
implicaria uma corrupg¢do da distingdo entre direito abstrato e eticidade. Para Williams,

2 Em sentido semelhante, Ritter afirma que, embora o direito privado seja um direito abstrato e formal, isto ndo sig-
nifica, contudo, “que para chegar ao essencial haja que passar da propriedade do Direito civil 2 moralidade, 4 familia,
a sociedade ¢ ao Estado. Deste modo se passaria por alto a tese fundamental da Filosofia do Direito, segundo a qual
todas as ordens ético-espirituais substanciais da liberdade também acedem 2 existéncia com a propriedade do Direito

civil” (RITTER, 1975, p. 159).
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ambas aquelas op¢des “perdem o sentido em face do § 36, o imperativo do direito abstrato,
a saber, respeitar pessoas”. Assim, o fato de que a propriedade privada do direito abstrato
seja uma abstracdo da intersubjetividade determinada da familia, por exemplo, nio
significaria “que o direito abstrato e a propriedade dispensem a intersubjetividade como
tal, precisamente porque o direito abstrato é um direito de pessoas em relagdo umas as
outras”.

Embora Hegel pareca enfatizar a dimenséo privada quase ao ponto do solipsismo,
ele confunde essa interpretagio individualista e mostra ser ela unilateral quando introduz o
imperativo juridico. Conquanto o imperativo do direito abstrato possua um sentido negativo
de proibi¢io, ainda assim, “ele dificilmente é um imperativo solipsista”. Ao contririo,
“A prépria esfera privada é uma aquisi¢io intersubjetiva, e um conceito inerentemente
social. [...] A exclusio dos outros constitutiva da esfera privada nio cancela ou mina a
intersubjetividade, mas ao invés disso é em si mesma intersubjetivamente adquirida e
realizada”.

O in-justo,defende Williams, clarificaria a natureza substancial do direito, a0 mostrar
que o direito é mais do que um contrato ou um universal artificial, sujeito a revogagio
pela vontade subjetiva arbitraria dos individuos. Ao invés disso, o direito é o a condigdo
fundamental de uma comunidade de liberdade. Ainda assim, a intersubjetividade da esfera
do Direito Abstrato, seria, segundo Williams, “de um tipo minimalista”. Em primeiro
lugar, porque “o que é reconhecido nio ¢ o outro em si, mas o outro como proprietdrio
em potencial ou propriedade. Este é um reconhecimento mutuo formal que permanece
externo: a pessoa nio ¢é reconhecida como uma totalidade ou como um ser humano
pleno, mas apenas como a capacidade ontoldgica formal abstrata de liberdade, de poder
ser incorporada nas coisas.” A intersubjetividade do contrato seria igualmente minima
na medida em que “o que é reconhecido aqui nio é o outro como um ser humano total,
mas somente o outro gua proprietirio, ou pessoa juridica”, e a convergéncia das vontades
“permanece externa’.

Segundo Patten, é 1til ter em mente que os objetivos de Hegel no Direito Abstrato
sdo dois, um positivo e um negativo: o primeiro, “determinar quais institui¢des e praticas
basicas o mundo social deve conter, dado o pressuposto de que os agentes neste mundo
sdo pessoas’; o segundo, “mostrar que um mundo social contendo somente pessoas, e as
institui¢des e praticas fundadas na personalidade, ndo seria vidvel: a menos que os agentes
possuam subjetividade e substancialidade além da personalidade, o mundo social que eles
habitam seria autodestrutivel [por exemplo, os direitos de propriedade seriam regularmente
violados, os contratos nio seriam observados, e a puni¢do tomaria a forma da vinganga e
mesmo a personalidade dos agentes estaria em risco”.

Assim, o fim de Hegel no direito abstrato é investigar as maneiras pelas quais as
institui¢des da comunidade moderna trabalham para desenvolver e sustentar a agio livre
individual. Antes de mais nada, para que o individuo desenvolva sua capacidade para a
agdo e livre, é necessdrio, em primeiro lugar, que ele tenha uma compreensio de si como
livre. No entanto, esta autocompreensio ndo pode ser alcangada sozinha: “a assergio de
que alguém é livre ndo ¢é suficiente para torna-lo livre de fato” (HEGEL, 2011, § 431).
Esta autocompreensio tampouco pode ser adquirida por uma relagio de dominagio, em
que o outro seja forcado a confirmar esta autocompreensio: esta a conclusio da dialética
do senhor e do escravo.
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Ora, dentre as capacidades que propiciam ao individuo justamente esta sensagao
da sua liberdade, estd a capacidade de distanciamento do individuo em rela¢do aos seus
impulsos e inclinagdes dados que marca a personalidade. De modo especial, o autor chama
a atengdo para um ponto crucial do reconhecimento presente no direito abstrato, a saber, a
demonstragao da liberdade. No estdgio preliminar da luta pelo reconhecimento o agente,
“a fim de afrair o reconhecimento do outro”, precisa fazer algo para mostrar ao outro que
ele ¢ livre, e por isso arrisca a sua vida em uma luta de morte. Como escreve Hegel na
Enciclopédia, cada autoconsciéncia tem o impulso de mostrar [zeigen] a si mesma como
livre. Arriscando a sua vida, o agente demonstra que ele ¢ “indiferente, e ndo dependente”
da sua existéncia natural. No estigio da relagdo senhor-escravo, por sua vez, o que ocorre
¢ justamente que o senhor ¢é incapaz de demonstrar a sua liberdade ao escravo, devido
a0 aspecto passivo de consumo e prazer sensorial de sua vida. E o escravo que logra uma
existéncia objetiva reconhecivel da sua liberdade através da sua atividade disciplina de
trabalho formativo.

Uma vez superada esta relagdo assimétrica, e atingida a autoconsciéncia universal,
resta entdo saber de que modo as autoconsciéncias manifestardo umas as outras a sua
liberdade. Patten aponta que Hegel dé a resposta a esta pergunta na versio de um adendo
as suas li¢des sobre o tema, na Enciclopédia. Afirma Hegel: o individuo “torna a si préprio
digno de reconhecimento mostrando ser um ser racional: ele faz isso obedecendo a lei...”

(HEGEL, 2011, § 432 A).

Com base nisso, sugere Patten, que além dessas formas de atrair o reconhecimento
do outro, uma vez finda a luta pelo reconhecimento, também ¢é provavel que Hegel pense
em formas de expressar o reconhecimento pelo outro que exigiriam institui¢oes e praticas
especificas. Neste sentido, a institui¢do do contrato, a pratica de alguém de mostrar amor
por seu parceiro, amigos ou filhos, e a exigéncia de que o estado trate seus membros como
iguais perante a lei seriam “meios pelos quais o reconhecimento é expresso e neste sentido
mediado”. Por isso, seria um erro, por exemplo, interpretar o § 57 em que Hegel afirma
que a Filosofia do Direito estd além do estigio no qual o espirito deve atingir a consciéncia
de sua liberdade através da luta pelo reconhecimento, como se “a derivagdo dos arranjos
sociais da Filosofia do Direifo nio tivesse nada a ver com o reconhecimento”, o que se deixa
comprovar, para o autor, nas inimeras vezes em que Hegel retorna na Filosofia do Direito
e nas licdes associadas ao tema do reconhecimento mutuo enfatizando particularmente
as maneiras pelas quais as institui¢cdes e praticas que ele discute trabalham para medid-lo.

Esta linha de interpretagdo sugere outra compreensio da justificagio hegeliana
da propriedade privada. Em geral, esta justificagdo é entendida como fundamentada no
desenvolvimento da autodisciplina da pessoa. A propriedade privada para Hegel contribuiria
para que o individuo desenvolvesse a autodisciplina necessdria da pessoa, na medida em
que, ao lidar com alguma coisa, ele aprende a planejar-se e manter-se estdvel e disciplinado
naquilo que deseja. Esta interpretagdo, no entanto, segundo Patten, falharia em considerar
que “a propriedade privada ndo é nem suficiente, nem necessiria para a aprendizagem
da autodisciplina, e nem mesmo central para ela”. Por um lado, argumenta, que ela nio
seja necessdria, o demonstram os exemplos familiares de proprietdrios ricos que, longe de
desenvolverem as varias capacidades associadas a propriedade, “levam um estilo de vida
completamente dissoluto e indisciplinado. [...] Quando muito, é a condigio de falta de

propriedade que forga as pessoas a se tornarem engenhosas, imaginativas, voltadas para o
futuro, e assim por diante” (PATTEN, 1999, p. 142).
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Neste sentido, sugere Patten, se deve compreender a afirmagio da autopercepgio do
sujeito na sua propriedade: as passagens sugerem que “uma pessoa olha para si mesma em
sua propriedade, no sentido de que ela vé evidéncias concretas de que ela é independente de
suas circunstincias ou situagdes dadas”. Desse modo, a pessoa manifesta ou demonstra sua
supremacia sobre o seu préprio ambiente natural. Além disso, para pensar a si como livre o
individuo precisa receber algum de tipo de confirmagio objetiva deste fato. O argumento
entdo ¢ aquele segundo o qual “¢ importante que os seres humanos possuam propriedade
privada, em primeiro lugar, por causa da maneira em que a propriedade privada medeia o
reconhecimento dos outros — um reconhecimento que ¢ essencial para o desenvolvimento
das capacidades e autoentendimentos que sio integrais para a personalidade livre” (Idem,

p. 145).

Esta énfase na propriedade como mediadora do reconhecimento seria menos
proeminente mas ndo totalmente ausente da versio publicada da Filosofia do Direito. O
argumento completo assim consiste em que: a propriedade

nio ¢ somente uma esfera na qual a pessoa pode exercer sua a¢io, mas
também uma que grava aquelas manifestagdes da agio de uma maneira
em que elas podem ser discernidas e admiradas tanto pelo agente quanto
pelos outros. Se um objeto é propriedade de alguma pessoa, podemos
olhar para as alteracdes e transformagdes que ele sofreu e acreditar que
foi sua agdo que as provocou. Nés assim temos fundamentos para atribuir
a agdo a ele e para estender o reconhecimento a ele que nés reservamos
para qualquer um que tomamos como sendo livre (Idem, p. 146).

Assim, contra a obje¢do segundo a qual o argumento de Hegel em defesa da
propriedade seria fortemente individualista, seria possivel apontar para esta importante
dimensdo comunitdria na sua teoria do direito abstrato.
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Cinza sobre cinza: O saber da Liberdade e o protagonismo
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Introducio

Pretendemos examinar, com especial aten¢do voltada para as Linbas fundamentais
da Filosofia do Direito, a transi¢io da Filosofia do Estado para a histdria mundial, de
resto temdtica também trabalhada por Hegel na Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas (a
Filosofia do Espirito) e na Filosofia da Historia. A passagem de um a outro momento é
naturalmente fluida. Uma vez que o sistema filos6fico hegeliano consiste na exposi¢do do
desenvolvimento do Espirito no interior de seus desdobramentos légicos, a Filosofia da
Histéria € o prolongamento, no ambito da Aistdria mundial, da efetividade autoconsciente
do Espirito ético — o Estado. O movimento de passagem a que nos referimos ¢é construido a
partir das no¢des de soberania externa e de Direito estatal externo, momentos que exprimem
a relagdo dos Estados uns com os outros e que, em dltima instincia, ddo fundamento as
diversas manifestacoes da ideia de liberdade no curso histérico. O Estado € a efetividade
imediata da racionalidade substancial do Espirito, ¢ a “for¢a absoluta sobre a terra”. Na
perspectiva da Aistdria mundial, cada Estado, existindo para si, enquanto ser-para-si
excludente, aparece em relagio com outros Estados também auténomos.

A Histéria universal € a efetivagio do Espirito enquanto razao que se conhece, nio
como conceito abstrato, mas como idealidade concreta, isto é, como ideia de liberdade.
Esse movimento de passagem da Filosofia do Estado para a Filosofia da Histéria — que
inspira o itinerdrio do presente texto — é construido a partir das nogoes de soberania externa
e de Direito estatal externo, momentos que exprimem a relagio dos Estados uns com
os outros e que, em Gltima instincia, configuram as diversas manifestagdes da ideia de
liberdade no curso histérico.

A Soberania Externa

Na Filosofia do Direito, apés analisar a constitui¢do interna para si, isto é, a
soberania interna do Estado, Hegel tece algumas consideragbes acerca da soberania
externa, também incluida no capitulo destinado a examinar a manifesta¢io do Direito
estatal interno — ja que a face externa da soberania é fruto do Espirito objetivado no
préprio Estado. Ou seja, poderiamos dizer, como o préprio Hegel, que “as relagdes entre

1 Professor Adjunto da Universidade Federal de Vigosa
2 Mestre e doutorando em Direito pela Universidade Federal de Minas Gerais
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os Estados pertencem 4 soberania interna” (JAESCHKE, 2003, p. 398 apud COLL,
2011, p. 36).

Nessa perspectiva, cada Estado, existindo para si, enquanto ser-para-si excludente,
aparece em relagdo com outros Estados também auténomos (HEGEL, 2010, p. 296). A
universalidade constitutiva de cada Estado se torna individual, numa rela¢do de exclusio
e autonomia perante os outros (ROSENFIELD, 1989, p. 279). Em suma, no cendirio

internacional o Estado aparece como totalidade e individuo.

Voltado para o exterior, o Estado termina de produzir sua unidade substancial.
Nesse momento os direitos dos individuos singulares desaparecem em face do direito
substancial do Estado, quando do conflito com outro Estado (ROSENFIELD, 1989,
p- 279). A conservagio da individualidade substancial, da independéncia e soberania
estatais, torna-se uma obrigac¢do do individuo, ainda que a custa do sacrificio de si, de sua
propriedade e de sua vida (HEGEL, 2010, p. 297): “A substancia do Estado mediatiza a
conservagio da substincia universal pelo sacrificio (que ocorre em sua disposi¢io) desse
ser af natural e particular; [sacrificio que consiste] em tornar vdo o que é vio” (HEGEL,

1995, p. 320).

Considerado o Estado como efetivagio e aperfeicoamento da substincia, vislumbra-
se o momento ético da guerra. B necessdrio que o individuo e seus interesses, finitos que
sd0, sejam postos como contingentes. O sacrificio para a individualidade do Estado ¢ a
obriga¢do universal, tornando-se um estamento da valentia (HEGEL, 2010, p. 298-299)
(FD) ou, noutras palavras, estado de bravura (HEGEL, 1995, p. 320) (ECE I1I).

Inicialmente a defesa do Estado compete a uma sua parte determinada — o exército
permanente. Quando, porém, sua autonomia é posta em perigo, a obrigagdo chama a defesa
todos os cidadios. Quando o todo se torna uma tnica for¢a, arrancada de sua vida interna
para fora — quando da mobiliza¢do de todos os cidaddos em face de um conflito com outro

Estado — a guerra defensiva da lugar a guerra de conquista (HEGEL, 2010, p. 299).

A anilise hegeliana coincide aqui com a profética descrigio de Tucidides:
a principio, a Cidade ndo pretende mais do que evitar ver-se reduzida a
escravidio; para isso se arma e demonstra seu poder; porém, logo percebe
que o melhor modo de provar sua for¢a é usa-la: ao subjugar o outro est
segura de que ndo serd subjugada por ele (CHATELET, 1973, p. 228).

A valentia, abstra¢do suprema da liberdade de todos os fins e interesses particulares,
é, para si,uma virtude formal cujo contetido reside no fim absoluto e verdadeiro: a soberania
estatal (HEGEL, 2010, p. 300). Com efeito, a valentia, enquanto virtude dos individuos

singulares, tem em vista o todo substancial efetivado no Estado e nele se justifica.

O Direito Estatal Externo

O Direito externo procede das relagdes que os Estados estabelecem uns com os outros.
Posto que nio exista, fora do Estado, instancia capaz de assegurar o seu cumprimento, ou
seja, porque sua efetividade repousa em wvontades soberanas diferentes, esse Direito existe

apenas na forma do dever-ser ( HEGEL, 2010, p. 301).

O Estado ¢é a efetividade imediata da racionalidade substancial do Espirito,
¢ a “forca absoluta sobre a terra”. Em face dos outros estd, portanto, na sua autonomia
soberana. Ser reconhecido enquanto tal para outro é o reconhecimento formal e abstrato
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da sua legitimidade. Se serd, de fato, um Estado, isso dependerd de seu conteido, de sua

constitui¢io (HEGEL, 2010, p. 302).

O Direito que se estabelece entre os Estados modernos assume a natureza formal
dos contratos em geral (HEGEL, 2010, p. 302). Apenas um vinculo moral, extremamente
simples e fraco, existe entre eles. Por meio dos pactos se reconhecem mutuamente, de

modo que a rela¢io normal entre eles é de paz (WEIL, 1970, p. 74-75).

O principio fundamental do direito dos povos consiste na maxima pacta sunt servanda.
Mas, porque as relagdes se fundam nas respectivas soberanias, ndo existindo instincia
superior aos préprios Estados, encontram-se eles numa espécie de estado de natureza. A
efetividade do Direito n@o reside numa vontade universal constituida, mas nas respectivas
vontades particulares, dai permanecer na esfera do dever-ser (HEGEL, 2010, p. 302). E
dizer, a efetiva observancia dos tratados depende da vontade particular e contingencial de

cada Estado (WEIL, 1970, p. 75).

Conquanto o Estado — tomado como realizagio da substincia espiritual — seja
perfeito, os Estados — tomados nas suas particularidades individuais — ndo o sio. Com
efeito, o Estado soberano nio é mais racional do que aquele individuo que vive no Direito
tormal e age segundo as no¢oes da moralidade abstrata. Como todo individuo, age na defesa
do seu bem particular, determinado (WEIL, 1970, p. 77). A observancia dos tratados — o
principio da agdo —, portanto, depende do juizo soberano instigado pela busca do bem-
estar estatal.

A inexisténcia de um acordo das vontades particulares dos Estados pode ensejar a
resolu¢do do conflito mediante a guerra. Ndo obstante, mesmo nessa situagdo de auséncia
de Direito, de violéncia e contingéncia, o comportamento reciproco dos Estados repousa
principalmente nos costumes das nagdes. A guerra, assim, é tida como “algo que deve ser

passageiro”, restando sempre a paz como possibilidade (HEGEL, 2010, p. 305).

Tal como o fisico justifica a tempestade, Hegel justifica o Estado nacional ao
compreender a racionalidade imanente do fenémeno (WEIL, 1970, p. 78). Para as
perspectivas — atualmente e a época correntes — de um Estado universal, de uma /iga das
nagges ou da utopia de uma paz perpétua, ele oferece um substitutivo de ordem mais elevada:

a Histéria universal (JAESCHKE, 1998, p. 34), que comporta em si o ¢ribunal do mundo.

A Histéria Mundial

As consideragdes sobre a histéria mundial desenvolvidas no fim das Linbas
fundamentais da Filosofia do Direito introduzem a transi¢ao da Filosofia do Espirito Objetivo
para a Filosofia do Espirito Absoluto ou, tanto melhor, para a Filosofia da Histdria hegeliana.

Na Filosofia do Espirito Aboluto, tal como apresentada na “Enciclopédia das Ciéncias
Filoséficas”, o elemento — a forma — do ser-ai do Espirito ¢, na arte, intuigdo; na religido,
representacio; e na filosofia, conceito (HEGEL, 1995, p. 341-364), pensamento livre. J4
no ambito da Histéria mundial, o elemento do ser-ai do Espirito Universal ¢ “a efetividade
espiritual em todo o seu ambito de interioridade e exterioridade” (HEGEL, 2010, p.
306). Afinal, “a histéria é a configuragio do espirito na forma do acontecer” (HEGEL,
2010, p. 308). Nela o Espirito se faz ato, se faz objeto da sua consciéncia, na medida em
que se apreende expondo-se para si mesmo (HEGEL, 310, p. 306). Nio estd, portanto,

entregue ao acaso. Como Merctrio é o guia das almas, a ideia® é que dirige povos e mundo

3 Aideia, em Hegel, é universal concreto: “O universal da Idéia é o pensar da totalidade do processo de apari¢io do
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(HEGEL, 1999, p. 16). A histéria mundial ¢, assim, a efetivagido do Espirito Universal

enquanto razao.

Como alma do Espirito, a razdo governa o mundo. Trata-se, porém, de compreender
a razdo na sua determinagio, isto é, como substancia, como for¢a infinita, que ndo é
simples ideal, mero dever-ser impotente que nio existiria na realidade. Ela é matéria e
forma infinita, é a realizagdo de seu préprio contetido e, na medida em que contém toda
esséncia e verdade, é contetido infinito. A razdo se nutre de si mesma a fim de realizar a
sua finalidade, passando do interior para o exterior, ndo apenas no mundo natural, mas

também no espiritual — na histéria universal (HEGEL, 1999, p. 16-17).

A ideia, a racionalidade imanente a histéria mundial, a revelar a esséncia do Espirito
Universal, é a ideia de liberdade. E dizer, a esséncia do Espirito — ou, ainda, a sua unica
verdade — ¢ a liberdade. A unidade do Espirito se dd em si e por si mesmo. Sua liberdade —
seu estar em si mesmo — é autoconsciéncia. Ou seja, o espirito é livre porque conhece a si— ¢
o julgamento de sua prépria natureza — e € a atividade de produzir-se, fazer o que é em si
(HEGEL, 1999, p. 23-24). Assim é que “a histéria universal é a representacio do espirito
no esfor¢o de elaborar o conhecimento de que ele é em si mesmo. [...] é o progresso na
consciéncia da liberdade — um progresso cuja necessidade temos de reconhecer” (HEGEL,

1999, p. 24).

A Filosofia da Histéria hegeliana implica, nesta sina, uma percepgio de progresso
rumo a perfei¢do. Aqueles que, antes de Hegel, afirmaram a questio da perfectibilidade
e da educa¢io da humanidade pressentiram algo da natureza do Espirito — a médxima
do Oriéculo de Delfos é sua prépria lei constitutiva: conhece-te a ti mesmo (HEGEL,
2010, p. 307). O conhecimento do movimento do Espirito no seu revelar-se histérico é o
mergulho do préprio Espirito nos oceanos do seu ser. Entretanto, Hegel recusa a simples
enuncia¢do de um plano providencial, concebido como um governo superior, incognoscivel
e inconceitudvel, de resto mera representagio incompleta (HEGEL, 2010, p. 307). E que
conquanto os momentos futuros do Espirito ndo possam ser projetados — afinal, a coruja de
Minerva s6 al¢a voo com a irrupgio do crepisculo (HEGEL, 2010, p. 44) —, 0 saber-se de si
como realizago livre da razao no curso da histéria, a autoconsciéncia do Espirito Universal,
impde-se como necessidade. Portanto, o Espirito nio sé pode, como deve conhecer-se na
forma do conceito.

Mas por quais meios o Espirito realiza a ideia de liberdade? Duas sdo as faces de
sua configuragdo: i) o principio, fundamento ou lei interior que existe como possibilidade,
como impulso profundo e inconsciente que serd trazido a luz através das; ii) paixdes
humanas, vontades e atividades por meio das quais o Espirito se faz ato e que constituem
o direito infinito do sujeito, isto ¢, o direito de encontrar satisfagdo em sua atividade e
trabalho (HEGEL, 1999, p. 26-27). Com efeito, dird Hegel, nada de grande acontece no
mundo sem paixdo! 1deia e paixdo sdo a urdidura do tecido e a trama do grande tapete da

histéria universal (HEGEL, 1999, p. 28).

A paixdo constitui determinagdo particular do cardter, é o lado subjetivo, formal,
relativo a vontade e 4 atividade — a energia — que encontrard conteido ou objetivo na
convicgio e inteligéncia humana. Mas a observagio da histéria — desse grande cendrio
de paixdes — revela um verdadeiro espetdculo das ruinas: a histéria é o matadouro onde sio

real, como revelagio interior desse mesmo processo no plano do pensamento, ou como revelagio da inteligibilidade

imanente 2 efetividade, no plano do pensar” (SALGADO, 1996, p. 223).
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imoladas a virtude dos individuos, a sorte dos povos e a sabedoria dos Estados (HEGEL,
1999, p. 26-29). Como conceber, entdo, o desenvolvimento progressivo e racional da
liberdade se as paixdes humanas dao testemunho de tragédias e aparente irracionalidade?

Com efeito, o interesse particular da paixdo nio pode ser separado da participagio
do universal, uma vez que esse universal resulta, também, da atividade particular e de
sua negacio®. E o particular que se desgasta nos conflitos, sendo negado e parcialmente
destruido. A ideia geral ndo se expde ao perigo da oposigio e da luta, permanece ilesa na
retaguarda. Eis a asticia da razdo: deixar que as paixdes atuem livremente, por si mesmas,
manifestando-se na realidade (HEGEL, 1999, p. 35). A partir desse fendmeno — no qual
uma parte é afirmacio e outra negagio — a razio faz-se presente e se revela na grande trama
da histéria mundial.

Movidos por suas paixoes, por meio das suas a¢des, os homens conseguem o que
querem de imediato. Ao concretizar os seus interesses, porém, eles inconscientemente
realizam algo que se oculta no interior dessas agdes. Assim se resolve a oposi¢do entre
liberdade e necessidade: o percurso interior do Espirito em si e para si é o necessario; o que
surge na vontade ou nos interesses dos homens ¢ a liberdade (HEGEL, 1999, p. 30-31).
“A unifo do universal — do ser em si e para si — com o individual e o subjetivo é a verdade
Unica, € a natureza especulativa que ¢ tratada de forma genérica na logica. [...] o universal
estd nos fins particulares e realiza-se por intermédio deles” (HEGEL, 1999, p. 30).

Um Estado ¢ forte e vigoroso quando seus fins se conjugam com os interesses
particulares dos seus cidaddos — um encontra no outro mutua satisfagio e concretizagio.
Essa articulagdo dos fins particulares e gerais, porém, sé vem a custa de um processo
arduo de longas batalhas entre as paixes. Uma vez promovida a tal unidade, ao Estado é
garantido periodo de florescimento, virtude e for¢ca (HEGEL, 1999, p. 29).

A passagem de um povo, substincia ética que € e si, para a situagido de Estado
¢ a realizagdo formal da ideia em geral nele contida. A partir de entdo ele passa a ter
nas leis, enquanto determinagio pensada, a objetividade de um ser-a7 universalmente
vélido para si e para outros. Somente com a legalidade objetiva sua autonomia se torna
soberania. Dai Hegel afirmar que o direito absoluto da ideia — da liberdade — ¢ se destacar
nas determinagdes legais e institui¢des objetivas (HEGEL, 2010, p. 309). A liberdade,
portanto, é liberdade no Estado: “O Estado é o que existe, é a vida real e ética, pois ele
¢ a unidade do querer universal, essencial, e do querer subjetivo — e isso é a moralidade
objetiva. [...] As leis da moralidade objetiva nio sdo acidentais, sio o préprio racional”

(HEGEL, 1999, p. 39).

No Estado, a lei é a objetividade do Espirito e da vontade em sua verdade e s6 a
obediéncia a lei ¢é livre, pois através dela a vontade obedece a si mesma. A oposi¢io entre
liberdade e necessidade desaparece exatamente quando a vontade subjetiva do homem
se submete as leis, momento em que vontade objetiva e subjetiva sdo reconciliadas numa
serena unidade (HEGEL, 1999, p. 40). Na histéria mundial o Estado aparece, portanto,

como totalidade individual.

A histéria é o acontecer do Espirito na forma da efetividade natural imediata. Os graus
de desenvolvimento espiritual estdo presentes nela enquanto principios naturais imediatos.

4 “Vista com os olhos da coruja de Minerva, a paixdo humana pode ser assumida (ou suprassumida), pode ser reconhe-
cida como importante substrato energético da marcha histérica da Razdo, quer a paixdo do heréi, quer a paixdo do
homem comum, ji que ambos, a seu modo e no limite da intensidade de calor que podem gerar, contribuem para o
movimento dialético da Razio na Histéria” (HORTA, 2016, p. 89).
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A cada povo corresponde um principio, ou melhor, a cada povo compete a execugio de
um principio no progresso da autoconsciéncia do Espirito Universal que se desenvolve. Na
histéria mundial esse povo €, para cada época, o dominante. No seu momento — e, frise-se,
cada povo pode fazer época uma unica vez — ele é dotado de um direito absoluto de ser o
portador do atual grau de desenvolvimento da liberdade. Os outros povos — que ainda nio
tiveram seu momento, ou cuja época ji passou — estdo sem direito (HEGEL, 2010, p. 308),
nio protagonizam a histéria mundial.

A histéria de um povo contém o desenvolvimento de seu principio desde seu
estigio embriondrio até seu florescimento, quando, atingida a livre consciéncia ética,
esse povo ingressa na histéria mundial. Contém, ainda, o periodo da sua decadéncia e
corrup¢do, momento em que surge um principio superior como negativo do seu préprio
grau de desenvolvimento (HEGEL, 2010, p. 308). Como a marcha do Espirito Universal
é irrefredvel, a “tocha da liberdade” (VIEIRA, 2006, p. 75) ¢ transferida para outro povo, a
quem competird a dilagdo de suas chamas.

No dpice das agdes — inclusive das histérico-mundiais — situam-se individuos,
subjetividades que tornam efetivo o substancial (HEGEL, 1999, p. 32-33). Nos individuos
historicos universais residem valores gerais diferentes daqueles que constituem a base da
existéncia de um povo coetineo. Esses valores sio momentos da ideia produtiva do Espirito,
momentos da verdade que aspira a si mesma. Os interesses particulares desses homens
contém o substancial, coincidem, inconscientemente, com a vontade do Espirito Universal.
Contida nesses herdis visiondrios® encontra-se a proxima “raga” (HEGEL, 1999, p. 32-33).

O Espirito de um povo ingressa na histéria universal através da “dialética dos
espiritos particulares dos povos”, isto é, do tribunal do mundo (HEGEL, 1995, p. 321)
e da historia. Mas a histéria mundial ndo é simples tribunal de sua for¢a, ndo é mera
“necessidade abstrata e irracional de um destino cego”. Ela é razio, saber, desenvolvimento
necessario e autoconsciente de si a partir do conceito de sua liberdade (HEGEL, 2010, p.

306).

O Espirito pensante da histéria universal, de um lado, despe as limitagdes dos
espiritos dos povos particulares bem como sua mundanidade; de outro, apreende sua
universalidade concreta, elevando-se ao saber do Espirito Absoluto, isto ¢, saber da verdade
em que a 7azdo® ¢ livre para si mesma “e a necessidade, a natureza e a histéria sio sé para

servir a revelagdo desse espirito, e vasos de sua gléria” (HEGEL, 1995, p. 326-327).

Os espiritos dos povos, ideias concretas, tém sua verdade e sua determinagio
na universalidade absoluta, no Espirito do mundo, do qual sio executores. Os povos,
historicamente considerados, sdo aderecos a revelar a grandeza do Espirito Universal.

Consideracgoes Finais

Na Filosofia da Historia, na Enciclopédia e nas Linhas fundamentais da Filosofia do
Direito Hegel desenvolve uma profunda e instigante investigagdo sobre a realidade do

5 O préprio Hegel, ndo custa lembrar, maravilhou-se com o reconhecimento de um deles. Em carta datada de 13
de outubro de 1806, pouco depois de terminada a “Fenomenologia do Espirito”, ele se dirige a Niethammer: “Vi o
Imperador - esta alma do mundo - sair da cidade para fazer reconhecimento. E realmente uma sensagiio maravilhosa
ver um tal individuo que, concentrado aqui num tnico ponto, montado num cavalo, se estende sobre o mundo e o
domina”. Tradugdo livre de: “I saw the Emperor - this world-soul - riding out of the city on reconnaissance. It is
indeed a wonderful sensation to see such an individual, who, concentrated here at a single point, astride a horse,
reaches out over the world and masters it” (HEGEL, 1984, p. 114).

6  “A razio é espirito quando a certeza de ser toda a realidade se eleva a verdade, e [quando] é consciente de si mesma
como de seu mundo e do mundo como de si mesma” (HEGEL, 2008, p. 304).
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Estado, efetividade espiritual que protagoniza o desenvolvimento do Espirito Universal,
como racionalidade histérico-imanente da ideia liberdade. A histéria universal aparece
como efetivagdo do Espirito enquanto razdo que se conhece, ndo como conceito abstrato,
mas como idealidade concreta, isto é, como ideia de liberdade. Nela o Espirito se faz
ato, se faz objeto da sua consciéncia, na medida em que se apreende expondo-se para si
mesmo. A reflexdo hegeliana, porém, segundo nos parece, nio intenta encerrar nas suas
linhas o progresso do Espirito — como pretendem algumas interpretagdes criativas que
tazem do Estado prussiano ou da queda do muro de Berlim o termo final da grande trama
mundial. A marcha do Espirito é irrefredvel e a histéria ndo estd entregue ao acaso: como
Mercirio é o guia das almas, a ideia é que dirige povos e mundo. Orientais, gregos, romanos
e germanicos — os reinos historico-mundiais aos quais Hegel faz corresponder os quatro
principios das configuragdes da autoconsciéncia do Espirito no curso de sua libertagio —
sdo instrumentos inconscientes de uma teia muito maior. Os graus de desenvolvimento
espiritual estdo presentes na histéria enquanto principios naturais imediatos. A cada povo
compete — pelo livre atuar das paixdes — a execugdo de um principio no progresso da
autoconsciéncia do Espirito Universal. E dizer, no desenvolvimento do Espirito os Estados
verdadeiramente assumem o protagonismo. Entdo, quando a efetividade completa seu
processo de maturagio e se conclui, quando a Filosofia pinta seu cinza sobre cinza, a histéria
aparece como o ¢ribunal do mundo,no qual os povos e Estados serdo julgados como artifices
e protagonistas da liberdade.
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Hegel e o Direito Estatal Externo

Paulo Roberto Konzen!

Introdugao

O conceito hegeliano de “Direito Estatal Externo” (duflere Staatsrecht), exposto
e analisado nos §§ 330-340 da Filosofia do Direito (FD) (Philosophie des Rechts - 1821) e
no § 547 da Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas (ECF) (Enzyklopidie der philosophischen
Wissenschaften - 1830), apresenta contetdo assaz importante e com diversos aspectos atuais
e questiondveis, em especial quando relacionado com os também conceitos hegelianos de
“Volkerrech?” (traduzido por “direito dos povos”, “direito das gentes”, “direito internacional”,
etc.), de guerra (Krieg) e de paz (Friede). Em suma, o objetivo da pesquisa é conseguir
apreender devidamente o que Hegel expds sobre esses conceitos essenciais de sua Filosofia

do Direito e/ou de sua Filosofia Politica.

1. Aspecto Sistematico e Triade da Filosofia de Hegel

Inicialmente, para compreender devidamente o citado conceito de “Direito Estatal
Externo” (duflere Staatsrecht) de Hegel, é necessario ver onde e como ele apresenta e analisa
esse contedido. Ora, o Sistema da Ciéncia ou da Filosofia de Hegel ¢ dividido em triades:
Filosofia ou Ciéncia (1) da Légica, (2) da Natureza e (3) do Espirito. Infelizmente, aqui
ndo serd possivel expor todos os respectivos elementos do que isso representa e pressupde?.
Mas, por exemplo, convém ressaltar que a 3. Filosofia do Espirito é dividida também
em: 3.1 Filosofia do Espirito Subjetivo; 3.2 Filosofia do Espirito Objetivo e 3.3 Filosofia
do Espirito Absoluto. Além disso, a 3.2 Filosofia do Espirito Objetivo [ou a Filosofia do
Direito] é ainda dividida em: 3.2.1 Direito Abstrato; 3.2.2 Moralidade e 3.2.3 Eticidade;
e, no caso, a 3.2.3 Eticidade é novamente dividida em: 3.2.3.1 Familia; 3.2.3.2 Sociedade
Civil-Burguesa e 3.2.3.3 Estado. Assim, convém destacar as virias triades, em especial a
estrutura triade da Eticidade, cujo terceiro elemento é o Estado. Ora, o 3.2.3.3 Estado
¢ igualmente dividido em outra triade, a saber: 3.2.3.3.1 Direito Estatal Interno (innere
Staatsrecht); 3.2.3.3.2 Direito Estatal Externo (dussere Staatsrecht) e, ainda, 3.2.3.3.3
Histéria Mundial (Weltgeschichte). Sobre isso, convém citar® o § 259 da FD (2010) de
Hegel:

1 Professor Adjunto da Fundagio Universidade Federal de Rondénia (UNIR)

2 Sobre isso, ver, por exemplo, KONZEN, Paulo Roberto. Contexto Histérico e Sistemdtico da Filosofia do Direito
de Hegel. In: HEGEL, G. W. . Filosofia do Direito. Sio Paulo: Loyola; Sio Leopoldo: UNISINOS, 2010. p. 23-28.

3 Em todas as citagbes de Hegel serdo aqui omitidas as paginas, pois todas as traduges publicadas foram comparadas
com o texto original da Hegel Werke (2000), com acréscimo de termos em alemio e algumas alterag6es na tradugio.
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A ideia do Estado tem: a) uma efetividade imediata, e é o Estado
individual enquanto organismo que esti em relagio consigo, —
constitui¢do ou direito estatal [publico] interno; b) ela passa a relagio
do Estado singular com outros Estados, — direito estatal [publico]
externo [dufleres Staatsrecht]; ¢) ela é a ideia universal enquanto género
e poténcia absoluta, contra os Estados individuais, o espirito que se da
sua efetividade no processo da histéria mundial.

Além disso, é importante citar o § 536 da ECF (1995) de Hegel:

O Estado ¢é a) primeiro, sua configuragio interior enquanto
desenvolvimento que se refere a si mesmo: o direito estatal [politico]
interno ou a constituigio; b) é [um] individuo particular, e assim em
relagio com outros individuos particulares, o direito estatal [politico)
externo [das dufSere Staatsrecht]; c) mas esses espiritos particulares sio
apenas momentos no desenvolvimento da ideia universal do espirito em
sua efetividade — a Aistoria mundial.

No caso, vemos claramente o aspecto sistemadtico e triade da filosofia de Hegel,
apresentando o “Direito Estatal [ Piblico] [Politico)* Externo” (dufleres Staatsrecht) entre
o “Direito Estatal | Piblico| [Politico] Interno” (innere Staatsrecht) e a Histéria Mundial
(Weltgeschichte). Nio serd possivel aqui apresentar os devidos elementos sobre tudo isso,
mas convém registrar um fato bem peculiar e importante, a saber, a nio existéncia de uma
trfade nas subdivisées do denominado 3.2.3.3.1 Direito Estatal Interno (innere Staatsrecht),
pois ele é dividido tdo somente em 3.2.3.3.1.1 “I. A Constitui¢io Interna Para Si” (1. Innere
Verfassung fiir sich [§§ 272-320]) (que é subdividida na triade: 3.2.3.3.1.1.1 O Poder do
Principe (Die fiirstliche Gewalt [§§ 275-285]); 3.2.3.3.1.1.2 O Poder Governamental (Die
Regierungsgewalr [§§ 286-297]) e, ainda, O Poder Legislativo (Die geserzgebende Gewalt
[§§ 298-320])) e em 3.2.3.3.1.2 “II. A Soberania Externa (II. Die Souverinitit gegen auflen
[§§ 321-329]).

Assim sendo, ndo existe 0 3.2.3.3.1.3, isto ¢, sem a tradicional triade. Mas, por qué?
Ora, os §§ 260-329 (= 80 §§) da FD e os §§ 537-546 (= 10 §§) da ECF, que expdem e
analisam o citado “Direito Estatal Interno” (innere Staatsrecht), em especial nos paragrafos
finais, apresentam o fator aparente da auséncia do respectivo terceiro elemento, a saber, o
“estado” ou a “situacdo de guerra” (Zustand des Krieges) entre os Estados, em particular no
processo da chamada “conservagio da autonomia do Estado” (Erbaltung der Selbstindigkeit
des Staats), como ainda veremos. Em suma, ao iniciar a se¢io “Direito Estatal Externo”
(dussere Staatsrecht), Hegel o faz sem antes concluir ou suprassumir (aufheben) a segao
anterior com uma triade, aspecto distinto e determinante para a Ciéncia ou a Filosofia
Sistematica do autor.

4 O termo alemio “dussere Staatsrecht” é traduzido de virias formas = Direito Estatal [Publico, Politico] Externo e,
até, por Direito Internacional. A saber, Paulo Meneses et al. (2010) - Direito Estatal Externo; Marcos Lutz Miller
(1998) - Direito Publico Externo; Orlando Vitorino (1987) - Direito Internacional; Angélica Mendoza de Montero
(1968) - Derecho Politico Externo; Eduardo Visquez (1991) - Derecho Externo del Estado; Ramén Valls Plana
(2005) - Derecho Politico Exterior; André Kaan (1940) - Droit International; Robert Derathé (1986) - Droit Public
International; Jean-Frangois Kervégan (1998) - Droit Etatique Externe; S. W. Dyde (2001) - International Law; T.
M. Knox (2008) - Right Between States. Infelizmente, os dados das respectivas tradugdes acima nio poderdo constar
aqui nem nas Referéncias, por questio de falta de espago, em fungio da determinagio da ANPOF: “O ntimero total
de caracteres do texto, com espago, nio deve ultrapassar o total de 30 mil caracteres”.
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2. O Direito Estatal Externo (Das dussere Staatsrecht) de Hegel

Primeiro, convém citar que a se¢do “O Direito Estatal Externo” (Das dussere Staatsrecht)
ocupa os §§ 330-340 (= 11 §§) da FD e, tdo somente, o § 547 (= 1 §) da ECF. Ora, no §
547, depois do subtitulo (. O Direito Estatal [Politico] Externo), afirma-se o seguinte:

Pelo estado [situagio] de guerra [Zustand des Krieges], poe-se em jogo a
autonomia dos Estados, e segundo um lado se efetua o reconhecimento
reciproco das livres individualidades dos povos (§ 430), e pelos
acordos [tratados] de paz [ Friedensvergleiche], que devem [sollen] durar
eternamente, fixam-se tanto esse reconhecimento universal quanto as
autorizagdes particulares que os povos se ddo uns aos outros. O direito
estatal [politico] externo [duflere Staatsrecht] repousa, de uma parte,
nesses tratados positivos [positiven Traktaten], mas nessa medida
contém apenas direitos [nur Rechte], a que falta verdadeira efetividade
[wahrhafte Wirklichkeit] (§ 545); de outra parte, [repousa] sobre o
que se chama direito dos povos [da gentes| [internacional - Vilkerrechte],
cujo principio universal é o ser-reconhecido [Anerkanntsein] pressuposto
[vorausgesetzte] dos Estados, e portanto limita suas a¢des — que de outro
modo seriam ilimitadas — umas em relago as outras, de forma que fique
a possibilidade da paz [die Moglichkeit des Friedens]; [direito] que
também distingue os individuos enquanto pessoas privadas do Estado, e
que de modo geral repousa nos costumes [ethos].

O texto ¢é relativamente claro e autoexplicativo. Registramos os termos principais
em alemdo, a fim de destacar aspectos conceituais e de tradugio, além dos grifos do préprio
autor. Infelizmente, por questao de espago, nio faremos aqui maiores andlises do contetdo.
Mas, diante do que acima ¢ afirmado no texto, convém citar também o mencionado § 545

da ECF, a saber:

O Estado tem, enfim, a parte de ser a efetividade imediata de um povo
singular e naturalmente determinado. Enquanto individuo singular, ele
é exclusivo frente a outros individuos da mesma espécie. Na sua relagio
[ Verhdltnisse],de uns com os outros, tem lugar o arbitririo e a contingéncia
[die Willkiir und Zufilligkeit], porque o universal do direito [das
Allgemeine des Rechts], em razio da totalidade auténoma dessas pessoas,
entre elas apenas deve ser, ndo ¢ efetivo [nur sein so/l, nicht wirklich ist].
Essa independéncia faz do conflito [Streit] entre eles uma relagio de
violéncia [de poder - Verhiltnisse der Gewalt], uma sizuacio de guerra
[ Zustand des Krieges], para o qual o estamento universal [allgemeine
Stand] se determina em vista do fim particular da conserva¢io da
autonomia do Estado [Erhaltung der Selbstindigkeit des Staats] perante
os outros, em um estamento de bravura [valentia - Stande der Tapferkeit].

Portanto, registra-se, de forma reiterada, a chamada “eferiva” (wirklich) “situagio [ou

estado] de guerra” (Zustand des Krieges)® entre os Estados, versus de paz (Friedens), a qual,

para Hegel, é algo que “apenas deve ser” (nur sein so//). Trata-se de item essencial, que é

5 Lembrando que Hegel fala também de “guerras felizes” (glickliche Kriege), que teriam impedido agitacdes internas e

consolidado a for¢a interna do Estado; de “guerra defensiva X guerra de conquista” [ Verteidigungskrieg X Eroberun-
gskriegl; de “guerra impopular” [unpopulirer Kriegl; de “guerra inutil e desnecessdria” [Krieg unniitz und unnorigl; de
“decisdo sobre guerra e paz” [ Entscheidung iiber Krieg und Frieden]; de “declarar guerra e paz e outros tratados” [ Krieg

und Frieden und andere Traktate zu schlieflen]; inclusive do conceito kantiano de “paz perpétua”, de “liga de principes”

[Flirstenbund), de “Santa Alianga” [ Heilige Allianz], entre outros. Infelizmente, novamente por questio de falta de

espago, nio apresentaremos e desenvolveremos aqui tal contetdo.
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necessdrio analisar, citando, entre outros, o § 324 A da FD, no qual Hegel, inicialmente,
tala do “momento ético da guerra” (sittliche Moment des Krieges) e, logo depois, afirma:

A guerra [Krieg], como situagio em que se torna algo sério a vaidade
dos bens e das coisas temporais, que antes costuma ser um modo de falar
edificante, ¢ assim o momento em que a idealidade do parzicular recebe seu
direito e torna-se efetividade; — ela [a guerra] tem a significacio superior
[hohere Bedeutung], como ja mencionei em outro lugar®, de que por ela
“a saude ética dos povos [die sittliche Gesundheit der Vélker] é mantida,
e sua indiferenca frente ao solidificar das determinidades finitas, como
o movimento dos ventos preserva os mares da podriddo, em que uma
calma durdvel [eine dauernde Ruhe] os mergulharia, como faria para os
povos uma paz durdvel ou inclusive uma paz perpétua [ein dauernder
oder gar ein ewiger Friede]”. — Alids, veremos adiante [§ 337] que isso
¢ apenas [ nur] uma ideia filoséfica, ou entio, como se costuma expressar
de outro modo, uma justificagdo da Providéncia’, e que as guerras efetivas
[wirklichen Kriege] carecem ainda de uma outra justificagio.

Sobre isso, convém ainda citar o § 324 Z da FD:

Na paz [Im Frieden], a vida civil-burguesa se expande mais, todas as
esferas se encasulam e a longo prazo os seres humanos estagnam como
pantanos; a sua particularidade torna-se sempre mais fixa e se ossifica.
Mas, faz parte da saide a unidade do corpo, e quando as partes em si
mesmas endurecem a morte estd ai. Paz perpétua [Ewiger Friede] foi
frequentemente exigida como um ideal [ein Ideal],do qual a humanidade
precisaria se aproximar. Kant propds, assim, uma coliga¢io de principes,
que deveria arbitrar os conflitos dos Estados, e a Santa Alianca tinha a
inten¢do de ser aproximadamente um tal instituto. Sé que o Estado é um
individuo e, na individualidade, a negagio estd essencialmente contida.

No caso, percebe-se claramente a relagdo Kant e Hegel ou Hegel X Kant, pois sio
autores contemporaneos em parte (Kant: 1724-1804 e Hegel: 1770-1831) e a influéncia
kantiana em Hegel é notavel, tanto na forma de concordincia quanto de discordincia,
sendo impossivel compreender o pensamento hegeliano sem antes ter devidamente
presente a filosofia de Kant.

Além disso, sobre o aspecto em questdo, convém citar o § 333 da FD:

O principio fundamental do direito dos povos [ Vilkerrechte]®, enquanto
direito universal [allgemeinen] que deve valer [gelten sollenden] em si e
para si [an und fiir sich] entre os Estados, diferentemente do contetdo
particular dos tratados positivos [positiven Traktate], é que os tratados
[ Traktate], enquanto neles repousam as obrigatoriedades dos Estados
uns frente aos outros, devem wir a ser observados [gehalten werden
sollen]. Mas porque suas relagdes tém por principio sua soberania

6 ¥ Sobre as Maneiras Cientificas de Tratar o Direito Natural = Uber die wissenschaftlichen Behandlungsarten des
Naturrechts, de 1802, Ed. Suhrkamp, vol 2, p. 482.

7 §337:“[...] o governo é uma sabedoria particular, nio a Providéncia universal (cf. § 324 A) [...]".

8 O termo alemio “Valkerrecht(e)(s)” (mencionado nos §§ 333 e 338 da FD e § 547 da ECF) ¢é traduzido igualmente
de vérias formas, a saber: Paulo Meneses et al. (2010) - direito dos povos; Marcos Lutz Miiller (1998) - direito inter-
nacional, Orlando Vitorino (1987) - direito dos povos; Angélica Mendoza de Montero (1968) - derecho internacional,
Eduardo Visquez (1991) - derecho de los pueblos; Ramoén Valls Plana (2005) - derecho de gentes; André Kaan (1940)
- droit des peuples - droit des gens; Robert Derathé (1986) - droit des gens; Jean-Francois Kervégan (1998) - droit des
gens; S.W. Dyde (2001) - international law; T. M. Knox (2008) - infernational law.
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[Souverinitit], assim eles estio nessa medida em estado de natureza
[Naturzustande] uns frente aos outros, e seus direitos [Rechte] tém
sua efetividade | Wirklichkeit] ndo em uma vontade universal constituida
como forga sobre eles, porém em sua vontade particular. Por isso aquela
determinagio universal permanece no dever-ser [Sollen], e a situagio
torna-se uma alternincia da rela¢io conforme aos tratados [ Traktaten] e
da suprassun¢io [Aufhebung] da mesma.

De novo, destaca-se a questdo da diferenca entre ser do dmbito da efetividade

(Wirklichkeit) e do mero “dever-ser” (Sollen). Sobre isso, no caso, convém citar a nota 81, ao

§ 338 da FD, de Robert Derathé (1986, p. 332), a saber:

Sobre a expressio «Vilkerrecht», que em geral Hegel evita empregar,
Kant faz a seguinte observagio: «O direito dos Estados em suas relagoes
reciprocas —um direito que se chama em alemio «das Volkerrecht» (direito
dos povos) de maneira bastante incorreta, deveria ser chamado de «das
Staatenrecht» (direito dos Estados: jus publicum civitatum).»

De fato, na obra 4 Metafisica dos Costumes (Die Metaphysik der Sitten)’, Kant afirma:

O direito dos Estados [Recht der Staaten] na sua relagio reciproca (o
que em alemdo ¢ denominado, de forma nio totalmente correta, de
direito dos povos [das gentes] [Volkerrecht], mas que deveria, ao invés
disso, ser denominado direito dos Estados [Staatenrecht] (ius publicum
civitatum)) é o que temos de examinar sob o nome de direito dos povos

[das gentes] [ Volkerrechts].

Na citada obra, consta “A Doutrina do Direito” (Der Rechtslehre) de Kant, que ¢é

dividida em “O Direito Privado” (Das Privatrecht) e “O Direito Pablico” (Das dffentliche
Rech?), o qual estd, também, subdividido em trés, a saber: “O Direito Estatal” (Das
Staatsrecht); “O Direito dos Povos [das Gentes]” (Das Volkerrecht) e, por fim, “O Direito
Cosmopolita” (Das Weltbiirgerrecht). Ora, sio vérios os elementos acima apresentados, o que

infelizmente néo ¢é possivel desenvolver aqui, mas é necessdrio registrar outra afirmagéo de
Kant nesse texto, a saber:

9
172

[...] a paz perpétua [der ewige Friede] (a meta final [letzte Ziel] de todo o
direito dos povos [das gentes] [ganzen Volkerrechts]) é, com efeito, uma
ideia inatingivel [eine unausfiithrbare Idee]. Mas, os principios politicos
dirigidos a ela [darauf - paz perpétua], do ingresso em tais aliangas dos
Estados, que servem para a continua aproximacio [kontinuierlichen
Annaherung] da mesma [demselben - paz perpétua], nio sio inatingiveis
[sind es nicht]; porém, visto que a aproximagio continua dela constitui
uma tarefa fundada no dever [na obrigagio - Pflicht] e, por conseguinte,
no direito dos seres humanos e dos Estados, isso pode certamente ser
atingido [ausfiihrbar]. [...] Assim, a questdo ndo é mais se a paz perpétua
[ewige Friede] é algo real ou ficgdo [ein Ding oder Unding], e se nio
estamos enganando [betrligen] a nés mesmos em nosso julgamento
teérico quando supomos que é real [das Ding]. Porém, temos que agir
[missen so handeln] como se fosse algo real, a despeito de talvez ndo
o ser [als ob das Ding sei, was vielleicht nicht ist]; temos que trabalhar
no sentido de estabelecer a mesma [desselben - paz perpétua] e o tipo
de constitui¢io [Konstitution] que nos pareca [scheint] a que mais

Tradugio de 2003 alterada.
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abra caminho para ela (talvez [vielleicht] um republicanismo de todos
os Estados, conjunta e separadamente), a fim de instaurd-la [ihn - a
paz perpétua] e colocar um fim & infame ag¢o bélica [dem heillosen
Kriegfiihren].

Ora, Hegel, a principio, conhece tal afirmagio kantiana, mas, parece sé destacar
a declaragio acima de que “paz perpétua’ (ewige Friede) é “uma ideia inatingivel” (eine
unausfiibrbare Idee). Sobre isso, no § 333 A da FD, consta até o seguinte:

Entre os Estados ndo hd pretor [Pritor], no maximo um arbitro e um
mediador [Schiedsrichter und Vermittler], e também esse apenas de
modo contingente [zufilligerweise], isto é,segundo vontades particulares.
A representacio kantiana [Kantische Vorstellung] de uma paz perpétua
[ewigen Friedens], mediante uma liga de Estados [Staatenbund],
que arbitraria todo litigio [disputa - jeden Streit] e regularia toda
desavenca [discérdia - jede Miflhelligkeit] enquanto for¢a [Macht]
reconhecida por todo Estado singular e, com isso, tornaria impossivel
[unmoglich] a decisdo pela guerra [die Entscheidung durch Krieg],
pressupde a concordancia [acordo undnime - Einstimmung] dos Estados,
que repousaria em razdes e consideragées morais, religiosas ou outras,
em geral, [repousaria] sempre [immer] na vontade soberana particular
[besonderen souverinen Willen] e, por isso, permaneceria afetada de
contingéncia [ Zufilligkeit].

Além disso, no § 334 da FD, afirma-se: “Por causa disso, o litigio dos Estados, na
medida em que as vontades particulares nio encontram nenhum acordo [Ubereinkunft],
apenas [nur] pode ser decidido [entschieden] mediante a guerra [Krieg]”. No § 338 da FD,

ainda afirma-se o seguinte:

No fato de que os Estados se reconhecem reciprocamente como tais,
permanece fambém na guerra [auch im Krieg], a situa¢io da auséncia
de direito, de violéncia e de contingéncia, um /ago [ein Band], em que
eles valem uns para os outros sendo em si e para si, de modo que, na
guerra mesma [im Kriege], a guerra [der Krieg] é determinada como
algo que deve ser passageiro [ein Voriibergehensollendes]. Com isso,
ela [Er - a guerra] contém a determinagio do direito dos povos [die
volkerrechtliche Bestimmung] de que nela a possibilidade da paz
[die Moglichkeit des Friedens] seja preservada [erhalten], assim, por
exemplo, os embaixadores sejam respeitados e, em geral, que ela [a
guerra] nio seja conduzida [gefiihrt] contra as institui¢des internas e a
vida familiar e privada pacifica [friedliche Familien- und Privatleben],
contra as pessoas privadas.

Por fim', no § 340 da FD, pardgrafo final da se¢do, Hegel afirma:

Na relagio dos Estados uns frente aos outros, porque eles estdo ai como
particulares, entra o jogo extremamente mével da particularidade interna
das paixdes, dos interesses, dos fins, dos talentos e das virtudes, da
violéncia, do ilicito e dos vicios, assim como o da contingéncia externa

10 No § 338 Z, afirma-se: “As guerras mais recentes sio por isso conduzidas mais humanamente, ¢ as pessoas nio
se defrontam com édio entre si”. No § 339, consta: “De resto, o comportamento reciproco na guerra (por ex., que
se fagam prisioneiros) e os direitos para o intercimbio privado etc., que um Estado em tempo de paz concede aos
suditos de um outro, repousam precipuamente sobre os cosfumes das nagdes, enquanto universalidade interna da
conduta, universalidade que se mantém em todas as relagdes.”
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nas maiores dimensdes do fendémeno, — um jogo no qual a totalidade
ética mesma, a autonomia do Estado, estd exposta a contingéncia

[Zufilligkeit].

Enfim, sdo reiteradas afirmac¢ées de Hegel buscando mostrar sim que devemos
buscar a “paz” (Friede) ou a “possibilidade da paz” (Mdglichkeit des Friedens), mas que
ndo seria possivel uma “paz perpétua” (ewige Friede). Trata-se, em suma, do que registra
Rosenfield (1983, p. 262-263):

Deve-se analisd-lo [0 Estado] do ponto de vista da concretizagio da
substincia, sendo a guerra um meio de fortalecimento da unidade
ética. Hegel vé a guerra — a parte o fato de que ela é um dado real das
sociedades do seu tempo e, de um modo mais geral, de toda a histéria —
como um meio de evitar uma privatiza¢io excessiva da vida e de elevar a
consciéncia que um povo tem de si. A guerra é uma possibilidade inscrita
na contingéncia das relagbes que os Estados mantém entre si.

Além disso, Rosenfield (1983, p. 264) afirma que Hegel defenderia uma suposta
“necessidade conceitual da guerra”, pois, segundo ele, “a 16gica da guerra é também a do
reconhecimento”. Ora, sobre isso, Avineri (1972, p. 199) declara:

De novo, o argumento de Hegel ¢ de que a guerra enquanto tal é nada
mais do que uma doenga é para o corpo: somente quando um corpo
particular é atacado por uma doenga, pode-se julgar se ele é sio ou nio.
A guerra nio ¢é a satide de um Estado — na guerra, a saide de um Estado
¢ posta a prova.

Por fim, Rosenfield (1983, p. 265-266) ainda assevera:

O direito internacional [ou direito dos povos ou das gentes] torna-se
a expressio juridica da necessidade e da contingéncia desta relagio [de
um Estado com um outro Estado]. E necessério aos Estados manterem
relagdes juridicas entre si, mas elas sdo contingentes, pois baseadas na
soberania de cada Estado. Nenhuma instincia pode erigir-se em juiz
situado acima dos Estados efetivamente existentes. Para caracterizar a
forma desta relagdo, Hegel reintroduz uma determinagdo que se pensava
ja superada, isto ¢, a determinagio do “dever ser” (Sollen) (§ 330). Nio se
trata de um dever-ser moral, pois este ndo pode fundar a relagio juridica
entre Estados, nem de um dever-ser juridico supondo obrigatoriedade
para as partes contratantes, mas de um “dever-ser conceitual” que indica
o caminho a ser seguido neste processo de reconhecimento mituo entre
Estados,uma vez que, através dele, o processo de condensagio do conceito
do Estado em virios Estados pode ser gerado. [...] Se os Estados estio
num estado-de-natureza (Naturzustande) (§ 333), isto ndo significa que
mantenham uma relagdo completamente arbitrdria, da qual o dnico juiz
seria uma forma de guerra perpétua. Entretanto, quando Hegel critica o
projeto kantiano de uma paz perpétua (§ 333, Obs.) é com o propdsito
de assinalar a falta de efetividade de tal proposicio.

Assim sendo, reitera-se os aspectos acima ji destacados, sobretudo de que Hegel
considera a “paz perpétua” (ewige Friede) kantiana meramente “um ideal” (ein Ideal),
realmente algo como o préprio Kant registra, a saber, “uma ideia inatingivel” (eine
unausfiibrbare Idee).
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Consideragoes Finais

Apresentados e analisados os dados acima, convém questionar se o pensamento de
Hegel é atual e/ou questiondvel; se as ideias sobre o citado “Direito Estatal Externo” (dufleres
Staatsrecht) e o citado “Direito dos Povos [ ou das Gentes ou Direito Internacional)” (Volkerrecht)
sdo limitadas e determinadas pela sua época ou nio. No caso, em primeiro lugar, ndo se deve
afirmar de que Hegel seja, por exemplo, um suposto apologista da guerra, pois ele busca
sim a “possibilidade da paz” (Moglichkeit des Friedens). Em segundo lugar, infelizmente,
o dito Volkerrecht, apesar de todos os esforgos posteriores a Hegel, parece continuar sob
a determinagio de “dever-ser” (Sollen), porque permanece afetado pela “contingéncia’
(Zufalligkeit), isto é, enquanto um “direito que deve valer em si e para si entre os Estados”
(an und fiir sich zwischen den Staaten gelten sollenden Rechts), com tidas “obrigatoriedades
dos Estados uns frente aos outros” (Verbindlichkeiten der Staaten gegeneinander) que “devem
vir a ser observadas” (gehalten werden sollen), mas que, muitas vezes, ndo necessariamente
valem ou sdo observadas. Afinal, o que obriga um Estado qualquer a respeitar o que o
alegado “Direito dos Povos [ou das Gentes ou Direito Internacional]” (Volkerrecht) expde?
Trata-se, assim, de aspectos que o pensamento hegeliano continua a nos questionar.
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A diferenca entre populus e vulgus em Hegel

Pedro G. A. Novelli?

Introdugao

A apreensio imediata das palavras Populus e Vulgus remete 4 consideragio de que
héd uma diferenca entre uma e outra. A tradugio e a compreensio ndo menos imediatas
também tomam Populus como povo e Vulgus como vulgo. Também imediatamente povo
normalmente é entendido como algo a ser respeitado, considerado e posto como alvo
de cuidado ndo porque seja incapaz, mas precisamente por se reconhecer seu cariter de
importancia. E claro que a palavra povo tem sido evocada das mais variadas maneiras
para os ndo menos mais variados fins. Ndo invariavelmente a palavra povo parece ser
uma indeterminagao na qual tudo e nada poderia ser comportado. No entanto, ¢ também
de se notar que povo tem sido identificado como o que é a partir das mais complexas
determinagdes tais como pela politica, pela economia, pela arte, pela religido e, obviamente,
pela filosofia. Talvez se possa perguntar aqui se o povo estd interessado em saber o que ele
mesmo €. Teria o povo se interessado em sua identidade ao longo da histéria? Esta é uma
questdo no minimo curiosa porque sugere que sempre que se tratou de entender o que
povo é isto pode nao ter sido conduzido pelo préprio povo como alguém que se dissociasse
da categoria de povo. Provavelmente a questdo maliciosa parece indicar que nem todos sio
povo e, que, portanto, povo seria algo bem especifico e teria sua definicao atrelada a certos
referenciais dentre os quais, por exemplo, a limitagdo de compreensio sobre si mesmo
que seria conduzida, novamente, por alguém que nao pertencesse ao povo. Pode ser que
também uma tal tarefa ndo seja da competéncia de todos como o exercicio das mais variadas
atividades e fungées na sociedade. Nio seria dificil de assumir que o povo pode nio ter
interesse algum em si mesmo, mas novamente e, agora o que seria a mais facil superagdo, no
sentido de deixar para trds, de lado, o abandonar da presente reflexdo, que a mesma ndo é
conduzida pelo povo ou alguém que nio é povo. Quando se atenta para o termo vulgo também
imediatamente se tem a compreensdo do que carece de algum valor ou dignidade. O vulgo
ndo invariavelmente ¢ relacionado ao que ndo possui refinamento, polidez, civilidade. Nao
¢ comum nem corrente que alguém queira se identificar com o vulgo, pois a contraposi¢ao
como algo mais qualificado parece ser escancarada. A vulgaridade é a qualidade do vulgo,
porém muito mais do que uma qualificagio que exponha sua positividade, trata-se muito
mais do que aponta imperfei¢io, caréncia, desqualificagio. O vulgo parece existir ou habitar
0 espaco e 0 momento que mais se aproximam do natural, do mais basico, do dominio do
instinto. Assim como ser povo, ser vulgo nio pertence a todos. Contudo, o vulgo parece ter

1 Dedicado ao Prof. Klaus J. Schmidt
2 Faculdade de Filosofia e Ciéncias da Unesp
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mais facilidade para ser o que é, pois a qualidade de ser desqualificado parece ser obtida sem
grande esforgo ou se estabelece pela inércia ou desinteresse pela busca da qualidade. Por
outro lado, a aquisi¢do de alguma qualidade, qualidade tida como positiva, desejavel, nao
resulta da inatividade nem do tanto faz. Parece que o vulgo nio se importa muito em ser
vulgo, mesmo porque sendo vulgo nio tem em si sendo a medida do ser vulgo o que talvez
ndo represente para o mesmo vulgo problema algum, visto este nem se reconhecer como
vulgo. E claro que ndo se fala aqui nem da vulgaridade nem da popularidade, por sua vez,
inatas, mas, sim, adquiridas e vivenciadas apés certo tempo como a realidade, precisamente
no sentido de algo pronto e acabado, ou seja, jd realizado. Uma vez seja o vulgo a realidade
implantada pode passar a ser tomada como o que é e deve ser e todo o diverso deste ¢
identificado como o indesejado. Obviamente se o vulgo for entendido como sendo pouco
e ndo a partir de si, mas desde uma perspectiva que o confronte, o vulgo nio se toma como
pouco podendo até compreender-se como sendo muito. Desse modo sendo pouco e nio se
reconhecendo como tal, tomar-se-4 como sendo muito e talvez até como o maximo.

Acreditando que se é ofensivo quando se populariza demais como alguém poderia
caracterizar o que foi até o momento apresentado ou se beira a vulgaridade esclareco que o
objetivo das tergiversa¢es tao abaixo do popular assim como do vulgar objetivam entender
a partir de Hegel tanto o conceito de Populus quanto de Vulgus a partir do texto da
Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas e mais especificamente conforme o autor considera
tal tema no pardgrafo 544 e ¢ a partir dessa referéncia que as defini¢coes de povo, Populus,
e vulgo, Vulgus serdo indicadas.

O estado em sua esséncia

O pardgrafo em questio compde o edificio do Estado interior enquanto expressio
do Espirito objetivo, na eticidade e no Estado ou o Estado politico enquanto tal que se
diferencia da denominagio de Estado exterior cujas expressdes se encontram no ambito
da sociedade civil burguesa. Os pardgrafos precedentes introduzem o Estado de direito
enquanto subjetividade ou que sabe de si enquanto Estado e ou assim politicamente
ordenado e que se realiza na unidade de todos os seus membros. “A esséncia do Estado é
o universal em si e para si, o racional da vontade; mas enquanto é sabendo-se e atuando é
pura e simplesmente subjetividade, e enquanto efetividade é um s6 individuo.” (HEGEL,
1995, § 537) O Estado aparece aqui como institui¢do que tem sua realizagio e confirmagio
como o que é na garantia, prote¢do e preservacio do social seja pela determinagio da
propriedade como direito seja como bem estar dos individuos. Trata-se da perspectiva do
politico determinando o social ou do social que é ditado pelo politico. Na continuagio do
pardgrafo Hegel enfatiza que é tarefa do Estado sustentar os individuos como pessoas através
do direito feito realidade necessiria na promoc¢io do bem estar dos mesmos individuos,
bem estar este que os préprios individuos procuram para si individualmente, mas que ¢é
ocupagio universal. Além disso, o Estado deve proteger a familia e dirigir a sociedade civil
burguesa.’* Segundo Hegel, tanto a prote¢io quanto a dire¢do enquanto suas tarefas sio

3 “Os Penates sio deuses inferiores, internos, o espirito do povo (Athena), o divino que se sabe e que se quer; a piedade
[¢] o sentimento e a eticidade que se comporta no sentimento — a virtude politica [¢] O querer do fim pensado sendo
em si e para si.” (HEGEL, 2010, § 257)

4 “Frente as esferas do direito privado e do bem-estar privado, da familia e da sociedade civil burguesa, o Estado ¢, de
uma parte, uma necessidade exterior e seu poder superior, cuja natureza de suas leis, assim como seus interesses estdo
subordinados e sdo dependentes dela; mas de outra parte, ele é seu fim imanente e possui seu vigor na unidade de
seu fim ultimo universal e do interesse particular dos individuos, no fato de que eles tem obrigacdes para com ele, na

medida em que eles tem, a0 mesmo tempo, direitos (§153).” (HEGEL, 2010, § 261)
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muito mais uma recondugio das perspectivas particulares a universalidade ou para além
do esclausuramento do especifico de cada uma das esferas citadas, ou seja, da familia e da
sociedade civil burguesa na realiza¢do plena no préprio Estado, pois este é a liberdade que
se determina e ultrapassa as determinag¢ées que se lhe seriam alheias. Falar-se-ia aqui de
uma certa solidariedade entre os membros do Estado? Ou de uma cumplicidade cidada
sabida, quista e efetivada? Obviamente fala-se de um compromisso que se assume, porém
ndo de forma voluntarista nem arbitriria. A lei objetiva o contetiido da liberdade do e no
Estado que precisa ser compreendida para além das limita¢des que também significa, mas
que nio resume as relacbes de compromisso porque também situa os individuos desde
suas particularidades na universalidade da relagdo uns com os outros. Pela lei e na lei a
liberdade universaliza cada individuo na complementariedade que cada outro representa
pelo aprendizado do viver eticamente, de um certo modo, numa coletividade plena. “O
Estado, como espirito vivo, absolutamente s6 ¢ como um todo organizado, distinto em
atividades particulares, que, procedendo do conceito tnico (embora nio sabido como
conceito) da vontade racional, produzem continuamente esse todo como seu resultado.’

(HEGEL, 1995, § 539)

A constitui¢io é invocada por Hegel como a lei em sua maior e melhor expressio que
condiciona e redireciona a atitude do individuo e ou da particularidade a qual se encontra
sujeita a figura do governo que também se vé forcado a restringir seus impetos particulares
em seus interesses externados nas determinagdes escolhidas. A lei, portanto, restringe, limita,
delimita, mas, a0 mesmo tempo, promove a universaliza¢io, por exemplo, da liberdade. Dai,
conhecer os limites é conhecer como ser livre e ainda que se ¢é livre. Dessa forma afirma
Hegel que tanto na base como na realiza¢io da constitui¢io encontram-se a liberdade e
a igualdade que permanecem uma abstragdo se nio se reconhecem as condi¢es para sua
realizagdo. A igualdade, segundo Hegel, “ndo permite que subsista classe de situagio politica
estdvel”. A diferenca que marca a realidade social ndo é anulada, mas suprassumida na forma
instituida pela qual nenhum momento social pode se destacar sem restrigoes e as custas
de outros momentos. A suprassuncio da diferenca é instituida e ndo tomada da natureza,
conforme adverte o préprio Hegel. “Antes de tudo, no que toca a igualdade, a proposigio
corrente de que ‘todos os homens sdo iguais por natureza’ encerra o mal entendido de
confundir o natural com o conceito; deve-se dizer que por natureza os homens sio, antes,
somente desiguais.” (HEGEL, 1995, § 539) Pelo conceito, acentua Hegel, a igualdade é
posta como afirmagdo da subjetividade enquanto pessoa que tem direito & propriedade.
Contudo, isso ainda é uma abstragdo porque maiores e melhores determinagoes ainda
ndo se instituiram. Na medida em que se pde o direito de apropriar ndo somente para uns
poucos ou alguns, mas para todos a abstra¢do comeca a dar lugar ao determinado porém hd
uma diferenca entre o que se quer e o que é nio no ambito do pensado, mas no dmbito do
ser ou de sua realizagio. Ha diferencas entre os individuos no campo politico que nio sio e
nem podem ser determinantes como a riqueza, a personalidade, etc, mas que precisam ser
observadas de modo a nio ditarem a maior ou menor igualdade diante da lei. Assim deve-
se garantir que ninguém esteja acima da lei e igualmente que ninguém esteja abaixo da
lei. Tal perspectiva nio ocupa facilmente a compreensio da vida politica, mas o fato de se
pensar e atentar para tanto expde o que pode ser um compromisso politico assumido pelo
que se quer e em qual diregdo se deseja ir. Em sua Filosofia do Direito assim como em suas
Li¢des Hegel insiste na imparcialidade do juiz, do judicidrio, mas nio desconhece que isso
¢ exigéncia que precisa ser permanentemente cobrada. Interesses e preferéncias sempre

)
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marcam a eticidade que é muito mais processo que se instaura do que resultado jd atingido.
Tomar a igualdade como efetiva é obviamente também tomd-la como racional, ou seja, a
igualdade que se estabeleceu na histéria ¢ a igualdade que ¢ sabida e pensada como o que
significa ser igual conceitualmente. Assim a igualdade entre os seres humanos enquanto
dignos e portadores de direitos jd é historicamente sabida e conhecida e sua efetividade
é sua realizagdo histérica que avanga cada vez mais em sua plena expressio no universal.’
Parece claro que nao hd quem possa ser visto e ou tomado como menos igual ou menos
digno do que outro muito embora diariamente isso seja lamentavelmente exemplificado.
Quando isso ocorre pode-se dizer que se instaura um estado de natureza no qual todos os
homens sdo desiguais em dignidade, pois a for¢a fisica, usada como critério de um poderia
suplantar a de outro e, desse modo, os homens permaneceriam como tais, isto ¢, como
seres marcados tio somente pela sua primeira natureza. A liberdade enquanto conceito em
sua imediatidade ¢ tdo somente uma abstra¢io que existe ai, mas porque carece de maior
e melhor determinagio aparece na figura do sujeito que, como pessoa, pode apropriar.
Obviamente a liberdade ¢ muito mais do que a possibilidade ou até o direito de apropriar
e este momento apesar de importante e necessirio ndo se caracteriza como a realizagio
suprema da mesma liberdade. No entanto, aqui os individuos sdo iguais na possibilidade de
apropriar, de possuir, o que o Estado pode e deve garantir, porém nio enquanto prote¢io do
bem do individuo nem do préprio individuo o que, alids, pode até acontecer, mas o Estado
protege e garante muito mais a si mesmo nio permitindo que de fora dele possa surgir uma
outra determinagio que bem poderia ser tomada como arbitréria e, portanto, ameacadora.
Para que ninguém possa tirar a propriedade de alguém de qualquer jeito e por qualquer
motivo apresenta-se o Estado como forca protetora e reguladora, visto que também nio
se pode apropriar de qualquer maneira nem por qualquer motivo. Mas, isso ainda nio é
suficiente porque um tal direito é um direito negativo, ou seja, de néo tirar, de nio apropriar
indiscriminadamente. O Estado precisa positivar o direito de apropriar para além das
palavras e da legalidade. E necessario que o Estado garanta as condi¢oes da apropriacio ou
que de fato isso ocorra. Despossuidos, destituidos, desamparados, descuidados, os homens
somente tém diante si a consciéncia da prépria dignidade e de sua respeitabilidade, mas
nio condigbes efetivas de apropriar. E nio se trata somente de apropriar, mas de realizar
a liberdade enquanto existéncia efetiva, determinada e nio somente na potencialidade ou
que nio seja condicionada pela apropriacio. O homem livre deve ser a condigdo para
a apropriacdo e nio a apropriacdo a condi¢do do homem livre. Na apropria¢io ou no
ato de possuir, de poder ter e ter de fato os homens sdo iguais, mas a igualdade aqui
indicada se efetiva no reconhecimento das diferengas naturais que nao devem ser tomadas
como determinantes. O reconhecimento das diferencas naturais exige ainda mais o
reconhecimento das diferencas histéricas sendo ambas tarefa do Estado de tornar ai em si
mais livres e iguais do que fora de si. Como o préprio Hegel afirma, “[...] os direitos de um
povo sio as suas liberdades” (HEGEL, 1995, § 539) evocados em sua objetividade, mas
que, na verdade, almeja muito mais a realiza¢do subjetiva. Sendo a liberdade a esséncia da
vida humana, conforme Hegel indica na introdugéo ao texto das Linhas Fundamentais da
Filosofia do Direito, uma tal esséncia enfrenta o desafio do querer o todo, mas de ter que
se realizar na parte, contradi¢do esta que se resolve na pertenga a uma coletividade seja
ela uma comunidade, religiosa, politica, etc na qual o individuo se realiza na realizagio
da mesma coletividade aprendendo a determinacdo da inter-relagio. O préprio Estado se

5 HOFFMEISTER ]J. Die Problematik des Volkerbundes bei Kant und Hegel. Tubingen: Mohr, 1934.
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constitui do mesmo modo, ou seja, afirmando-se cada vez mais enquanto coletividade que
se reconhece nas particularidades como classes, grupos, segmentos especificos, minorias
ou que conhece e reconhece os direitos, as necessidades, as exigéncias das partes presentes
no todo do coletivo, mas que exige que toda particularidade seja nele suprassumida ou
contemplada enquanto tendo seu sentido no todo e nio separa deste. Hegel alerta para
o desafio posto ao Estado pela subjetividade na medida em que esta se deixa determinar
pelos seus interesses.®

Que o Estado deva manter sob sua atencdo as particularidades do mesmo modo
que fomenta e garante a expressdo das mesmas ¢ bastante claro em Hegel e, nesse sentido,
o Estado ndo pode se furtar de intervir e de se fazer presente. Ao final do parigrafo até
aqui citado, isto é, 539, Hegel considera a liberdade politica, ou seja, a vida no Estado ou
além das determinagbes especificas do social, entendido aqui como civil e ou até da vida
privada, que é entendida a partir da subjetividade como absoluta inclusive pela tomada
da constitui¢do como suporte e referéncia para tanto. Hegel reage a isso indicando que a
participagdo da sociedade na arquitetonica do Estado tem limites, pois os representantes
sempre trazem consigo interesses comprometidos seja com a prépria individualidade seja
com as particularidades que representam. A insisténcia das particularidades em se fazerem
presentes no Estado, segundo Hegel, deve ser observada cuidadosamente, pois nio se
trata simplesmente de garantir a participa¢do indiscriminada. Para Hegel existe sempre o
perigo de que a escolha dos representantes que nio se encontram em rela¢io intensa com
a base representada poder resultar em representagio arbitriria e subjetiva no sentido de
personalizada. Talvez se possa sugerir aqui uma outra soluc¢io para a privagio de bens na
sociedade através da representagio politica condicionada as bases de sustentagio.

A constituic¢do: Para o populus ou para o vulgus

No parigrafo 540 introduz Hegel dentre outras a questdo do “fazer a Constituigao
de um povo” o que, para ele, jamais teria acontecido na histéria porque a Constituigio
de um povo nio se dissocia de seu povo e, portanto, a Constitui¢do nio ¢ feita para um
povo, mas o préprio povo é sua Constituigdo. Nao é nada ficil separar aqui a presenca
importante e talvez necessédria do legislativo, dos legisladores, pois parece que estes ji ndo
pertencem mais a0 povo ou ndo sdo o povo. Certamente hd um cuidado necessirio que se
deve ter em relacio as especificidades, mas até que ponto as especificidades podem traduzir
o povo constituido de modo que este ai ndo se reconhe¢a? Certamente a dificuldade de um
povo nido pode ser restringida aos seus limites sem que estes limites sejam reconhecidos
como os limites constituidos e limites do todo que uns percebem e sentem mais ou menos
do que outros. Afinal, quem faria a constituigdo de povo sendo sempre 0 mesmo povo por
meio de especialistas na formalidade, mas talvez nio mais sensiveis do que sempre o povo.”
“E o espirito imanente e a histéria — ¢ na verdade a histéria e somente sua histéria — por
quem as Constitui¢des sio feitas e foram feitas.” (Hegel, 1995, § 540) A definigdo de povo
comeca a aparecer aqui como uma consciéncia politica, como uma organizag¢io politica
que se pauta muito mais pela coletividade, pela co-responsabilidade, pela assungio clara e
determinada de uma certa forma de vida em comum. A existéncia politica se dd na histéria
precisamente por ser o campo da atividade humana na qual o que é denominado povo se
constitui pelo que pensa, faz e deseja. Em contrapartida o vulgo é o desconhecer de si em

6 LO“SURDO. D. Hegel, questione nationale, restaurazione. Urbino: Universita degli Studi di Urbino, 1983.
7 MAHRLEIN, Ch. Volksgeist und Recht: Hegels Philosophie der Einheit und ihrer Bedeutung in der Rechtswissenschaft.
Wiirzburg: Kénigshausen u. Neumann, 2000.
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sua autoria sobre si em termos de ser e agir como o que quer ou marcado tio somente pelo
fazer o que se quer. O vulgo permanece na indeterminagio e na arbitrariedade enquanto o
povo se determina no que faz porque quer o que faz.

O governo ¢é denominado por Hegel de “totalidade organica” precisamente porque
tem a fun¢io de promover todos os demais momentos que constituem o Estado. O que ji
foi considerado anteriormente aparece aqui ainda mais claramente. O governo é parte do
universal, porém tem como fim intencionado a conservag¢do da familia e da sociedade civil
burguesa e, concomitantemente, considera, preservando e realizando os fins universais que
extrapolam os limites tanto da familia quanto da sociedade civil burguesa. A organicidade
que o governo imprime sobre as demais esferas ji ¢ vivida por ele na distingéo entre os
poderes que empreende igualmente em si a realizagio da totalidade. Cada poder que
compde o Estado ¢ singular em si e na relacio que estabelece com cada outro poder. E
precisamente a coexisténcia dessa diferenga que viabiliza o Estado, ou seja, a coexisténcia
e convivio das diferencas que se reinem na organicidade da igualdade. “Considerou-se
como relag¢do essencial a divisdo desses poderes no sentido de sua independéncia reciproca
na existéncia, porém com a conexdo mencionada da subsun¢io dos poderes do singular
sob o poder do universal.” (HEGEL, 1995, § 541) Desse modo cada poder atém-se a uma
atividade bem especifica, mas que ndo pode se dissociar nem se sobrepor as demais fazendo
com que a totalidade orginica seja a sustentagdo de cada um e de todos.

Nio ¢ nada fécil conter aqui a indagagio se também nesse momento se fala ainda de
povo ou a representagio jd nio corresponde mais ao povo mesmo porque Hegel é enfitico
em afirmar que o espago do governo nio pode ser ocupado de forma indiscriminada ou
ndo se caracteriza por ser necessariamente o espago de todos. O governo é exercido pelo
povo, porém nio pode ser pelo povo sem conhecimento de si nem sem conhecimento das
exigéncias da fungio especifica. Isso ndo pode significar que o governo deve se tornar uma
casta privilegiada, mas que uma vez reconhecida a limita¢do para o governar, o legislar ou
o julgar faz-se necessirio o empreendimento sistemdtico e permanente de formagio do
préprio Estado na formagio de seus membros.®

Nesse sentidono governo do Estado todos podem participar,mas nio necessariamente
todos tem condigbes para tanto. Como jd mencionado o Estado precisa formar, educar seus
membros para si, ou seja, cada membro deve se tornar cada vez mais o Estado. Contudo,
no Estado, assim como ocorre na familia, nem todos fazem e nem podem fazer tudo.
Reconhecer a habilidade do outro significa reconhecer igualmente as préprias limitagoes
e compreender que, mesmo que temporariamente ndo se pode fazer tudo mesmo que se
queira. O reconhecimento da habilidade do outro também ¢ ver-se nesse outro e nele ser.
Pelo outro se busca aprender ou adquirir o que ele habilmente desempenha. Desse modo
ndo hd reserva nem restri¢do do que fazer e poder fazer.

A figura do principe aparece no pardgrafo 542 e é a expressio da vontade que reine
em si a coletividade e no a atomizagdo dos membros do Estado. E importante mencionar
aqui que a figura do principe que aglutina e resume em si a coletividade ganha espago
na medida em que todos os momentos do conceito, conforme escreve Hegel, alcancam
sua existéncia livre. Novamente ndo ha existéncia livre sem a satisfagio das condigdes
para tanto o que faz com que uma existéncia sem liberdade ndo seja existéncia alguma e
uma liberdade sem existéncia também nio se configura enquanto liberdade. A vontade

8 MARCUSE, H. Reason and Revolution: Hegel and the rise of social theory. London: Humanity Books, 1993.
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na individualidade do principe ndo suprime a diferenga nem resume a pluralidade em si
como Hegel compara com um Estado patriarcal que inibe a diversidade e a autonomia
cultivando em si a desarmonia e o desejo de separagio.

A centralidade do principe ndo ¢ a inviabilizagdo da divisio dos poderes, mas a
sua garantia assim como as particularidades sio desejadas, cultivadas e preservadas
na universalidade. De igual modo os diferentes poderes nio se sustentam em suas
particularidades sendo na medida em que convergem para a universalidade. Esse
convergir é o atentar para as particularidades na universalidade do Estado e intervir no
desenvolvimento da liberdade de cada momento no todo. Executivo, legislativo e judicidrio
desempenham e se ocupam com fungdes especificas no todo do Estado e tais fung¢bes
lidam com interesses individuais que, no entanto, ndo podem se sobrepor ao interesse
universal ou do coletivo. Cada individuo precisa sentir-se membro da universalidade do
Estado ndo somente enquanto patriota, mas como quem se vé no Estado.” O aspecto
formal da presenca nas fung¢des diretivas do Estado nio podem se sobrepor as fungdes
ja conduzidas no cotidiano das relagdes. As pessoas que ocupam 0s postos no governo
sdo pessoas privadas com interesses préprios que nio necessariamente coincidem com os
interesses do publico. Os interesses do publico sdo interesses transparentes e estabelecidos
constitucionalmente seja informal seja formalmente, porém os interesses privados muito
embora nio imperscrutdveis nio precisam ser sempre claramente postos nem sio ou
devem ser, em detalhes, do interesse do publico. A questdo reside em fazer com que as
pessoas privadas atuem como pessoas publicas obviamente ndo desinteressadas, mas
condicionadas pela busca e realizagio do interesse publico. Contudo, a possibilidade efetiva
de poder participar do governo garante as pessoas nas palavras de Hegel “Em virtude dessa
participagdo, a liberdade e a imaginagio subjetivas, e sua opinido universal, mostram-se em
uma eficiéncia existente e gozam da satisfagio de valer alguma coisa.” (HEGEL, 1995, §

544)

Publico, privado, populus e vulgus

A constitui¢do formal e informal de um povo pode variar entre a monarquia, a
aristocracia e democritica em sua organizac¢io enquanto Estado, mas a diferenca entre elas
encontra-se, segundo Hegel, na “riqueza de contetido de seus principios juridicos vigentes”
porque tem sua garantia e real efetividade no poder do Estado.

Hegel insiste ainda no presente pardgrafo apenas citado sobre a presenca das
pessoas privadas no Estado e destaca que isso se dd pelas pessoas mesmas ou porque sio
representantes do povo. Estas pessoas sdo representantes de muitos ou do povo conforme o
proprio Hegel indica. O que significa dizer que pessoas privadas representam muitos ou o
povo? Muitos nio seriam o povo? Quem seriam estes? Que o povo seja mais do que muitos
parece ser logicamente claro. Talvez nem tanto! Que muitos possam ser mais do que o
povo parece ser claramente possivel. Isso porque na categoria de povo até o vulgo pode ser
contemplado e os muitos representantes do povo podem chegar a agir em dissocia¢ao ao
povo. Mas, tanto um povo que se deixa conviver com o vulgo quanto os representantes que
deixam de representar ambos contribuem para que o povo enquanto tal seja desconstituido.
Hegel indica que normalmente se denomina um agrupamento, ou “agregado”, de pessoas
privadas de povo, porém, segundo ele, o que se tem ai é muito mais o vulgus do que o
populus. Num tal contexto Hegel afirma que o Gnico propésito de um Estado ¢ inviabilizar

9  ROSENZWEIG, F. Hegel ¢ 0 Estado. Sao Paulo: Perspectiva, 2008.
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a existéncia de um povo e que jamais chegue a alcangar o poder nem a atuagio no Estado.'
Hegel descreve o Estado que previne a participagio do povo como agente efetivo e que
o trata como desprovido de toda e qualquer dignidade como um Estado de injustica, de
falta de ética, da irracionalidade em geral. “[...] nessa situagdo o povo seria somente como
uma poténcia informe, brutal, cega, como o mar agitado, elementar; o qual porém nao se
destréi a si mesmo como o faria o povo como elemento espiritual.” (HEGEL, 1995, § 544)
Evidencia-se que o populus ¢ tomado como vulgus ou como quem ou o que precisa ser
conduzido, guiado, pois se orientaria pela arbitrariedade, pelo instinto, pelo imediato. Hegel
nio desconhece que o Estado tem uma fun¢io norteadora, mas somente desempenha tal
fun¢io porque jd, enquanto povo que precisa e j é, se constituiu como povo muito embora
ainda possa ter momentos contrarios a si mesmo. Um desses momentos ¢ a preméncia do
privado em poder fazer-se presente na dire¢do do Estado. Para Hegel hd uma preparagio
para tanto em certas dimensoes do Estado que constitui o funcionalismo publico que
desempenha o que Hegel denomina de sagrado. Ja foi aqui mencionado que o privado
pode incorrer no equivoco de se servir do publico para sanar e satisfazer o mesmo privado.
Aqueles dedicados originalmente ao publico como seus funciondrios nio podem buscar
sendo o interesse publico devendo recair sobre estes a maior pena pelo desvirtuar de sua
fun¢do. Quando o privado se serve do publico as expensas deste o populus se torna vulgus
crendo-se ser livre no poder fazer o que bem entende. Hegel ilustra isso com a situagdo da
Inglaterra na qual grassa a plena liberalidade que tio somente garante o “salve-se quem

puder”.

Mas, como € que se consegue que a presenca do privado no publico siga os ditames
do publico? Para Hegel o critério é sempre a satisfacio do publico o que deve sempre
se manifestar inequivocamente para que as pessoas possam experimentar isso de forma
sensivel e eficaz. Isso obriga o privado a se adequar ao interesse piblico que em hipétese
alguma pode ser negociado." A satisfagdo do publico nio desconsidera o privado, mas o
privado satisfeito ndo necessariamente realiza a satisfagio do publico. O ser membro da
cidade ndo impede o ser membro de uma corporagio, de um grupo privado, etc, mas, para
Hegel isso se faz até necessdrio para que alguém se torne membro da cidade, pois o ser
membro da cidade implica em se reconhecer no publico e ndo no privado. Talvez se deva
dizer que ndo ha publico sem privado assim como nio ha privado sem publico, porém o
privado nio contempla em si o publico precisamente por ser privado e ou restrito. Por
outro lado, o publico é publico porque abarca o privado e estabelece o limite para o privado
no que € pablico ou no que é de todos, porém nao de um nem de alguns. Ora, Hegel afirma
no pardgrafo ainda em questio, isto é,544, que “Os cidadios formam no Estado a multiddo
excessivamente maior — uma multiddo de individuos que sdo reconhecidos como pessoas.”
(HEGEL, 1995, § 544) Por que a imensa maioria? Precisamente porque nio se reconhecem
ainda assim por nio se constituirem em vontade racional e porque o préprio Estado ainda
nio se fez presente em sua totalidade. H4 um impedimento significativo mencionado
nesta passagem por Hegel que é o fato de que nio basta para ser povo caracterizar-se
como uma multiddo, um aglomerado. Um povo deve ser uma totalidade orginica que se
da na pertenga a coletividade do Estado e no Estado ou em organizagbes que fomentem a
organicidade. Na Enciclopédia de 1817 escreve Hegel que o universal que se individualiza,
portanto, que se faz uno é confrontado pelo extremo oposto da particularidade que se

10 TAYLOR. Ch. Hege! and modern society. London: Cambridge U,niversity Press, 1979.
11 VIEILLARD-BARON, ]. L. Hegel, penseur du politique. Paris: Edition du Félin, 2006.
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determina abstratamente numa forma vazia de coletividade de muitos ou um agregado que
leva equivocadamente o nome de povo. Na Enciclopédia de 1827 escreve Hegel que um tal
agregado ¢ muito mais um vulgus e ndo um populus. Na mesma Enciclopédia indica Hegel
que avontade livre torna presente nas pessoas sua existéncia enquanto multiplicidade ou suas
reflexdes universais. E interessante mencionar que a expressio “Reflexions-Allgemeinheit
também pode ser traduzida por reflexdes publicas! A expressio mais adequada para o
universal cabe no pablico no qual a multiplicidade estd presente e ¢ também garantida.
Mas, o que é aqui a vontade livre? Néo pode ser outra que a coletividade consciente de si e
que se quer de uma forma e por um contetdo determinados. O que se tem aqui € a elevagio
do individuo a universalidade da classe cujo dpice é o Estado. O povo nio se constitui por
uma coincidéncia de interesses, mas por um contexto substancial e absoluto, ou seja, como
o substrato Gnico do qual resultam todos os direitos e sua efetividade. Portanto, nio se trata
de um contrato que ¢ exterior e que pode ser rompido sem que as pessoas deixem de ser o
que sdo."

»

Na medida em que Hegel considera um equivoco reconhecer as Assembléias dos
Estamentos como legislativas, ele parece indicar aqui uma outra diferenciagio entre
“populus” e “vulgus” que se dd pela distingdo entre o todo e suas partes ou ainda entre o
expressar de reivindicagoes e de seu atendimento, isto é, do requisitar e do referendar. Que
os estamentos devam existir ndo hd davida de sua importancia para Hegel, mas também
ndo hd davida em Hegel que estes enquanto momentos do Estado nio o suprassumem.
E o Estado, sim, que suprassume em si seus momentos e, no caso, os estamentos. Alids,
segundo Hegel, é precisamente na meida em que o Estado se encontra cultivado enquanto
Estado que as requisi¢des, cobrangas e exigéncias de sua cada vez maior presenga seja
atualizada. Novas leis somente fazem sentido, por exemplo, no contexto de leis que ja se
estabeleceram, ou melhor, da lei ja estabelecida enquanto institui¢do. Nesse sentido o agir
nio pela indeterminagio nem pelo arbitrio é o que também caracteriza o populus, pois a lei
expressa o publico, o que vale para todos, mesmo para as mais diferentes partes.

O aspecto financeiro é também um diferenciador do populus e do vulgus, pois o
Estado que se deixa fazer presa de recursos outros que ndo os préprios tem sua efetividade
condicionada por interesses que nio necessariamente coincidem com o publico. O emprego
da pressdo financeira contra algum momento do Estado, como o governo, por exemplo,
indica uma dissociagao pela qual a determinagdo de populus encontra-se esvaziada num
lado ou no outro. Ou o populus é relegado a condi¢io de vulgus ou o vulgus ji se estabeleceu
no seio do Estado. Por isso, o Estado enquanto populus e nao vulgus, nao ¢ “um equilibrio
de poténcias exteriores”, nas palavras de Hegel, mas ¢ a prépria realiza¢io do populus em

si.B

Conclusao

A Filosofia do Direito de Hegel apresenta-se como um desafio a compreensio do
direito, do Estado e da realizagio de um no outro e vice-versa. Nao somente o direito
se realiza, segundo Hegel, de fato e plenamente no Estado, pois este é a contemplagio
e afirmacio histérica da coletividade que se quer nio somente organizada, mas também
orginica de um certo modo nio acidental nem contingente, mas o Estado se realiza no

12 VIEWEG, K. Das Denken der Freiheit. Hegels Grundlinien der Philosophie des Rechts. Paderborn: Wilhelm Fink
Verlag, 2012.

13 WALLACE, R. M. How Hegel reconciles private freedom with citizenship. In: The Journal of Political Philosophy,
Band 7, p. 99-121.
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direito. Importa destacar aqui que o direito que o Estado realiza e no qual se realiza nio é
o direito abstrato no sentido de esvaziado de determinagio e ou contetido nem o direito
abstrato que se universaliza em generalidades. Nao ¢ igualmente o direito guiado pelo
interesse seja do sentimento seja da satisfagdo particular ou corporativa. Enfim, o direito
que o estado realiza e no qual se realiza nio ¢ o direito privado que concentra e que cria a
disputa pelo beneficio. O Estado do direito e de direito é o Estado do publico, o Estado
de todos, inclusive da particularidade, mas determinada pela universalidade. Nesse sentido
nio se pode falar de direito em Hegel que nio seja o direito estatal e nem se pode falar de
Estado sem que esse seja tomado como Estado de direito.

O Estado de direito é constituido e constituinte do que se denomina povo, pois
aquele é expressdo da organizagio sabida e quista deste. Para Hegel o povo se define pela
sua Constitui¢do que é formalizada institucionalmente na publicidade da vida em comum.
A pertenca a alguma forma de organizagio por parte do individuo que o situe enquanto
membro de uma coletividade ja significa, segundo Hegel, o reconhecimento do particular
no universal ou do individuo no coletivo. O individuo é o que é por sua relagio com um
coletivo organizado seja este um grupo de oragio, seja um grupo de leitura, seja um grupo
de estudos. Conforme Hegel o individuo isolado ndo é ninguém. O Estado é a forma
suprema de organizagdo coletiva na qual o sentimento e o interesse nio sio as tltimas
determinagbes muito embora possam estar presentes. No Estado o individuo é membro do
coletivo porque € assumido como pessoa independentemente de suas particularidades. No
Estado os individuos sdo uns com os outros e pelos outros e nio porque necessariamente
possuem afeto uns pelos outros nem porque satisfazem os interesses uns dos outros, mas
porque, e principalmente, se querem nessa universalidade racional. Ai um povo é povo
porque se reconhece e se quer em seus costumes, comportamentos e leis. Em outras palavras
um povo ¢ suas instituicdes sociais, economicas, politicas e culturais ou na linguagem
hegeliana sua eticidade.
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Reflexao essencial e dialética do conceito
na Ciéncia da Logica de Hegel

Régis de Melo Alves!

Neste trabalho, partiremos da nogdo de sujeito e objeto transcendental em Kant
como os elementos de onde Hegel parte e radicaliza aquilo que via como o espirito
fundamental da filosofia critica. Neles, podemos identificar um nicleo de opacidade, uma
indeterminag¢do primordial que serd aquilo que resiste e dissolve a0 mesmo tempo que
instaura as determinagdes de pensamento.

Kant na Critica da Razdo Pura®, no movimento fundamental de sua revolugio
copernicana da filosofia, demonstra como a unidade da apercep¢io, da consciéncia de si,
¢ a unidade originariamente sintética que é condi¢do de possibilidade da experiéncia de
objetos, ou seja, sua unidade se torna condigio objetiva de todo conhecimento. Assim, a
objetividade ¢ usualmente interpretada como algo internalizado pelo sujeito no idealismo
subjetivo kantiano. Porém, gostaria de defender que para que em Kant se realize de fato uma
revolugdo copernicana e nio uma “contra-revolu¢do ptolemaica”, como afirma Meillassoux
em sua critica do correlacionismo em Apres la finitude (2006), uma vez que o homem, o
sujeito, continua no centro, devemos explorar a dimensio descentrada do sujeito kantiano
que se mostrard fundamental 4 nogdo hegeliana de sujeito e de reflexdo, no interior da qual
a contradi¢do aparecerd como categoria privilegiada.

A apercepgio fornece jd uma concepgio de sujeito radicalmente ndo-substancial,
um sujeito ndo transparente a si mesmo e que, na medida em que é transcendental, é
indetermindvel, um Eu penso sem nenhuma determinagio ulterior sobre o que sou, sobre
o que € isso que pensa.

tenho consciéncia de mim préprio na sintese transcendental do diverso
das representagdes em geral, portanto na unidade sintética originaria da
apercepgdo, ndo como aparego a mim préprio, nem como sou em mim

préprio, mas tenho apenas consciéncia que sou. (KANT, 1989, p. 158)

Apesar da aparente proximidade com Descartes, Kant distingue de modo preciso

o Eu transcendental do Eu empirico, ou seja, ndo torna a substancializar a unidade do

Eu, jd que a prépria categoria de substincia, sua unidade sintética, depende da unidade
o« . s . ~ ’ z . . «

origindria da apercepg¢io. Jd estd posta uma identidade entre ser e pensamento, “tenho

apenas consciéncia que sou”, mas que ndo configura um algo, ou substincia, mas é

o mero ato de determinar que possui uma existéncia indeterminada. O Eu é o puro

1 Mestrando em filosofia, FFLCH - USP
2 Doravante CRP.
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ato de determinar, que ele mesmo deve se manter indetermindvel para resguardar seu
cariter transcendental. Em sua critica a substancializagio do Eu como alma na secio
sobre o paralogismo da substancialidade, Kant aprofunda sua concepg¢io radicalmente
nido-substancial do Eu como o lugar vazio em torno do qual giram os pensamentos
produzidos por sua espontaneidade

» K.

Por este “eu”, ou “ele”, “isso” (a coisa) que pensa, nada mais se representa
além de um sujeito transcendental dos pensamentos = X, que apenas
se conhece pelos pensamentos, que sdo seus predicados e do qual nio

podemos ter, isoladamente, o menor conceito (KANT, 1989, p. 330)

O sujeito transcendental é este mero ponto vazio, X, que instaura uma clivagem
interior ao pensamento, na base de sua unidade sintética, um “isso que pensa” que resta
indetermindvel e é o motor da espontaneidade determinante do entendimento. Se o Eu
se torna algo ja determinado, deixa de ser o Eu transcendental mostrando-se como Eu
empirico que aparece a si no tempo, por exemplo, como intui¢do interna. E esta opacidade
interior ao sujeito transcendental que o constitui, ou,como afirma Zizek é “ainacessibilidade

do Eu ao seu préprio nicleo de ser que faz dele um Eu” (ZIZEK, 1993, p. 14).

Porém, o que possibilita que as categorias produzidas pela espontaneidade sintética
do Eu puro nio sejam meramente formais, um simples sujeito l6gico de uma proposigio,
mas tenham objetividade, ¢ a nogao de objeto transcendental, que tem maior destaque
na primeira edi¢do da CRP e que facilita o reconhecimento da problemitica kantiana na
doutrina da esséncia da Ciéncia da Légica’ de Hegel. O objeto transcendental é o correlato
do sujeito transcendental, é o outro lado da moeda da unidade sintética da apercepgio
como aquilo que confere unidade nio sé aos conceitos, mas também a intui¢io, sem residir
no intuido. E a dimensdo ndo empirica do sensivel que o transforma em objeto. Kant
afirma que o objeto transcendental é

um algo = x, do qual nio sabemos absolutamente nada, nem em geral
podemos saber (segundo a constitui¢do do nosso entendimento), e
que pode servir apenas, a titulo de correlato da unidade da apercepgio,
para unificar o diverso na intuigio sensivel, operagdo pela qual o
entendimento liga esse diverso no conceito de um objeto. Este objeto
transcendental nio se pode, de maneira alguma, separar dos dados
sensiveis, porque entdo nada mais restaria que servisse para o pensar.

(KANT, 1989, p. 266)

Do mesmomodo queaunidade transcendental do Eu penso,do sujeito transcendental,
pode ser compreendida como encerrando uma clivagem e opacidade que lhe sdo interiores,
o objeto transcendental, como anverso do sujeito, ¢ tal clivagem e opacidade no interior
do fendmeno, aquilo que nele ¢ funcdo da unidade, que retine o diverso da intuicdo. E
significativo que, assim como o Eu puro, ele é também caracterizado como um X, “o
pensamento completamente indeterminado de algo em geral” (KANT, 1989, p. 267), ao
mesmo tempo transcendental, mas insepardvel dos dados sensiveis, “objeto nio empirico”
(KANT, 1989, p. 149). A possibilidade desta unidade se mostra dependente deste ponto
ausente, de modo nenhum presente na imediatidade do dado sensivel, e que se deixa
representar apenas como um X indeterminado em torno do qual circundam os predicados
do objeto. Acreditamos que neste elemento opaco e irredutivelmente indetermindvel

3 Doravante CL.
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na base da unidade constituinte tanto do sujeito como do objeto transcendental, que
ressaltamos em nosso recorte, podemos encontrar uma outra face do dmbito especulativo
da filosofia critica que Hegel procurou radicalizar e elaborar em sua Légica*.

Tal opacidade e indeterminagio, presentes na relagio a si do sujeito e na unidade
do objeto transcendental, poderiam ser pensadas como a negatividade absoluta na base do
movimento de determinagio reflexiva da esséncia na CL. A internalizagio da objetividade
pelo pensamento jé tinha sido possibilitada por Kant e sua no¢io de objeto transcendental,
porém, a manutenc¢do de uma matéria sensivel exterior como preenchimento necessirio
ao conceito para que ele tenha contetddo é o que Hegel rejeita em Kant, ja que as préprias
determinagdes de pensamento devem ser consideradas como objeto e a oposi¢do do Eu
puro 2 intui¢do o tornaria finito e, com isso, rebaixaria o Eu transcendental ao empirico’.
Para sustentar a liberdade e infinitude da subjetividade, o Eu, a subjetividade enquanto tal,
surgird, no terceiro e ltimo livro da CL, como resultado do préprio movimento imanente
do conteido das puras determinagbes de pensamento. A subjetividade deve aparecer
como resultado do desenvolvimento do ser e da esséncia para que ndo seja uma mera
abstracio, ou seja, algo simplesmente separado de uma matéria exterior e que a ela tenha
de se reunir novamente de modo exterior. No entanto, nos deteremos aqui somente ao
inicio da doutrina da esséncia a fim de encontrarmos a opacidade e clivagem do objeto
transcendental kantiano reelaborados nas nog¢ées de aparéncia, negatividade absoluta e
contradigio.

A doutrina da esséncia é a esfera mediadora entre as determinagdes exteriores e
indiferentes da doutrina do ser e do autodesenvolvimento das determinagées da doutrina
do conceito. Ela realiza a passagem da l6gica objetiva a 16gica subjetiva do conceito. Nela,
Hegel trata das determinag¢des reflexivas, préprias do ponto de vista da oposigio entre
sujeito e objeto da filosofia moderna, que aparecem como pares oposicionais. Assim, como
o passar ao outro das determina¢des qualitativas e quantitativas do ser ruiu e estas se
revelaram como engendradas por seu relacionamento reciproco, o aparecer no outro das
determinac¢des opositivas da esséncia se mostrara, na doutrina do conceito, como momento
interior 4 unidade subjetiva do autodesenvolvimento do conceito. Que este movimento
reflexivo de aparecer no outro constitua o modo de autodeterminac¢io do sujeito, ¢ algo
que ndo estd posto e é somente pressuposto no interior da doutrina da esséncia. A esséncia
hegeliana, como esfera mediadora do ser, usualmente se caracteriza, contrariamente a
esséncia transcendente da metafisica cldssica, por ndo ser algo exterior a sua aparéncia,
ela é o préprio movimento reflexivo do aparecer (scheinen) nela mesma. A passagem da
aparéncia para a reflexdo se dard justamente pelo fato de que a aparéncia se define como
a nulidade interior a esséncia, “o ser da aparéncia consiste unicamente no ser suprimido
(Aufgehobensein®) do ser, em sua nulidade” (HEGEL, 2017, p. 38). O negativo, que
sustentava as determinagdes do ser, mas como algo exterior a ele, € interiorizado na esséncia
uma vez que esta é o ser negado, suprimido. O ponto de Hegel nio é que simplesmente
a aparéncia se torna momento superado no movimento de autodeterminagdo reflexiva
da esséncia, mas que a prépria cisio entre esséncia e aparéncia deve aparecer enquanto

4 Nucleo especulativo da CRP que Hegel jd identificava anteriormente, em Fé e Saber (HEGEL, 2011), na imag-
inagdo transcendental, como momento unificador da sintese subjetiva com o diverso do objeto.

5  “Afilosofia kantiana se deteve apenas no reflexo psicolégico do conceito e regressou novamente para a afirmagio da
permanente condicionalidade do conceito através de um diverso da intui¢io” (HEGEL, 2018, p. 50).

6 Optamos aqui pela tradugido do termo aleméo aufheben como “suprimir”, ao invés dos usuais “superar” ou “supras-
sumir”, a fim de enfatizar a dimensdo negativa e dissolutéria das determinagées do ser na esfera da esséncia.
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tendmeno que da corpo a nulidade da aparéncia enquanto tal. A énfase reside no impasse
préprio ao momento particular da aparéncia. A questio para Hegel é menos “como a
esséncia aparece?”, mas sim “como ¢ possivel algo como a aparéncia?”, uma imediatidade
que manifesta também sua nulidade, “ndo-ser-ai (Nichtdasein) imediato que é na
determinidade do ser” (HEGEL, 2017, p. 39)". A negatividade absoluta do ser, como cisio
interior 4 esséncia, deve se manifestar também como cisdo interior 4 aparéncia. E deste
modo que devemos compreender a coincidéncia entre imediatidade e negatividade, antes
exteriores na esfera do ser, que se opera na passagem da aparéncia a reflexdo.

A se¢io sobre a reflexdo se inicia afirmando que “a aparéncia é o mesmo que a reflexdo”
(HEGEL, 2017, p. 42). Poderiamos dizer que a reflexdo é a aparéncia dinamizada, uma
vez que consiste no movimento de estranhamento de sua imediatidade, é “aparéncia que
se tornou estranha [ou alienada] 4 sua imediatidade” (seiner Unmittelbarkeit entfremdeten
Schein) (HEGEL, 2017, p. 42). Na base deste movimento de estranhamento da aparéncia
frente a sua imediatidade estd a negatividade absoluta, a negacio autoreferente que ora
¢ imediatidade, e ora é imediatidade negada. E este movimento reflexionante, elemento
légico e ainda totalmente abstrato, mas que constitui o alicerce da dialética hegeliana
que ¢ descrito como “o movimento do nada para o nada e, através disso, de retorno a si
mesmo” (HEGEL, 2017, p. 43). Ea negatividade absoluta que sustenta a afirmagio de que
a imediatidade é somente este préprio movimento. Porém, nos deteremos aqui somente
ao movimento de estranhamento da reflexdo, a necessidade interna de redobramento deste
movimento que nos permitird a aproximagio com o duplo aspecto da apercep¢io em Kant,
sujeito e objeto transcendentais como anversos da mesma moeda.

Alégicadareflexdo passa pelos momentos da reflexdo ponente, exterior e determinante.
Em linhas gerais, a reflexdo ponente apresenta o movimento de posi¢ao e pressuposi¢io da
esséncia como reflexdo nela mesma, anterior a0 momento de estranhamento de si mesma em
outro. A reflexdo exterior ¢ tal estranhamento da esséncia em outro, em uma imediatidade
pressuposta que ndo se reconhece como posta, como produto do movimento negativo da
esséncia, é a coisa exterior a reflexdo e que lhe aparece como algo dado. A reflexdo determinante
¢ a unidade entre a reflexdo ponente e a reflexdo exterior. Aquilo que aparecia como uma
imediatidade pressuposta e exterior a reflexdo se revela como seu préprio produto, ou seja, a
negatividade daquilo que aparecia como dado é a mesma negatividade absoluta interior ao
movimento reflexionante da esséncia. Neste ponto, podemos realizar a aproximagio com a
opacidade comum na base da unidade do sujeito e do objeto transcendentais em Kant. Tal
unidade se apresentava como um X, um ponto irredutivelmente indeterminado, em torno do
qual os pensamentos determinados podiam se articular. A determinidade do dado sensivel,
do imediato, somente era possivel devido a objetividade condicionada por essa unidade
transcendental calcada no X do “isso que pensa” desprovido de qualquer determinagio
ulterior para além de sua espontaneidade criadora. Se identificarmos a negatividade absoluta
a opacidade, ao irredutivel nicleo de indeterminag¢do da unidade transcendental kantiana,
veremos como Hegel parte da noc¢do de objetividade da filosofia critica para pensar sua
concepgio de determinagio reflexiva, nio mais como a de uma subjetividade finita, que
se encontraria em oposi¢ao ao sensivel, como oriundo de uma coisa em si, nao-medidvel
e incognoscivel, mas como uma reflexdo objetiva calcada no negativo como aquilo que ao
mesmo tempo instaura e resiste as determinagdes de pensamento.

7 Um exemplo de tal aparéncia seria Cristo, encarnag¢io de Deus que manifesta a nulidade do mundo aparente em sua
imediatidade, ¢ a apari¢do da auséncia que sustenta este mundo aparente, do puro lugar X.
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A negatividade absoluta é o indice da alteridade do pensamento, daquilo que em seu
interior lhe resiste o obrigando a reconstruir a unidade de suas determinagées, sendo isto o
movimento reflexivo. Longuenesse define a reflexdo hegeliana da seguinte forma:

A reflexdo é o movimento de vai-e-vem entre a unidade pensada e
as determinagées de objeto que resistem a unidade. A resisténcia das
determinagdes é o motor do movimento da reflexdo na medida em que
ela é aquilo que leva o pensamento a reconstituir incessantemente de
novo as formas da unidade nas quais pode ser estruturado aquilo que se

deve pensar (LONGUENESSE, 1981, p. 42)

Como procurdivamos defender, pudemos encontrar algo desta resisténcia ji na
indeterminagio de base da unidade transcendental de sujeito e objeto em Kant. Hegel
supera o problema da relagdo entre fendmeno e coisa em si em Kant por meio de uma
reduplicagio da esséncia possibilitada por esta resisténcia, pela negatividade absoluta como
o elemento motor do pensamento. Uma interpretagio apressada poderia tomar toda a
sequéncia da reflexdo como um movimento de posi¢io e pressuposi¢io, ou seja, a aparéncia
como reflexdo da esséncia, onde esta ¢ o movimento negativo de superagio da aparéncia
como seu momento, esséncia que pde a objetividade como mera aparéncia e a0 mesmo
tempo a pressupde como ponto de partida de seu movimento negativo. No entanto, esta
légica da posicdo e pressuposi¢do, da aparéncia como simples momento da esséncia, jd estd
contida integralmente no primeiro momento, na reflexdo ponente. A passagem da reflexdo
ponente para a reflexdo exterior instaura uma reflexdo distinta do simples movimento de
posicdo e pressuposi¢io apresentado na reflexdo ponente. Na reflexdo exterior, a reflexao
absoluta, ponente e pressuponente, é a esséncia dentro dela mesma, um dos lados, e o outro
¢ a esséncia na medida em que pressupde a si mesma na forma alienada/ ou estranhada de
uma imediatidade exterior. A reflexdo se duplica

(I) Uma vez enquanto pressuposto ou reflexio dentro de si, que é
o imediato. (II) Outra vez, ela é enquanto reflexdo que se relaciona
negativamente consigo; ela se relaciona consigo como com aquele seu

nio ser (HEGEL, 2017, p.46, “numeragio nossa”)

Este imediato exterior, aquele ndo ser da reflexdo, jd ndo ¢ mais mera aparéncia da
esséncia, um momento que desvanece e permanece submetido a negatividade absoluta
que move a esséncia, mas esta prépria imediatidade, aquilo que aparece a absoluta reflexio
dentro de si mesma como um dado exterior, ¢ a imagem estranhada de si mesma que nio
se reconhece enquanto tal. Tal duplicagio é o momento fundamental da reflexio hegeliana.
Hegel identifica a reflexdo exterior como caracteristica das filosofias modernas na medida
em que mantém uma relagdo exterior entre sujeito e substincia, relagdo a si e relagio a
outro, ou simplesmente entre sujeito e objeto. A saida da reflexdo exterior, como subjetiva
e unilateral, se dard pelo reconhecimento da imediatidade como o negativo da reflexdo no
duplo sentido de ser aquilo que, como contraposto a ela, a nega, mas, principalmente, como
imediatidade calcada na negatividade absoluta do préprio movimento reflexivo. Por isso

Hegel afirma que

Com isso, estd suprimida a exterioridade da reflexdo frente ao imediato;
seu por que nega a si mesmo ¢ o coincidir dela com seu negativo, com o
imediato, e esse coincidir é a prépria imediatidade essencial (HEGEL,

2017, p. 47)
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E por meio do reconhecimento da negatividade do imediato, daquela opacidade
interior ao fendmeno que em Kant se apresentava como objeto ndo empirico, auséncia que
funcionava como condi¢io de sua unidade e objetividade, que a reflexdo se mostra como
objetiva. O negativo se mostrard, no interior das determinacdes reflexivas, o nicleo de
resisténcia interior a elas, nicleo de indeterminagdo que anima as superagdes e rearticulagoes
dialéticas do pensamento e que serd o elemento comum aos dualismos da esséncia no qual
se sustentard sua no¢ao de sujeito e conceito.

Para finalizar, gostaria apenas de realizar alguns breves apontamentos sobre a
contradi¢do como determinagio dereflexdo privilegiadadadialéticahegeliana que se manterd
como o motor de sua concep¢io de conceito e que permitird conferir-lhe objetividade ao
reconhecer o negativo no préprio objeto. A identidade essencial, primeira determinagio
reflexiva, ndo pode ser a mera tautologia que nada diz (A = A), mas é a identidade daquilo
que se mantém no fluxo das aparéncias, no seu movimento negativo, e assim se articula
como o feixe das diferentes caracteristicas que possibilitam sua identificagio (uma pessoa,
pode ser pai, filho, engenheiro, animal, etc). No entanto, a determinidade de cada diferenca
se mostra dependente de uma relagio opositiva, como entre pai e filho, e ndo apenas como
uma diferenga indiferente as outras, como diversidade. E aqui adentramos a passagem
da oposi¢io a contradigdo como determinagio privilegiada. Hegel, ao tratar do privilégio
que tradicionalmente é dado 4 identidade frente a contradi¢do, chega afirmar que esta,
caso se tratasse de hierarquiza-las, precisaria ser tomada como “o mais profundo e o mais
essencial” (HEGEL, 2017, p. 88). A contradi¢io nio ¢ simplesmente a contraposi¢io de
termos contririos, mas a afirmagio simultinea de um predicado e da negagio deste. No
entanto, tal contradi¢do ndo é uma mera contradigio légica entre dois predicados, mas
nela estd implicada uma contradi¢do objetiva, ji que ela é “a raiz de todo movimento
e de toda vitalidade (...) principio do automovimento” (HEGEL, 2017, p. 88). E neste
sentido que ele afirma que “algo se move, ndo na medida em que ele estd aqui nesse agora
e 14 num outro agora, mas somente na medida em que estd aqui e ndo aqui em um e no
mesmo agora’ (HEGEL, 2017, p. 88). Esta contradi¢io s6 se torna compreensivel sob o
pano de fundo da opacidade e auséncia na base da unidade transcendental, tanto subjetiva
como objetiva, que ji se encontrava em Kant, a negatividade absoluta daquilo que resiste
as determinagées de pensamento. Por isso, a contradi¢do ndo é entre as determinagdes
opositivas, como no exemplo que Hegel oferece das determinagdes de relagio.

O pai € o outro do filho e o filho é o outro do pai, e cada é somente
como este outro do outro (...) Fora da relagio com o filho, o pai também
é algo por si; assim, porém, ele nio ¢ pai, mas um homem em geral (...)
Os contrapostos contém a contradigio, na medida em que, sob o mesmo
aspecto, relacionam-se negativamente um com o outro ou se superam
reciprocamente e sdo indiferentes um frente ao outro. (HEGEL, 2017,
p- 90)

O acento de Hegel pode facilmente passar despercebido aqui. A contradi¢io nio
tem lugar entre pai e filho, que apenas caracteriza a contraposi¢do, e nem pelo fato de
que pode se ocupar lugares distintos a0 mesmo tempo, como posso ser pai e filho, ji que
a contradi¢do deve ocorrer na consideragdo sob o mesmo aspecto. O acento recai sob
a “superagio reciproca’ e a “indiferenca” das determinagdes, ou seja, a contradigio tem
lugar jd no interior de um dos termos, é interior ao pai mesmo, por exemplo. E uma
contradi¢io interior a determinagdo como relagdo a outro e relagio a si, entre aquilo que
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algo é no interior da rede de determinagbes opositivas préprias do pensamento (ser pai,
engenheiro, animal, etc) e aquilo que sou independentemente disso, o ser para si como o
vazio, indeterminagio ou opacidade daquilo que resiste a rede simbélica de determinagoes.
Nosso ponto era, antes de tudo, apontar para tal opacidade e resisténcia daquilo que resiste
as determinag¢bes de pensamento como aquilo que ao mesmo tempo dissolve e instaura
sua determinidade, resisténcia daquilo que ¢ heterogéneo ao pensamento, mas, 20 mesmo
tempo, instaura sua prépria possibilidade.
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A afirmacao da vontade e a luta pela existéncia
como absurdo em Arthur Schopenhauer

Sarah Maira Fernandes de Andrade’

O que serd abordado neste trabalho ¢, primeiramente, o que Arthur Schopenhauer
(1788 —1860) compreende por afirmagio da vontade no mundo humano e de que modo ela
¢ em um “querer viver” cujas consequéncias remetem a luta pela existéncia e aos sofrimentos.
Posteriormente, demonstraremos como o querer estd situado numa absurdidade, visto que
o querer em si mesmo ¢ cego e ndo possui finalidade alguma. Para tal fim, utilizamos o
livro quatro do Mundo como Vontade e como Representacao (MVR) e Schopenhauer, o fildsofo
do absurdo de Clement Rosset (1939 — 2018).

A afirmagio da vontade na filosofia de Schopenhauer é compreendida a partir da
seguinte definigdo: “é o constante querer mesmo, nio perturbado por conhecimento algum,
tal qual preenche a vida do homem em geral” (SCHOPENHAUER, 2015a, p. 379). De
acordo com essa asser¢iao, Schopenhauer propoe que o desejo pela vida de forma absoluta
e constante seja o foco da afirmagio da vontade. Isso se deve porque o filésofo identificou
no querer o modo de expressio do em si em cada corpo, sendo o movimento de um corpo
condicionado por um objeto representado pelo qual a vontade toma interesse; esse interesse se
mostra como ato de querer, movimento corpéreo, que age como uma espécie de bussola, nos
movimentando sempre em uma ou outra dire¢io, sem cessar, a fim de satisfazer aos designios
da vontade. Existir, portanto, significa ter a presenca constante do querer, posto que em tudo
ha uma vontade como esséncia e, desse modo, um querer que se revela nos atos dos corpos.

E inegével que,ao investigar sobre o querer, Schopenhauer acessa aspectos existenciais,
inclusive os mais sombrios, ¢, embora ele ndo seja comumente reconhecido por isso, hd em
suas obras tragos de uma filosofia existencialista, jd que algumas questdes, ndo tdo claras e
sobre as quais a maioria dos homens questiona, sdo constantemente exprimidas. Inclusive,
em seu capitulo Sobre a necessidade metafisica do ser humano, Schopenhauer indica que o
espanto diante de questdes acerca da prépria existéncia, tais como dor e morte, é o que
demarca o ato de filosofar e de procurar entender mais profundamente as origens das
coisas que nos permeiam.

Rosset percebeu a inclinagdo existencialista de Schopenhauer e evidenciou que
o filésofo ndo foi um existencialista, mas um precursor do existencialismo: “Précurseur,
schopenhauer l'est aussi de l'existentialisme et de son concept de facticité de l'existence, qui
nest qu'un délayage de la conception schopenhauerienne d'un monde absurde car dénué

de fondement comme de finalité” (ROSSET, 2004, p. VI).2

1 Mestranda na UFRN

2 “Precursor, Schopenhauer também ¢ do existencialismo e do seu conceito de facticidade da existéncia, que nada
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Ao investigar acerca das inquieta¢bes existenciais, Schopenhauer encontrou no
querer uma fonte de sofrimentos inesgotdveis para a espécie humana. Essa constatagio se
deve ao fato de a vontade ser insacidvel e submetida a seguinte férmula: para cada desejo’
realizado hd outros virios, como que guardados no inconsciente, esperando a sua vez de
entrar em cena, incansavelmente.

A fim de explicitar o dilema da existéncia e apresentd-la como sofrida diante do
querer, o filésofo cita o mito de Lxion, personagem da mitologia grega que foi condenado por
Zeus, depois de uma traicdo, a permanecer girando eternamente em uma roda flamejante,
aludindo que, assim como a roda de Ixion, estamos presos a uma roda do querer que
nunca tem fim. Diz o autor: “O sujeito do querer, consequentemente, estd sempre atado
a roda de Ixion, que ndo cessa de girar, estd sempre enchendo os tonéis das Danaides, é o

eternamente sedento Tantalo” (SCHOPENHAUER, 2015a, p. 226).

Rosset observou a passagem mencionada por Schopenhauer e declarou que os
desejos, por sempre serem recomegdveis e sem fim, criam uma certa inquietude que diz
respeito a recorrente insatisfacdo. Nesse sentido, a existéncia humana é comparada a alguns
dos piores castigos da mitologia grega e dada como dolorosa e sofrida pela sua eterna falta
de saciedade.

Além do sofrimento gerado pela contumaz insatisfa¢io de um querer, Schopenhauer
compreendeu o mundo como um mundo de guerra perpétua, sem trégua, visto que a
afirmagio da vontade demanda uma luta entre os individuos. No pardgrafo 27 do primeiro
tomo de sua obra magna, o filésofo esclarece que “a Vontade de vida crava continuamente
os dentes na prépria carne”. Essa metifora pode ser compreendida como a imagem do
constante conflito que a vontade mantém com ela mesma, dado que cada objetivagio da
vontade se encontra em combate com outras objetiva¢des a fim de afirmar-se.

Na luta de todos contra todos, o cariter egoista da afirmagdo da vontade transparece,
ja que o ato de afirmar-se implica sempre na negag¢io de uma outra objetivagio. Acerca do
egoismo comum 2 afirmagio da vontade, diz Schopenhauer:

De fato, a vontade de um invade os limites da afirmagdo da vontade
alheia, seja quando o individuo fere, destréi o corpo de outrem, ou
ainda quando compele as forgas de outrem a servir a sua vontade, em
vez de servir a vontade que aparece no corpo alheio, logo, quando, da
vontade que aparece como corpo alheio, subtrai as forcas desse corpo
e assim aumenta a forca a servico de sua vontade para além daquela
do seu corpo, por conseguinte afirma sua vontade para além do préprio

corpo mediante a negagio da vontade que aparece no corpo alheio.
(SCHOPENHAUER, 20154, p. 388).

A razdo da luta de todos contra todos e do egoismo é exposta no livro segundo,
pardgrafo 28, quando o Schopenhauer demonstra que os seres precisam uns dos outros
para a sua conservagio, inclusive as plantas, os astros, os elementos quimicos, etc. Atraindo
a atengdo circundante para o fato de que o interesse é préprio do sujeito do querer e que
quanto mais afirmada for a vontade, mais egoista ela serd e mais sofrimentos despejara no
mundo, pois é natural que os conflitos entre os fendémenos produzam a dor e o sofrimento.

mais é que um afinamento da concep¢io schopenhaueriana de um mundo absurdo, dado que ¢ destituido tanto de
fundamento como de finalidade” (tradugdo nossa).

3 Aqui entendemos desejo como um sentimento pelo qual a vontade age em vista de algo determinado buscando nisso
obter satisfagoes.
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Em sintese, se pudéssemos por a afirmagio da vontade em total observacio e dela
extraissemos as caracteristicas que lhes sdo mais pertinentes, sem davidas seria muito
possivel, de acordo com o niimero de vezes que Schopenhauer a menciona, caracterizd-la
principalmente a partir de dois aspectos: o egoismo e o impulso sexual.

Uma vez que Schopenhauer compreende a afirma¢io da vontade como a
manifestacdo sempre em vista da conservagdo de vida, o impulso sexual é identificado
como o seu principal expoente “que tem em vista uma série sem fim de geragdes”.

A afirmagio da vontade, mais do que a conservagio do préprio individuo, quer a
propagacio de vida “absolutamente e por todo tempo” e Schopenhauer reconhece isso,
indicando que o principal foco do querer da vontade ¢ a procriagio. Dessa forma, ele reduz
os movimentos da vida como meios para satisfazer ao fim de uma série de geragdes, os
quais se lancam sempre para além do préprio individuo, e declara que os érgaos genitais
estdo para a vontade assim como o cérebro estd para a representagio, para o conhecimento.

A imagem de um mundo cuja finalidade € satisfazer as aspiragées de uma vontade
pode ser comparada a uma cena sexual, imagem que Schopenhauer considera brutal,
grotesca e sobre a qual os individuos se envergonham. Além de que a busca pela satisfagio
da vontade por intermédio do sexo é o que introduz inquietude, melancolia, infortinios,
preocupagdes e necessidades na consciéncia. Cito:

(...) avontade expde-se a0 mesmo tempo como impulso sexual, que tem
em vista uma série sem fim de geracées. Este impulso suprime aquela
despreocupagio, jovialidade e inocéncia, que acompanhariam uma
mera existéncia individual, na medida em que introduz na consciéncia
inquietude e melancolia, no curso da vida, infortinios, preocupagdes e

necessidades. (SCHOPENHAUER, 2015b, p.677).

Temos até aqui, entdo, um panorama que se refere a afirmagio da vontade e seus
desdobramentos. Constatamos a afirmagido como o querer da vontade que se manifesta
nos corpos e expressa o egoismo, uma luta de todos contra todos, cujo o foco sempre é o
ato de procriagdo e conservagio das espécies, e, também, como o expoente fundamental
na reproducio dos sofrimentos no mundo. Por fim, questionamos: Qual a relagido entre a
afirmagio da vontade e o absurdo, anunciado por Rosset, em Schopenhauer?

O fil6sofo brasileiro Thomaz Brum, inspirado pelo pensamento que Clément Rosset
desenvolveu acerca da filosofia de Schopenhauer, expde em sua tese, mais precisamente no
capitulo denominado “O absurdo de ser homem”, uma resposta para a nossa pergunta.
Nesse capitulo Brum apresenta a relagdo entre a vontade e a existéncia, traduzindo a
existéncia como absurda, pois: “E revelando o cariter absurdo, grundlos, da vontade de
viver que Schopenhauer — por analogia — jd situa 0 homem em uma vida absurda” (BRUM,
1998, p. 32). O que Brum expos, a luz da teoria de Rosset, é muito bem fundamentado no
sistema schopenhaueriano, pois embora Schopenhauer nio tenha intitulado sua filosofia
como um pressuposto de uma intui¢io do absurdo, ele prenuncia o absurdo da existéncia
mediante sua compreensio acerca da falta de fundamento no mundo.

O absurdo que Rosset constata em Schopenhauer demarca a inauguragio de
uma filosofia cuja base estd no primado de uma vontade sobre a qual ndo hd mencio
de necessidade e, portanto, é carente de razdo e de finalidade. H4, porém, algo de mais
grave nisso, pois, como ter expectativa sobre um fim verdadeiramente satisfatério diante do
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sentimento de protec¢io a vida e do desejo de perpetuagio das espécies, tipicas afirmagoes
da vontade, quando em si mesmo o querer viver é sempre cego, sem fundamento?

Rosset declara, logo no inicio do segundo capitulo do seu livro, Schopenhauer, fildsofo
do absurdo, que hd uma intui¢do primeira, um pensamento Unico, sobre a qual toda filosofia
de Schopenhauer se desenvolve. Essa intui¢io primeira, diz Rosset, provém de uma intuigio
do absurdo, essa que, por sua vez, ¢ compreendida como a total falta de razdo suficiente
no mundo. Isso se deve porque, ao formular o seu sistema filos6fico, Schopenhauer tirou
da filosofia todas as bases teolégicas e racionalistas e iniciou uma filosofia que parte de
um entendimento acerca de uma constatagio de irracionalidade e de uma inconstancia no
mundo. Ao constatar o irracional, o filésofo abriu as portas para o pessimismo e demonstrou
aimpossibilidade de criar bases sélidas sobre o entendimento das coisas, e, sobretudo, sobre
a impossibilidade de criar expectativas de vida onde as satisfagoes sejam positivas e reais.

Schopenhauer exibe o cardter negativo do prazer e anuncia a privacio da satisfagio
na vida humana, onde o bem-estar ocorre apenas por uma negagio. Desse modo, é va a
procura pelo prazer como finalidade para a vida e, também, ¢ falsa a necessidade de um
querer, visto que nio ha propdsitos reais no querer. Por esse motivo, ndo é apenas inutil
procurar fins prazerosos, como também ¢é absurdo, pois esse mundo ¢ ausente de finalidade.
Declara Rosset (1994, p.67): “Derriére l'insatisfaction propre au désir se cache un secret
plus sombre, qui est 'absence de motivation dans le désir: les tendances humaines ne sont
pas seulement inassouvissables, elles sont surtout fausses dans leur principe méme”*

Assim, a expectativa sobre a satisfagio de um querer repousa num sentimento de
absurdidade, visto que ndo hd finalidade alguma que possa ser perseguida no mundo. A
falta e a necessidade que motivam a busca por objetivos e finalidades, a fim de satisfazerem
um querer, ndo podem ser, se ndo, uma constatacdo de uma existéncia absurda e iluséria,
pois nio hd necessidade na necessidade. S6 hé necessidade do ponto de vista fenomenal e
este, sendo mera representagio, ¢ mera contingéncia. H4 mundo, hé vida, apenas porque
a vontade quer; poderia igualmente nio querer; querendo, obriga-se a tudo, ao esforgo, a
luta, ao sofrimento que ela mesma nio quer, quer satisfagdo. Nada do que existe tem de
existir; se existe, existe por um querer, um querer sem fim que, a0 mesmo tempo, ou por
isso mesmo, ndo pode ser satisfeito por nada.

Ao nos depararmos sobre a realidade de um mundo sem fundamento, onde os
desejos transitam sem cessar e por toda parte, mesmo que, em si mesmo eles ndo possuam
finalidade alguma, nos encontramos diante de uma existéncia vazia de sentido na qual
todos os movimentos da vida sdo pelo desejo de preenchimento. E, por isso mesmo, diz
Rosset: “toda atividade nesse mundo estd naquela imagem da toupeira cuja sorte é cavar
toda sua vida na terra e na noite que a circunda. O estranho nio ¢ a noite, mas cavar”

(ROSSET, 1994, p.69)".

Temos aqui, resumidamente, a visdo de uma filosofia que procura compreender as
dores da existéncia e que, ao passo disto, encontra a auséncia de causas e se vé diante
daquilo que pode ser o préprio mal estar mesmo: a busca por fins sem fim.

4 “Por tras da insatisfa¢do prépria do desejo se esconde um segredo mais sombrio, que é a auséncia de motivagio no
desejo: as tendéncias nio sdo somente irresoliveis, elas sdo, sobretudo, falsas em seu principio mesmo” (tradugio
nossa).

5 “Toute activité en ce monde est a I'image de celle de la taupe dont le sort est de creuser durant toute sa vie dans la
terre et la nuit qui lenvironnent. Létrange nest pas la nuit, mais de creuses”
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O principio de razao suficiente de Schopenhauer
e suas quatro figuras

'Thiago de Souza Salvio®

1. Introdugio

Podemos nos assegurar ao dizer que o aparecimento da filosofia de Arthur
Schopenhauer (1788-1860) nos remonta a sua ‘Dissertation’ de publicagio inaugural, a tese
de doutoramento de 1813: ‘Sobre a quadrupla raiz do principio de razio suficiente’ [Uber
die vierfache Wurzel des Satzes von zureichenden Grunde], em Rudolstadt, Alemanha. O
jovem filésofo alemdo completava entdo, seus vinte e seis anos, e também o que viria a ser
o fundamento de todo seu sistema filos6fico. Publicando novamente o tratado filoséfico
em 1847, a segunda edi¢io, com conteddo amplamente significativo, (bem melhorado e
consideravelmente maior [sehr verbesserte und betrichtlich vermehbrte]) vem ao lume como o
“infra-estrutura” [ Unterbau] de seu sistema filoséfico.

Agora bem,  nosso autor preconiza o método de toda a atividade filoséfica e saber
em geral, que segundo ele, a regra para tais empreendimentos, estd sob a imponente égide
das descobertas de Platao e Kant, que entoaram em unissono duas leis que sempre deveriam
ser cumpridas, ou seja, homogeneidade e especificacio. A primeira observa a semelhanga e
concordincia das coisas entre si, que por sua vez, nos leva a conceber classes, a reunir estas
em espécies e estas em géneros, até chegarmos a4 nogdo do todo. Jd a segunda, vem ao
encontro para diferenciarmos as espécies reunidas subordinando-as ao amplo conceito de
género, dos tipos inferiores e superiores compreendidos pelas espécies.

O objeto de anilise que propomos esmiugar implica na diversidade, por nio ser uno e
o mesmo em todas as suas partes figurativas, destarte, ¢ radicalmente multiplo. Determinar-
se-4 com exatiddo, em quais diferentes necessidades préprias esse principio se apoia de
modo que, cada classe principal em questdo, tenha seu correlato subjetivo (faculdade
cognitiva) e objetivo (ciéncia especifica). Ademais, para maior compreensibilidade possivel,
tal determinagio sera efetuada através do significado preciso de cada explicitagio.

Intenciona-se demonstrar que o principio de razio suficiente é expressio geral de
vérios conhecimentos dados a priori (independentes da experiéncia). Podemos estabelecé-
lo com uma férmula emprestada por Schopenhauer do filésofo dogmatico Christian Wolf:
“Nibil est sine ratione cur potius sit, quam non sit” [ Nichts ist ohne Grund warum es sei (nada o
¢ sem uma razio pela qual é)].

1 UNESP
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2. Primeira classe de objetos para o sujeito

Conforme Schopenhauer nos explica, a primeira classe de objetos possiveis de
nossa faculdade de representagoes [ Vorstellungsvermigen] é aquela das intuitivas, completas
e empiricas. Elas sdo intuitivas em contraposi¢do as meramente pensadas, como sio os
conceitos abstratos. Sdo completas, conquanto contenham, segundo a diferenciagio de
Kant, ndo s6 o formal, sendo também o material dos fenémenos empiricos, em parte porque
ndo brotam de uma simples ilagdo de pensamentos, essas tém sua origem na excita¢io da
sensibilidade de nosso corpo, ao que sempre se remontam para dar fé de sua realidade;
e em parte também porque, de acordo com as leis do espago do tempo e da causalidade
vao unidos nesse complexo que formam nossa realidade empirica. E como esta, segundo
o resultado da doutrina kantiana, ndo anula sua idealidade transcendental, se considera-
se aqui, o trato dos elementos formais do conhecimento como representagdo. As formas
destas representagdes sdo a do sentido interno (tempo) e sentido externo (espago), como
condi¢bes aprioristicas de perceptibilidade da matéria.

Se apenas o tempo fosse a forma geral destas representagdes, nio haveria entio
nenhum coexistir, e, portanto, nada persistente, nem nenhuma duragio. Pois o tempo ¢é
percebido unicamente se estd preenchido, e sua continuagio somente através da mudanga
que o preenche. A persisténcia de um objeto s6 é conhecida mediante o contraste com outros
que existam ao mesmo tempo que este. Mas a representa¢io do coexistir ndo é possivel
tdo somente no tempo, sendo, pela sua outra metade condicionada pela representa¢io do
espago; porque no tempo todas as coisas existem uma apds a outra, no espago, nio obstante,
uma coisa vem junto a outra, sucessdo e simultaneidade, respectivamente: a representagao
ndo surge até que se dd essa unido entre tempo e espago. Se por outro lado, o espago fosse a
unica forma das representagoes desta classe ndo haveria nenhuma mudanga: pois mudanga,
ou variagio, é sucessdo dos estados, e a sucessdo s6 é possivel no tempo como foi dito, por
isto, pode definir-se o tempo como a possibilidade de determinagdes distintas da mesma
coisa.

2. 1 Razao do devir

Nesta classe de objetos para o sujeito o principio de razdo suficiente se apresenta
como a lei da causalidade, e denominada enquanto tal, é principio de razdo suficiente do
devir [(Satz von zureichenden Grunde des Werdens) principium rationis sufficientis fiendi].
Todos os objetos que se oferecem na representagio, que constitui o complexo da realidade
empirica, estdo vinculados uns com os outros na relagdo com o comeco e o término de
seus estados e na dire¢do do curso do tempo, isso se dd pelo seguinte. Se entra um novo
estado de um ou virios objetos reais, hd de ter-lhes precedido outro, do qual se deriva o
novo regularmente, isto é, tantas vezes como existia o primeiro. Mas tal deriva¢io se chama
sucesso, e o primeiro estado, a causa, e o segundo, efeito.

O principio de razio suficiente em geral é a expressio dessa forma fundamental
enunciada por juizos hipotéticos, mas situada no mais intimo de nossa forga intuitiva, de
um vinculo necessario entre todos os nossos objetos, ou representacdes. E a forma comum
de todas as representagdes e origina o conceito de necessidade, que como tal, ndo tem
outro conteido verdadeiro nem justificante como a entrada da sucessio e simultaneidade,
podemos alocar a sincronia de eventos como intermédio. Que nesta classe de representagoes
que agora consideramos, donde esse principio aparece como lei da causalidade, cabe ao
mesmo determinar a sucessdo temporal como forma especial destas representagdes. Nas
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espécies posteriores do principio, o tempo nos apresentard relagao necessiria que exige em
todas as partes, sob formas muito distintas desse cardter do tempo e, por conseguinte, nio
parecerdo apenas como sucessio, conservando sempre a necessidade de uma vinculagio
com a unidade.

2. 2 Entendimento

O que cria esta unido ¢ o entendimento [Verstand] que, por meio de uma fungio
peculiar, une estas formas heterogéneas da sensibilidade, de tal sorte que de sua mutua
compenetragio, e ainda, e ainda, que fique bem compreendido que s6 para o entendimento,
surge a realidade empirica como uma representagio geral que constitui um complexo, ainda
que com limites problemiticos, mantém tudo unido, mediante as formas do principio de
razdo, das quais sdo partes todas as representacdes individuais pertencentes a esta classe, e
no qual ocupam seus lugares determinados, segundo leis estabelecidas @ priori; portanto,
para o intelecto existem ao mesmo tempo incomensuréveis objetos, nesse complexo, apesar
da impossibilidade do tempo ser detido, persiste a substancia, isto ¢, a matéria, e apesar
da rigida imobilidade do espago, os estados materiais mudam acidentalmente, enfim, em
algumas palavras, concerne ao que existe para nés em todo o mundo real e objetivo.

Ao nos voltarmos a natureza da faculdade do entendimento, Schopenhauer nos diz
que o intelecto — que € sindnimo — por meio de sua forma prépria da causalidade, e daquela
subordinada a este, a forma da pura sensibilidade (tempo e espago) cria a matéria prima
de algumas sensagdes nos nossos 6rgaos sensoriais, produzindo o mundo exterior, vimos
isto de antemaio. Pois a sensagio é e permanece um processo no organismo mesmo, mas
limitado em sua qualidade neste dambito que perpassa a superficie da pele, por isso, em si
mesma, no contém nada que nio esteja em nds mesmos.

2.3 Fisica

Se por exemplo, um corpo se incendeia, a este estado de igni¢do deve haver
precedido um estado de 1) afinidade com o oxigénio; 2) contato com o oxigénio e 3) uma
temperatura determinada. Como no momento em que este estado existia, teve que suceder
imediatamente a ignicdo, e esta ndo sucedeu até agora, entdo aquele estado nio existiu
sempre, sendo que teve de entrar em cena neste instante. Esta entrada se chama mudanga,
por isso, a lei de causalidade se encontra em relagio exclusiva com as mudangas, e sempre
com elas. Todo efeito, em sua entrada em agdo, é uma mudanga, precisamente porque
nio teve lugar antes, supée um indicio infalivel de outra mudanga precedente que, em
relagdo com esta, se chama causa, e em relagio com uma terceira mudanga necessariamente
precedente a ela, efeito. Esta ¢ a cadeia da causalidade: carece necessariamente de comego.
Neste sentido, ¢ absurdo dizer que um objeto ¢ causa de outro; em primeiro lugar porque
os objetos ndo contém somente a forma e a causalidade, mas também a matéria, e sob o
aspecto considerado, ndo nasce do nada nem desaparece, ¢ eterna.

Assim, a lei da causalidade se refere tnica e exclusivamente as mudangas, vale dizer,
a geragdo e corrupgio de estados no tempo, regulando essa relagio a respeito do qual o
primeiro estado se chama causa, o posterior, efeito, que é seu vinculo necessirio para o
sucesso eventual. E de suma importancia registrarmos firmemente o verdadeiro significado
que enunciamos, préprio da lei de causalidade, assim como do campo de sua vigéncia,
reconhecendo com clareza, sobretudo, que esta se refere as mudangas de estados materiais
e nada mais. Por consequéncia, é a reguladora das mudancgas ocorridas no tempo, dos
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objetos da experiéncia exterior, todas essas, so materiais inerente aos fenémenos naturais:
toda mudanga s6 pode ter lugar tendo-lhe produzida outra determinada, segundo uma
regra para o caso, e pela qual é produzida, em seguida, com necessidade: o nexo causal
consiste nisto, sua aplicagio estd imbricada com as leis da fisica.

3. Segunda classe de objetos para o sujeito

A segunda classe de objetos é rubricada pela tnica diferenca essencial entre o
homem e o0 animal é aquela que se atribui desde sempre a inteligéncia racional ao primeiro,
que lhe € tdo peculiar e, aprendemos desde cedo que o dltimo ¢ irracional, portanto, a razio
¢ exclusiva ao ser humano. A razio [Vernunft] se baseia numa classe de representagdes
da qual o animal ndo participa, os conceitos [Begriffe], vale dizer, as representagoes
abstratas em contraste com as intuitivas, donde se haure aquelas. Do que foi dito, uma
primeira consequéncia vem a tona, o animal ndo fala, nem ri, a conclusio indireta ¢ todo
o variado e a grandeza que distingue a vida humana da animal. Pois com a incorporagio
das representagoes abstratas a motivagdo também passou a ser outra. Ainda que os atos
da do homem sucedem com menos necessidade que dos animais, agora em virtude do
tipo de motivag¢do, enquanto constam pensamentos que fazem possivel a escolha (isto
é, o conflito consciente dos motivos), o atuar com intengio, reflexdo, planos, maximas,
em concordincia com outros, etc., ocupa o lugar ocupado pelo mero impulso provocado
por objetos presentes, intuitivos. O homem e o animal compartilham igualmente da
classe de representagdes intuitivas, mas o homem oculta em seu cérebro, no geral, outras
representagdes abstratas deduzidas daquela. Essas representagdes se chamam conceitos,
porque cada uma inclui e compreende inimeros casos individuais.

3. 1. Razado do conhecer

emelhante relagdo conceitual pensada e enunciada com claridade se chama juizo.
Semelhante relag tual pensad d laridad hama j

Nas relagbes com este juizo manifesta sua vigéncia o principio de razdo de maneira distinta
da anterior, a saber como principio de razdo do conhecer, [(Satz vom zureichenden Grunde
des Erkennens principium) principium rationis sufficientis cognoscendi]. Na qualidade de tal
diz que quando um juizo que deve expressar uma cogni¢io, deve ter uma razio suficiente;
por esta qualidade recebe entdo o predicado de verdadeiro. A verdade ¢ a relagio de um
juizo com algo diferente dele, que se chama sua razdo e, como veremos, a continuagio
permite inclusive uma variedade importante de classes. Mas, como sempre, ¢ algo em que
se apoia ou se baseia o juizo [ Urteil].

Podem definir-se também como representa¢des das representagdes, pois na sua
formulagdo a capacidade de abstragdo decompde as representagdes intuitivas completas
em seus componentes para poder pensd-los separadamente, cada um por si s6, com as
diferentes qualidades, ou relagdes dos objetos. Mas neste processo as representagdes
perdem necessariamente o cardter intuitivo, assim, toda qualidade separada (abstraida),
pode pensar-se, mas nio intui-la, a formagio de um conceito ocorre geralmente retirando
muito do intuitivamente dado.

Se ao observar virios objetos intuitivos prescindimos de cada um algo distinto, e
se conservou em todos o mesmo, entdo se tem um género desta espécie. Deste modo,
o conceito de cada género é o conceito de cada espécie compreendida nele, depois de se
haver retirado o que nio é comum a todas as espécies. Ademais, podemos considerar todo
conceito possivel como um género: por isso é sempre geral, dai que este tenha uma esfera,
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que chamamos de compéndio de todo o imagindvel que se relacione. Quanto mais alto se
sobe na abstragio, tanto mais se desprende, tanto menos se pensa, ja que as coisas cada vez
mais de generalizam.

3. 2. Racionalidade

A razdo se ocupa em geral de conceitos, como vimos, portanto, a presenca na
consciéncia da classe de representagbes tomadas agora em consideragdo por nds, coisa
que na realidade e em sentido estrito se chama pensar. Esta ocupagio é designada
também com a palavra reflexdo que, como um desvio éptico, expressa a0 mesmo tempo o
derivado e secundario deste tipo de conhecimento. O pensamento reflexivo dd a0 homem
o discernimento que falta ao animal, pois ao habilitd-lo para pensar milhares de coisas
mediante um conceito, porém, sempre o essencial em cada uma, pode efetuar diferencas de
toda classe, inclusive com as do espaco e do tempo com o que recebe em pensamentos a
visdo geral do passado e do futuro, enquanto o animal estd preso ao presente.

Este discernimento, isto ¢, a capacidade de volver sobre si mesmo , é na realidade a
raiz de todos seus rendimentos tedricos e praticos, pelo que o homem supera tanto o animal.
Em primeiro lugar, a preocupagio pelo futuro, tomando em consideragio o passado, logo o
procedimento intencionado, sistemdtico, metdédico, em cada propésito, dai a contribui¢io
de muitas coisas para um fim, como as de ordem politica, o Estado, as leis, etc. Mas muito
em peculiar, os conceitos sdo o verdadeiro material das ciéncias, cujos fins se derivam do
conhecimento particular mediante o geral, os conceitos sdo, justamente, universais

O pensar no sentido estrito, isto €, a abstragdo realizada com a ajuda das palavras,
¢ ora um raciocinio puramente 1égico, ficando por completo em seu préprio dmbito,
ora, tange os limites das representacdes intuitivas para discutir com estas a intengdo
de relacionar o empiricamente dado e intuitivamente captado com conceitos abstratos
claramente pensados a fim de possui-los assim por inteiro.

3.3. Laogica

O pensamento operando com ajuda de representagdes intuitivas é o verdadeiro nicleo
de todo conhecimento, ao remontar-se a fonte origindria, a base de todos os conceitos, isto
¢ a criagdo de todos os pensamentos realmente originais, de todas as opinides primordiais e
de todos os descobrimentos, na medida em que a causalidade tem feito o melhor que pode
nesses. Tampouco o pensar no sentido estrito consiste na simples presenca de conceitos
abstratos na consciéncia sendo em unir e separar dois ou mais de vérios deles sob algumas
restrigdes e modificagdes que indica a légica da teoria dos juizos. Essas razdes em que se
apoiam um juizo, de acordo com Schopenhauer, podem dividir-se em quatro modalidades,
cada uma também diferente da verdade que recebe:

1) A werdade logica [ Logische Wahrheit] enuncia se um juizo pode ter fundamento
em outro juizo. Entdo sua verdade, evidentemente ¢ a 16gica formal. Resta-nos saber se
possui verdade material, ou se a série de juizos em que esta se baseia se reduz a um juizo de
verdade material. Tal fundamentagio do juizo por outro, surge sempre de uma comparagio
com ele.

2) A wverdade empirica | Empirische Wahrheit], é assim, pois, uma representagio da
primeira classe, uma intui¢do transmitida pelos sentidos, por fim, a experiéncia pode
ser razdo de um juizo. Entdo, o juizo possui verdade material enquanto o juizo se apoia
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diretamente na experiéncia, ¢ uma verdade empirica. Que um juizo tem verdade material
significa em geral, que seus conceitos estdo tio entrelagados, separados e limitados como as
representagdes intuitivas nas quais se fundam, requerem e levam consigo.

3) A verdade transcendental | Transscendentale Wahrheit] consiste nas formas do
conhecimento intuitivo, empirico, situados no entendimento e na sensibilidade pura,
podem ser como condi¢des da possibilidade de toda experiéncia, razio de um juizo que
é, portanto, juizo sintético a priori. Nao obstante, como semelhante juizo possui verdade
material, e esta é uma verdade transcendental, porque o juizo nio se baseia somente na
experiéncia, sendo nas condi¢des de sua possibilidade situadas em nés mesmos.

4) A wverdade metaldgica | Metalogische Wahrheit], por ltimo, enuncia as condigdes
formais de todo pensamento racional, pode ser também a base de um juizo cuja verdade
¢ entdo de tal cariter, que acreditamos designar do melhor modo chamando de verdade
metalégica.

4. Terceira classe de objetos para o sujeito

Essa terceira classe de objetos para a faculdade de representa¢ées constitui a parte
formal das mesmas, porém, completas, a saber, as intuicées dadas a priori das formas
do sentido interno e externo, do tempo e do espago. Enquanto intui¢bes puras, por si, e
separadas de suas determinagdes complexas, sdo objetos passiveis de compreensio, porque
até os pontos e linhas puros ndo podem representar-se, sendo, podem tio somente intuir-
se a priori igual como a extensdo e a divisibilidade infinitas do espac¢o e do tempo sio
unicamente objetos da intui¢do pura e estranhos a empirica.

O quediferenciaestaclasse de representagdes,na qual se intervém purae simplesmente
o espago e o tempo, da primeira classe de representagdes, vale dizer, é que, 14 estdo unidos, sdo
percebidos pela matéria, que fora explicada como condi¢io de perceptibilidade irmanada
a0 tempo e o espago, por isso, pelo lado da causalidade objetivada, chega a consciéncia com
seu estofo (Stgff), e aqui sdo descritos isoladamente.

4.1 Razao do ser

Sob arubrica da terceira modalidade, o principio de razio suficiente, para o ser,di uma
dupla lei de ligacdo, a das representagoes espaciais e das representagdes temporais intui¢des
puras da sensibilidade. Assim, ambas sdo intui¢des formais aprioristicas correspondendo
a raison d étre. Por ndo serem empiricas, pode-se representar um espago e um tempo sem
objetos; em contrapartida, ¢ impossivel representar objetos que nao estejam nem no espago
nem no tempo: “a mio pode deixar escapar tudo, exceto a si mesma”. A metifora utilizada
por Schopenhauer indica bem a orientagio a ser seguida.

O ditame segundo o qual as partes do espago e do tempo, cujo fim dessa relagdo se
determinam mutuamente, é chamado de principio de razdo suficiente do ser [(Satz vom
zureichenden Grunde des Seyns) principium rationis sufficientis essendi ). Se compreende por
si mesmo que a penetragdo em semelhante razdo de ser, mesmo que a compreensio da lei
de causalidade e sua aplica¢do a um caso determinado € razao de conhecimento do efeito,
com o que de nenhum modo se suprime toda a diversidade entre razdo do ser, do devir, e
do conhecer. Pois bem, assim podemos enfatizar a seguinte correlagdo para essa classe de
representagdes, que o tempo e o espago sdo inerentes ao conhecimento a priori do sujeito,
assim como a aritmética e a geometria estdo para o seu objeto necessariamente.
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4. 2. Sensibilidade

Schopenhauer salvaguarda a validade da estética transcendental kantiana, pois para
ambos, ¢ indubitdvel que tempo e espago sejam puras formas a priori (condig¢des de toda
experiéncia possivel) da sensibilidade pura [reine Sinnlichkeit], portanto, sob a rubrica da
razdo de ser, se desvela uma teoria da percepgio, evidentemente intuicionista, com base em
uma ontologia pura da matemadtica, assim, a faculdade cognitiva descrita aqui, ¢ aquela que
confere o estatuto apoditico as ciéncias matemdticas, nesse caso especifico, que serd visto
detidamente na préxima subsecio, aritmética e geometria.

Reiteramos que, Schopenhauer afirma, ainda com Kant, que o espaco e o tempo
ainda sdo intui¢des puras a priori. Significa que espago e tempo nio sdo conceitos, nem
abstragdes do mundo da experiéncia, mas intui¢des particulares. Vale dizer, espago e tempo
nio sio conceitos como vermelho, redondo, e assim por diante, cada um tendo inumeraveis
instancias. H4 apenas e sé pode haver um espago e um tempo, e esses sio particulares
tais objetos empiricos como aqueles que exemplificamos acima dentre outros eventuais.
Mas o espago e o tempo nio sdo em si mesmos objetos empiricos, percebidos através dos
sentidos do corpo; antes, sdo diretamente intuidos pelo sujeito cognoscente. Ademais, a
representagido mental que temos dele, evidentemente é a priori, dado que eles ndo sio
resultados da experiéncia. De fato, sem eles nio haveria tal coisa como a experiéncia em
primeiro lugar; eles mesmos sdo as maiores partes constituintes da empiria.

4. 3. Matemdtica - Aritmética e Geometria

No tempo todo instante estd condicionado pelo anterior, tdo simples é aqui a razio
de ser como lei de sucessdo. Porque o tempo s6 tem uma dimensio, e por isso nio pode
haver nele nenhuma multiplicidade das relagdes. Todo momento vem condicionado pelo
anterior, s6 através daquele podemos chegar a este, s6 assim aquele passado se foi. Neste
nexo das partes do tempo se baseia todo contar, cujas palavras s6 servem para marcar os
distintos passos da sucessdo; por conseguinte, também toda a aritmética, que ndo ¢ outra
coisa que as abreviaturas metddicas do contar. Todo nimero supde ao anterior como sua
razdo de ser; ao dez s6 posso chegar através de todos os anteriores, e s6 em virtude deste
conhecimento, desta penetragdo na razio de ser; eu sei que onde hd dez, hi, nove, oito, sete,
etc.

Toda a geometria se baseia igualmente no nexo da situagio das partes do espago,
seria, pois, um conhecimento profundo deste nexo. Porém, nio ¢ possivel mediante meros
conceitos, sendo, s6 através da intuicio, todo principio geométrico teria que ser reduzida
a ela, e a demonstragdo constituiria unicamente em sacar claramente o nexo cuja intuigio
nos importa; nada mais se podera fazer. Destarte, encontramos que o trato da geometria é
bem diferente. S6 se apoiam na intui¢io dos axiomas de Euclides.

Em suma, para a sensibilidade, o) o tempo, é a mais simples e primitiva das formas de
representagdo e nos revela o cardter relativo. Nada mais é que a sucessdo. Paradoxalmente,
passado e futuro, tomados no sentido puro, ndo existem, pois o primeiro nio existe mais,
o segundo ainda ndo existe. Cada instante sé existe ao aniquilar o precedente, para ser
aniquilado pelo seguinte. Além do mais, a divisibilidade ao infinito do tempo ndo permite
que se atribua um limite ao instante, limite que lhe conferiria a presenca. Assim, como pura
relagdo, o tempo ¢ vao ou nulo. Schopenhauer defende a idealidade do tempo. O tempo ¢é
uma forma de apreensio do sujeito. Mas essa idealidade condiciona a apreensio objetiva
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do mundo. A numeragio da aritmética repousa sobre a repeti¢io da unidade, operagio
exclusivamente temporal, como prova o fato de que, em todas as linguas a multiplicagio
¢ designada pela palavra “vezes”, que faz referéncia ao tempo. O tempo permite a medida
dos movimentos. Por sua vez, B) o espago, exprime as relagdes de situagio entre os corpos.
A originalidade dessas relagées de situagdo ¢ a sua perfeita reciprocidade. Hd um sistema
de determinagio reciproca tal que se pode indiferentemente partir de uma ou outra das
posicdes, para considerd-la como determinando as outras, e as outras como determinadas
ad infinitum.

Isso nos lembra que o espago ¢ uma forma da nossa intui¢do e nio um puro conceito,
pois como j vimos, a ordem conceitual dos principios e das consequéncias nio poderia
ser assim permutada. De acordo com isso, descobriremos que na geometria, fundada sobre
essa pura intui¢do, pululam proposigdes sintéticas a priori. Os julgamentos analiticos tiram
de um conceito um predicado que ali jd estava contido a priori, ora, este ndo é o caso

(PERNIN, 1995).

5. Quarta classe de objetos para o sujeito

A dltima classe de objetos da faculdade perceptiva que ainda nos resta considerar é
muito peculiar, concebe somente um objeto, a saber, o objeto imediato do sentido interno,
por isso, aparece somente no tempo, ndo no espago, e inclusive aqui com uma limita¢do
considerdvel. Todo conhecimento pressupde indubitavelmente sujeito e objeto. Daqui
se deduz que nossa consciéncia nio seja absolutamente tio simples, sendo que essa se
divida, igual a consciéncia das demais coisas isto ¢, em um conhecido e um cognoscente. O
conhecido aparece aqui Gnica e exclusivamente como a vontade [ des Wollens].

O sujeito se conhece unicamente como vontade nio como cognoscente. Pois o
“Eu” representante, o sujeito cognoscente, na qualidade de correlato necessirio de todas as
representagoes ¢ condi¢do das mesmas. Coliga-se entéo, o fato de que, ndo hd um conhecer
do conhecer, porque para isto seria preciso que o sujeito poderia separar-se do conhecer e
entdo conhecer o conhecer, o que é impossivel.

5. 1. Razdo do agir

Mas agora poderiamos perguntar donde nos sdo conhecidos, se o sujeito nido ¢é
conhecido, suas distintas for¢as cognitivas, sensibilidade, entendimento e razao. Nao nos sio
conhecidos porque o conhecer se faz objeto para nés, de outro modo nio existiriam tantos
juizos contraditérios sobre as mesmas. Outrossim, sdo expressdes gerais para as classes
estabelecidas de representagdes que com mais ou menos precisio se diferenciam sempre
precisamente dessas for¢as de conhecimento. Mas em consideragio ao correlato necessdrio
como condigdo destas representagdes, o sujeito fora abstraido delas, por conseguinte, se
comportam como a classe de representagdes do sujeito em geral com seu objeto.

Vale ressaltar que é com o sujeito que se supoe imediatamente o objeto e, da mesma
forma, portanto, ser sujeito significa tanto como ter um objeto, e ser objeto tanto como ser
conhecido por um sujeito; exatamente com um objeto determinado de qualquer maneira se
supoe diretamente o sujeito que o conhece precisamente deste modo. Neste sentido, dd no
mesmo que se diga: os objetos se dividem em tais classes, ou: o sujeito conhece os objetos
por determinadas maneiras, o sujeito possui diferentes faculdades de conhecimento.
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Nio muito melhor estariam as coisas a respeito da nossa compreensido dos
movimentos e agdes dos animais e dos homens, e até as considerariamos como provocada
de modo inexplicivel por suas causas (motivos), se nio nos estivesse permitida a
compenetra¢do no interior do processo. Sabemos pela experiéncia feita por nés mesmos,
o que sdo atos da vontade; uma voli¢ao provocada por um motivo, que consiste em uma
mera representagao.

A influéncia do motivo nio nos é conhecida desde fora e por isso mediatamente,
[mittelbar] senido, nos é conhecida desde dentro, ou seja, imediatamente, e por isso com
toda sua forma de influxo. Aqui j4 vemos como que por trs dos bastidores e conhecemos o
segredo, 0 mesmo que, segundo sua esséncia mais intima, a causa que produz o efeito; pois,
conhecemos; por um caminho muito diferente, daqui, se deduz o importante principio de
que a motivagio ¢ a causalidade vista por dentro.

Esta se apresenta, pois, em uma forma totalmente distinta, como um meio para um
tipo inteiramente diverso de conhecimento. Por isso, é apresentada sob a forma particular
heterogénea, prépria de nosso principio, que aparece assim, portanto, como principio de
razio suficiente do agir, [(Sazz vom zureichenden Grunde des Handeln) principium rationis
sufficientis agendi], ou mais concisamente, lei da motivagio [Geserz der Motivation]. Esta
se comporta com a lei da causalidade da primeira classe de objetos, por sua vez, explanada
como nossa ultima classe de objetos para o sujeito, a vontade percebida em nosso imo.

5. 2 Vontade

Nio propriamente a causalidade, sendo na identidade do sujeito cognoscente com
o sujeito volitivo, que se baseia o influxo que a vontade exerce sobre o conhecimento,
enquanto é necessdrio reproduzir as representacoes que tivemos anteriormente para dirigir
a atengdo sobre este ou aquele objeto e evocar uma série determinada de pensamentos.
Também aqui entra em jogo a lei da motivagio junto ao qual o referido influxo é o guia
intimo da associagdo de ideias, e que ndo é outra coisa que a aplicagdo do principio de
razdo suficiente em suas quatro formas, ao curso subjetivo dos pensamentos e, portanto, a
presenca das representagdes na consciéncia.

A vontade do individuo, todavia, é a que poe em atividade toda a engrenagem,
estimulando o intelecto de acordo com o interesse, isto ¢, com os fins individuais da pessoa
a produzir as representagdes que 16gica ou analogamente, mediante a vizinhanga de objetos
no espago e no tempo estdo irmanados com suas representagdes presentes.

A atividade davontade é,ndo obstante, tdo direta que, no geral, nio se tem consciéncia
dela; ¢ tao rdpida que as vezes nem sequer sabemos o motivo de uma representagio assim
provocada, e nos parece como se tivesse chegado algo a nossa consciéncia sem a menor
relagdo com outra coisa, mas isso nio pode suceder assim, pois, precisamente, estd arraigado
no principio de razio suficiente, e por isso, tem explicagio.

Toda imagem que se apresenta de repente em nossa fantasia, e também todo juizo
que ndo segue a sua razdo antes presente, tem que ser provocada por um ato da vontade,
que tem motivo, ainda que, amiide, ndo sejam percebidos porque o motivo é muito
insignificante junto ao ato de vontade, porque sua satisfacio ¢ tao ficil que se dd a0 mesmo
tempo.
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5. 3. Moral

A lei de motivagdo é o fio condutor da moral, ela se apresenta como um ato da
vontade, ou seja, como a propria voli¢io para a autoconsciéncia. No sentido interno, na
torma in concreto do tempo, as motivagdes se sucedem inerentemente ao cariter. O sujeito
¢ impelido para o agir. Ilustremos essa asser¢do com o seguinte exemplo de White (1997)
acerca do sujeito volitivo, ou em outras palavras, do agente moral.

Como as agdes emergem, e o que Schopenhauer designa por principio de razio
suficiente do agir, ou principio da motivagdo, serd agora trazido ao lume. Vamos supor
ue uma pessoa “Y” é convencida a oferecer ajuda aqueles menos afortunados que ela, e
)
or causa disso, a mesma doa uma quantia considerdvel de dinheiro 4 instituicao “Y” de
>
caridade.

Qualquer um, como ela, tem um caréter, em virtude do que podemos predicar como
ela se comporta em virias circunstincias. A respeito de sua existéncia a nivel intemporal,
esse cardter ¢ seu supremo si mesmo, chamado cariter inteligivel. Manifestado a nivel
temporal, no comportamento observével, chama-se de cardter empirico.

Quando “X”doa a quantia considerédvel para “Y”, ela o faz por causa de um motivo, e
este motivo é sua convic¢do que ela oferece ajuda aqueles que sdo mais necessitados que ela.

O que esse motivo faz ¢é causar nela o desejo para contribuir financeiramente, e este
desejo de tornar estimulos ou ocasides o cardter dela manifesta a si mesmo na decisio de
doar. Finalmente, essa decisdo recompensa o desejo de “X” causalmente ativo — fazendo
uma instincia do querer no senso estrito do termo — e entdo “X” realmente doa o dinheiro.
A consequéncia é: motivo; desejo; decisdo trazida a tona pelo cardter; acdo aberta (sem
duvida Schopenhauer permitiria afirmar que o cariter, em parte, joga indiretamente por
conta dos motivos e desejos).

E importante notar por conta da a¢do de “X”, um ponto que se distingue dos outros,
o motivo dela nio causa fazé-la doar dinheiro: meramente causa ela desejar isto ou aquilo.
Mais importante ainda, o desejo dela ndo causa ela fazer a doagio, ou até mesmo decidir
fazé-lo. O desejo dela ndo é mais em ocasido de seu cardter para manifestar a si mesmo na
decisdo. Isso deve soar como uma manobra verbal visto que o desejo dela ocasiona o cardter
manifestar a si mesmo em uma decisdo. De qualquer modo, o préprio Schopenhauer pensa
que uma parte jogada pelo cariter nio é causal, e uma analogia que ele nos da clarifica
a questdo. O cardter de uma pessoa, ele assegura, é anilogo a uma for¢a da natureza, por
exemplo, a gravidade.

Essa for¢a ndo pode ser causalmente afetada, desde que, em si mesma, nunca mude;
nem, pela mesma razao, isso pode ser causalmente afetada por qualquer outra coisa, pois
as causas sio mudangas no estado material das coisas. Ndo obstante, a for¢a da gravidade
entra em jogo com uma fun¢io ébvia na mudanga, desde que as mudangas atuem com
ocasido para isso se manifestar de virias maneiras. Para ilustrar esse ponto, se uma rocha
estd posicionada préxima a beira de um precipicio e damos a ela um empurrio, ensejamos
a ocasido para a gravidade manifestar a si mesma de acordo com as circunstancias. Além
disso, justo como as maneiras pela qual a for¢a da gravidade manifesta a si mesma sdo
prediziveis, também sdo assim o cardter da pessoa quando manifesta a si mesma. Ambas
sdo fixas, imutaveis.
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Ha dificuldades evidentes para essa consideragio da ag¢do, como aduzi-la como
determinismo, pois se nosso cardter ¢ inalterdvel como a for¢a da gravidade entdo nio somos
livres em nenhum sentido. Contudo, a consideragio schopenhaueriana, particularmente
¢ uma intransigente insisténcia que uma ag¢do ndo ¢ simplesmente um evento seguido
sobre outros tomando lugar fora de nds. Nossas a¢des tém sua fonte suprema no cariter
inteligivel, e por causa disso, ndo hd divida concernente a quem é o responsavel pelas
decisoes e agbes efetuadas: sao por completo tributirias a nés mesmos.

Conferido tudo isso, o principio de razio suficiente do agir, lei da motivagio, rege a
necessidade de cada agdo, que por sua vez tem um motivo precedendo-o, e com o exemplo
esmiucado nas linhas acima, fica claro como Schopenhauer o define. Também ficara claro
que relagdo a forma deste principio tem com os objetos constituindo a quarta classe,
vontades individuais (sujeitos volitivos), pois as primeiras sio no fundo idénticas ao caréter.

Consideragoes finais

O principio de razdo suficiente pode fundar em todas as suas significacdes um
juizo hipotético, assim como todo juizo hipotético, em ultima instincia, se baseia nele.
Em todas as suas formas, nosso principio porta a necessidade, que ndo tem outro sentido
que a verdadeira inevitabilidade da consequéncia, dada a razdo. Por conseguinte, toda
necessidade é condicionada. Pois ser necessdrio quer dizer que segue uma dada razao, dai
podemos nos indagar como ¢é possivel, ou pensivel, que alguma coisa ndo possa ser, posto
que toda existéncia s6 venha dada empiricamente. Entdo a resposta para essa questio seria,
que ¢ possivel se a coisa existe ou se hd uma razio qualquer para aduzi-la.

Ser necessdrio e seguir de uma razdo dada so, portanto, conceitos intercambidveis,
que como tais sempre podem se colocar no lugar do outro. Por conseguinte, com as quatro
tormas do principio de razio suficiente, hd uma necessidade zefrarizomadtica, a saber:

1) A 16gica, segundo o principio de razio do conhecer, em virtude da qual, quando
se faz valer as premissas, tem que dar-se inevitavelmente a conclusio.

2) A fisica, segundo a lei de causalidade, em virtude da qual, segundo a razdo do
devir, tdo pronto como entra a causa nio pode faltar o efeito.

3) A matemitica, segundo o principio da razdo de ser, em virtude da qual, toda
relagdo enunciada por um axioma geométrico é verdadeiro, como foi dito, e todo cilculo
correto ¢ irrefutivel.

4) A moral, em virtude da qual, segundo a razdo do agir, em virtude da qual, toda
pessoa e também todo animal, uma vez encontrado o motivo, tem que executar a agio
que ¢é adequada unicamente a seu cardter inato e invaridvel, portanto, sucede agora, tio
inevitavelmente como qualquer outro efeito e sua causa (ainda que nio seja tdo ficil de
predizer como as outras, devido a dificuldade do fundamento e do conhecimento completo
do caréter individual que lhe ¢ préprio).

A guisa dessas consideracdes finais, é vilido lancarmos mdo de interpretacdes
atuais que dizem respeito a teoria do conhecimento que desde o inicio esteve implicita na
exposi¢do, até a significacio latente no 4mbito da filosofia das ciéncias e dalégica,bem como
a epistemologia; nesse espirito, fazemos jus a profundidade filoséfica de Schopenhauer.
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