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Organizada pelo Grupo de Pesquisa Filosofia Critica e
Modernidade (FiCeM), um grupo de estudos constituido
por professores e estudantes de diferentes universidades
brasileiras, a revista Cadernos de Filosofia Alema: Critica e
Modernidade é uma publicacdo semestral que, iniciada em
1996, pretende estimular o debate de questbes importantes
para a compreensdo da modernidade. Tendo como principal
ponto de partida os filésofos de lingua alemd, cujo papel na
constituicdo dessa reflexdo sobre a modernidade foi - e ainda
é - reconhecidamente decisivo, os Cadernos de Filosofia
Alemd@ ndo se circunscrevem, todavia, ao pensamento
veiculado em alemdo, buscando antes um alargamento de
fronteiras que faca jus ao mote, entre nds consagrado, da
filosofia como “um convite a liberdade e a alegria da reflexao”.






Editorial

Os Cadernos de filosofia alema: Critica e Modernidade, periodico
integrante do portal de Revistas da USP, apresenta o volume 26, nUmero
03 de 2021, contendo 6 artigos e 3 traducoes, avaliados por analise cega
de pares.

Luis Filipe Andrade, em “A semelhanca da musica com a linguagem
segundo Theodor Adorno: sentidos diferentes do conceito a partir da
musica tradicional e da nova musica”, argumenta que o conceito
permanece na estrutura da nova musica, embora ela haja se rebelado
contra ele, pois ele é condicao para a constituicao de um elemento
fundamental da musica: o nexo de sentido.

Em “Reflexdes sobre antropologia e liberdade politica em Ludwig
Feuerbach”, Antonio Adriano Bittencourt evidencia contornos politicos
em favor da autodeterminacao dos homens na critica de Feuerbach a
religiao, considerando que esses contornos permitem um olhar para a
critica de José Carlos Mariategui ao processo de abertura politica no
Peru e o dilema entre o modo singular de vida dos povos indigenas e os
desafios postos pela republica.

Luis Francisco Fianco Dias, em “Dostoiévski e o ressentimento na
filosofia de Nietzsche: Alguns apontamentos a partir de Crime e Castigo”,
tece tal aproximacao da tematizacao do ressentimento entre Dostoiévski
e Nietzsche também apoiado em contribuicoes da psicanalista Maria Rita
Kehl.



Editorial

“Presenca, estrutura, morte: Derrida leitor de Husserl”, de Daniel
Guilhermino”, contrasta a interpretacao de Derrida sobre a doutrina da
significacao de Husserl em A Voz e o Fenbmeno com a doutrina semidtica
das InvestigacOes Logicas, problematizando a “desconstrucao” como
modelo de leitura de textos filosoficos.

Ubiratane de Morais Rodrigues, em “Transgressao e utopia: Fausto
na estética de Ernst Bloch”, apresenta a transgressao como uma categoria
dialética fundamental da filosofia de Bloch, observando que o Fausto de
Goethe, como figura-modelo da transgressao, é chave para uma reflexao
estética sobre as potencialidades utopicas da arte.

Marcelo Vieira, em “Regras metodologicas na Deutlichkeit (1764):
Kant em torno do método da filosofia”, discute uma primeira tentativa de
Kant de distinguir os métodos da filosofia e da matematica, observando
que a grande contribuicao da Investigacdo sobre a evidéncia dos principios
da teologia natural e da moral € propor um método analitico para a
filosofia calcando em regras metodologicas.

Ainda fazem parte desta edicao as seguintes traducoes:

- “Aesfera publica: ideologia e/ou ideal?”, de Amy Allen, traduzido
por Amanda Soares de Melo;

- “Determinismo e Indeterminismo na fisica moderna” (Prefacio e
Capitulo I), de Ernst Cassirer, traducao e apresentacao de Ivanio
Lopes de Azevedo Junior e Guilherme Santos Cysne;

- “Hegel e o valor dos ideais burgueses”, de Frederick Neuhouser,
traduzido por Felipe Taufer e precedido de uma apresentacao do
tradutor.

Por fim, reforcamos o convite as nossas leitoras e aos nossos leitores
para que contribuam, através da submissao de textos, com a interlocucao
filosofica que os Cadernos pretendem estimular e aprofundar.
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A semelhanca da musica com a linguagem segundo
Theodor Adorno: sentidos diferentes do conceito a
partir da musica tradicional e da nova musica

The similarity of music with language according to Theodor Adorno:
different meanings of the concept based on traditional music and

new music

LUIS FILIPE DE LIMA ANDRADE

filipeee3@gmail.com

(Universidade Federal de Minas Gerais, Minas Gerais, Brasil)

Resumo: Este artigo investiga a concepc¢ao
de semelhanca da musica com a linguagem
na estética musical de Adorno. Partindo de
uma descricado e fundamentacao historica
do conceito, o objetivo principal deste
artigo consiste na defesa de que o conceito
se concebe de modo especifico na musica
tradicional (tonalidade), por um lado, e na
nova musica, por outro lado. Desse modo,
argumentaremos que, apesar de a nova
musica ter se rebelado contra o conceito,
ele permaneceria presente em sua estrutura,
pois, ao fim, ele seria condicdao para a
constituicao de um elemento fundamental da
musica, a saber, o nexo de sentido.

Palavras-chave: Adorno; musica tradicional;
nova musica; nexo de sentido; semelhanca.

Abstract: This article investigates the
conception of similarity between music and
language in Adorno's musical aesthetics.
Starting with a description and historical
grounding of the concept, the main objective
of this article is to defend that the concept
is conceived in a specific way in traditional
music (tonal system), on the one hand, and in
new music, on the other hand. Therefore, we
will argue that although the new music has
rebelled against the concept, it would remain
present in its structure, because, in the final
analysis, it is a condition for the constitution
of a fundamental element of music, namely,
the complex of meaning.

Keywords: Adorno; traditional music; new
music; complex of meaning; similarity.

DOI: http://dx.doi.org/10.11606/issn.2318-9800.v26i3p13-26

Introducao

A questao do entrelacamento possivel ou efetivo entre as artes foi avaliado
amplamente e de diversos modos por Adorno ao longo de seus escritos, de modo
que poderiamos dizer que se o filésofo durante um determinado periodo de sua
producao o concebeu de modo negativo - sobretudo a partir da sua caracterizacao

* Agradeco ao Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico (CNPq) pelo financiamento
da pesquisa e a disciplina “Modos de Presenca nos Fenomenos Estéticos”, ministrada pelo Prof. Dr.
Rodrigo Duarte (UFMG) no semestre 2020/2 no Programa de Pos-Graduacdo em Filosofia da UFMG,
pois foi neste contexto que surgiram os primeiros insights e reflexdes que possibilitaram a realizacao
da pesquisa que resultou na escrita deste artigo.
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como pseudomorfose' -, é possivel notar, por outro lado, que tal posicao nao foi, de
modo algum, rigida e invariavel, mas sim reelaborada pelo filosofo em momentos
posteriores de sua obra, onde ao menos em alguns destes tal entrelacamento passaria
a ser considerado de outra maneira. No ambito da musica, seria o caso da semelhanca
desta com a linguagem (Sprachdhnlickeit), por exemplo.

A semelhanca da musica com a linguagem, que pressupde ao mesmo tempo a
diferenciacao entre ambas - como Philip Hogh destacou (cf. 2020, p. 75) -, nao se
constituiu de maneira arbitraria, mas em funcao de razoes histodricas e sociais ou,
mais especificamente, no processo de crescente racionaliza¢do do ocidente do qual a
obra musical participa ao seu modo, juntamente - e em contraste - com os elementos
miméticos que permanecem subjacentes em sua estrutura. Além disso, a semelhanca
da musica com a linguagem aponta para um elemento fundamental da musica, a saber,
para a instauracao de uma estrutura ou um nexo de sentido (Sinnzusammenhang)?,
que seria, desde a perspectiva musical, condicao nao somente para a instituicao da
validade (Geltung) e do sentido (Sinn) da obra, mas também para a constituicao de
seu teor de verdade (Warheitsgehalt) e sua consisténcia (Stimmigkeit), sendo esta
ultima “condicao necessaria de toda obra musical” (Kreis, 2009, p. 88). O nexo de
sentido, desse modo, pode ser concebido como condicao da obra musical se constituir
enquanto tal, isto €, como obra de arte bem-sucedida (gelungenes Kunstwerk).

Apesar disso, constata-se historicamente que a nova musica®, em sua atitude
de critica perante a musica tradicional, posiciona-se de modo contrario a semelhanca
da musica com a linguagem, na medida em que esta seria, de acordo com os
compositores da Segunda Escola de Viena, resquicios da tonalidade que deveriam ser
abolidos como um todo. Esta atitude, por sua vez, colocaria inevitavelmente algumas
questoes. Em primeiro lugar, questionamos se, apesar de tal intencao, a nova musica
teria de fato conseguido abolir a semelhanca da misica com a linguagem. Além disso,
questionamos quais seriam os impactos da dissolucao da semelhanca da musica com

1 Para uma abordagem detalhada sobre este conceito em Adorno: cf. Duarte, 2014, pp. 237-254.

2 O nexo ou estrutura de sentido (Sinnzusammenhang) seria um aspecto estrutural e, portanto,
necessario a constituicdo da obra musical, que seria intrinsecamente relacionado a semelhanca da
musica com a linguagem. No que se refere especificamente ao seu significado, compreendemos que
Adorno o teria empregado em sentido proximo daquele que fora definido por Max Weber. Em uma
nota de traducao da obra Economy and Society de Max Weber, ¢ afirmado que este conceito: “Refere-
se a uma pluralidade de elementos que formam um todo coerente no nivel do significado. Existem
varios modos possiveis de relacao significativa entre tais elementos, tais como consisténcia logica, a
harmonia estética de um estilo ou a adequacao dos meios para um fim” (Weber, 1978, p. 58). Desde
a perspectiva da estética musical adorniana, por sua vez, pode-se dizer que o conceito se refere
fundamentalmente a organizacdo da obra através da dialética entre totalidade e particularidade
que, em Ultima analise, constitui a obra musical como unidade dotada de sentido.

3 Tendo em vista que a nova musica € um conceito amplo que diz respeito a uma diversidade de
praticas e procedimentos composicionais e estilisticos, vale a pena assinalar que as mengdes a nova
musica neste artigo se referem especificamente a Segunda Escola de Viena, que foi representada
sobretudo pelos compositores Arnold Schoenberg (1874 - 1951), Alban Berg (1885 - 1935) e Anton
Webern (1883 - 1945).
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a linguagem para a prépria musica, supondo-se que tal intencao fosse bem-sucedida.
Uma mdusica absolutamente despojada de sua semelhanca com a linguagem pode
constituir-se enquanto tal? Como - e se - seria possivel conceber uma composicao
musical baseada na concepcao de nexo de sentido sem fazer referéncia a semelhanca
da musica com a linguagem?

Tomando tais questdes como ponto de partida, o objetivo central deste artigo
consiste em apresentar uma proposta de interpretacao, a saber, que a nova musica,
apesar de seu empreendimento critico contra a sua semelhanca com a linguagem,
ndo conseguiria aboli-la por definitivo, mas a manteria de algum modo, dado que ela
seria condicdo de estruturac@o da obra musical. No entanto, argumentaremos que a
manutencao da semelhanca da musica com a linguagem na nova musica se constitui
em sentido especifico, uma vez que, conforme defenderemos a seguir, a analise
adorniana desta questao nos permite falar de dois sentidos de semelhanca da musica
com a linguagem: um primeiro sentido vinculado a musica tradicional (musica tonal)
e um segundo, que, por outro lado, diria respeito especificamente a nova musica e,
portanto, apontaria para a manutencao deste aspecto estrutural nas obras musicais
da nova musica.

Para defendermos nossa proposta interpretativa, seguiremos o seguinte
percurso argumentativo: em primeiro lugar, abordaremos a constituicao historica da
relacao entre musica e linguagem, perpassando por uma analise que se refere a alguns
aspectos estruturais da musica que teriam sido engendrados pelo processo histérico
em questao, como a constituicao da relacao entre mimesis e racionalidade propria
a estrutura da obra musical. Em segundo lugar, analisaremos como se apresenta a
semelhanca da musica com a linguagem ou, mais exatamente, como esta se constitui
especificamente em cada um dos ambitos musicais que nos propomos a analisar, a
saber, na musica tradicional e na nova musica. Por ultimo - levando a cabo nossa
proposta interpretativa -, argumentaremos que cada momento historico-musical em
questao constituiria um sentido especifico da semelhanca da musica com a linguagem,
que chamaremos respectivamente de primeiro e segundo sentido.

1. A constituicdo da relacao entre musica e linguagem como resultado do processo
histérico de racionalizacdo ocidental

A relacao de entrelacamento entre musica e linguagem, que remete tanto ao
carater de linguagem da musica (Sprachcharakter der Musik) quanto a semelhanca
da musica com a linguagem (Sprachdhnlichkeit der Musik), possui seu fundamento no
proprio desenvolvimento da historia ocidental, ou, mais exatamente, em funcao da
participacdodamusicanoprocessohistoricogeral (geschichtlichenGesamtprozef3), que
fez com ela adquirisse varios aspectos de outras artes, sobretudo a “linguisticizacao”

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2021 15
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(Versprachlichung) (cf. Adorno, 1997d, p. 129). Com efeito, a relacdo necessaria
entre musica e linguagem, como mostrou Max Paddison, faz referéncia tanto ao
envolvimento da musica no movimento progressivo de racionalizacdo (cf. 1998, p.
78) quanto no processo de sua transicao gradual e efetiva a autonomia (cf. idem,
p. 74), sendo ambos os processos engendrados historicamente. Adorno descreve tal
processo historico da seguinte forma:

Ora, o carater de linguagem especifico da musica consiste na unidade de sua
objetivacao [Objektivierung] ou, se preferir, na objetificacdo [Verdinglichung] e
subjetivacao [Subjektivierung] nao excluindo-se mutuamente, mas condicionando-se
em seus polos. Desde que a musica, como Max Weber demonstrou em sua péstuma
sociologia da musica, foi integrada ao processo de racionalizacao da sociedade
ocidental, seu carater de linguagem [Sprachcharakter]* aumentou (Adorno, 1997i, p.
160, 161).

A partir disso, pode-se notar que a relacao entre musica e linguagem teria se
engendrado em funcao da musica se constituir como 1) mediacao (Vermittlung)
- necessaria entre sujeito e objeto na constituicdo de sua forma - e, além disso,
através de 2) sua participacao no processo de crescente racionalizacdo do ocidente.

No que se refere a questao da mediacao® na musica, Adorno defende - como
expressao de seu posicionamento dialético - no texto Vers une musique informelle que
“sob o aspecto dessa irredutibilidade a simples fatos, todos os momentos reificados
na arte retornam, como condicao objetiva ao proprio sujeito: a mediacao subjetiva

4 Podemos definir o carater de linguagem da musica (Sprachcharakter der Musik) como algo que seria
proximo, mas igualmente distinto da semelhanca da musica com a linguagem (Sprachdhnlichkeit der
Musik). O carater de linguagem da musica aponta, em suma, para as caracteristicas e elementos
presentes na musica que, em ultima analise, nos permite concebé-la como uma linguagem sui
generis. Nesse sentido, podemos dizer que a mulsica em si pode ser considerada como linguagem
ao menos por quatro razoes: 1) enquanto uma segunda natureza (Zweite Natur) (cf. Adorno, 2011,
p. 19) - quando a concebemos do ponto de vista da tonalidade, por exemplo; 2) enquanto uma
espécie de idioma dotado de uma gramatica propria, que, entre outras coisas, determina como os
sons devem ser articulados, conforme podemos ver, por exemplo, no tonalismo e nas respectivas
formas musicais derivadas deste sistema de composicao; 3) através do desenvolvimento histdrico
de um sistema de convencoes de escrita musical que permitiu a realizacdo de seu registro através
da notacado musical; 4) ainda seria possivel dizer que a muUsica é linguagem em funcao desta ter
configurado uma diversidade de estilos, géneros e formas musicais, que, por sua vez, nos permitiria
falarmos em linguagens musicais (no plural), uma vez que estas apresentariam, por assim dizer,
diversas “gramaticas”, que, em ultima analise, constituem a especificidade de cada forma musical
(por exemplo, a especificidade da forma sonata em comparacao a sinfonia, ou - em termos de
estilos e/ou géneros - a singularidade da musica classica diante da musica dodecafonica, etc.).

5 Podemos dizer que a mediacdo seria fundamental para a constituicao tanto da semelhanca quanto
da diferenciacdo entre musica e linguagem, uma vez que se, por um lado, musica e linguagem
concebem as mediacées como constitutivas de sua estrutura, por outro lado, cada uma se relaciona
com as mediacGes de maneira distinta, pois enquanto a linguagem toma as mediacdes como
constitutivas de sua forma na relacao que instituem com o significado, mais especificamente a
partir dos conceitos, sendo cada um concebido individualmente e, portanto, como “dependentes
entre si”, a musica, ao contrario, se relaciona com as mediacdes “através da absorcao fatal em uma
Unica estrutura coerente que resgata o significado perdido de cada movimento particular” (Adorno,
2018a, p. 40).
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A semelhanca da musica com a linguagem segundo Theodor Adorno...

parece ser um fator inextinguivel da objetivacao estética” (Adorno, 2018b, p. 436).
Ou seja, nem mera expressdo - conforme buscaria defender a tradicao romantica em
geral, p. ex. - nem mera objetividade - tese defendida pelo formalismo estético,
p. ex. - determinam isoladamente o que viria a ser uma obra musical, mas esta, na
realidade, se constitui através de um entrelacamento dialético entre ambas as esferas,
isto é, o polo subjetivo e objetivo, que, concebidos conjunta e de mediatamente,
constituem a forma musical. Isso, em Ultima analise, nos remete diretamente a um
procedimento composicional que se atente e se estruture adequadamente a partir da
dialética entre expressdo e construcdo (cf. Adorno, 1997e, p. 188, 189).

Quanto a presenca da racionalizacdo na musica, entre varias caracteristicas
presentes nas obras musicais que remetem a este fato historico, podemos mencionar
ao menos trés destas: que a musica, em funcao de sua estruturacao proépria, teria
uma 1) proximidade com a [dgica®, ou, mais precisamente, com “a vontade logica
de dominacao” (Adorno, 2018a, p. 39), aspecto que seria diretamente ligado nao
somente com a semelhanca da musica com a linguagem, mas também a dois outros
aspectos inerentes a musica por derivacao da semelhanca desta com a linguagem, a
saber, o0 2) estabelecimento de um nexo (Zusammenhang)’ e 3) sua participacao - ao
menos potencial - no processo histérico de dominacdo da natureza (cf. Adorno, 2011,
p. 57).

No entanto, deve-se destacar que a musica - assim como toda obra de arte -,
de acordo com Adorno, ndo somente se estrutura a partir do ambito da racionalidade,
mas também preserva tracos miticos e animicos em sua estrutura, inclusive como
consequéncia de sua relacao com a linguagem. Segundo Adorno,

no momento linguistico da musica também sobrevive a heranca do pré-racional,
do magico e do mimético: em razdao de sua “linguisticizacao” [Versprachlichung],

6 “A sequéncia dos sons esta bastante proxima da logica: existe um certo e um errado” (Adorno,
2018a, p. 35). Tal proximidade com a logica, por sua vez, pode ser visualizada tanto na concepcao
que uma obra pode ser bem sucedida (gelungenes Werk) ou nao, bem como - assim como nha
linguagem denotativa - na exigéncia do nexo ou estrutura musical (musikalischer Zusammenhang).
Pois, longe de ser “um mero aglomerado de sons” (Adorno, 2018b, p. 391), pode-se dizer que a
musica se concebe enquanto uma estrutura dotada de uma organizacdo e racionalidade propria,
que ao mesmo tempo que compartilha tracos da razao de modo geral, fornece elementos para uma
critica desta, uma vez que “a arte é racionalidade, que critica esta sem se lhe subtrair” (Adorno,
2008, p. 90).

7 Destacariamos aqui que a posicao adorniana nos remete diretamente ao posicionamento de
Schoenberg, e isso nao somente porque este, assim como Adorno, pressupde a [dgica e o nexo
ou coeréncia (Zusammenhang) como condicdes para estruturacdao da forma musical, mas também
porque ele teria estabelecido para a musica a necessidade de organizagdo através de uma analogia
da musica em relacdo a linguagem. De acordo com Schoenberg, “sem organizacao, a musica seria
uma massa amorfa, tao ininteligivel quanto um ensaio sem pontuacéo, ou tao desconexa quanto um
dialogo que saltasse despropositadamente de um argumento a outro. Os requisitos essenciais para a
criacdo de uma forma compreensivel sao a logica e a coeréncia [Zusammenhang]: a apresentacao,
o desenvolvimento e a interconexao das ideias devem estar baseados nas relacdes internas, e as
ideias devem ser diferenciadas de acordo com sua importancia e funcao” (Schoenberg, 1996, p. 27,
grifos nossos).
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a musica se estabeleceu como o6rgao da imitacao [Organ der Nachahmung], mas
agora, ao contrario de suas primeiras agitacoes [Regungen] gestuais-miméticas, é
uma imitacao subjetivamente mediada e refletida do que se sucede na interioridade
humana [menschlichen Innern]. O processo de “linguisticizacao” da musica significa
ao mesmo tempo sua transformacao em convencao e expressao (Adorno, 1997i, p.
161).

Essa dimensdo mimética, que sobrevive em toda obra musical conjuntamente
- e em tensao - com os seus aspectos racionais apontam nao somente para seu carater
de linguagem sedimentado historicamente, mas também para um outro aspecto
inerente a musica, a saber, a sedimentacao de gestos em sua estrutura, que, por
sua vez, remete diretamente a especificidade de sua interpretacdo. Nesse sentido,
Adorno afirmou que a linguagem da musica, diferentemente da linguagem denotativa,
que se baseia e institui por meio do significado (Bedeutung), se fundaria em gestos
(Gesten) (cf. Adorno, 1997b, p. 154), que enquanto tais apontam diretamente para a
dimensao mimética da obra, na medida em que se referem diretamente ao movimento
corporeo do sujeito que, no processo de mimesis, sao de algum modo transpostos para
a obra enquanto um momento constitutivo desta. Dessa maneira, Adorno definira a
mimica - enquanto correlato do gesto - como um aspecto constitutivo da obra:

A musica é mimica na medida em que um som musical em si resulta necessariamente
de gestos determinados, um jogo determinado da musculatura facial [ein bestimmtes
Spiel der Gesichtsmuskulatur]. A mUsica € até certo ponto a objetivacao acUstica da
expressao facial [die akustische Objektivation des Mienenspiels] (Adorno, 2001, p.
237).

Aqui notamos que, na medida em que a presenca de gestos na muisica remete
necessariamente aos movimentos corporeos proprios e necessarios a constituicao da
musica, isto €, sua propria execucao, entramos no ambito da interpretacdo®, que, de
acordo com sua especificidade na musica, também nos remete necessariamente ao
conceito de mimesis, pois, de acordo com Adorno, “apenas na praxis mimética (...) é
que a musica se desvenda; nunca em uma contemplacao independente da execucao”
(2018a, p. 38).

Sendo assim, os aspectos racionais e miméticos da obra musical concebidos
conjuntamente e em tensao mostram-se como fundamentais para a compreensao
adequada daquela, uma vez que eles seriam elementos constitutivos da obra, inclusive
no que diz respeito ao carater de semelhanca e/ou diferenciacao da musica com a
linguagem. A relacao entre mimesis e racionalidade na muisica e na arte de modo
geral, aponta, em ultima analise, para aquilo que Adorno afirmou na Teoria Estética,

8 A interpretacdo, além disso, aponta para a relacdo de semelhanca, € ao mesmo tempo de
diferenciacdo da musica com a linguagem, uma vez que a musica, assim como a linguagem, impoe
uma exigéncia de interpretacao. De acordo com Adorno, “musica e linguagem exigem interpretacao
em igual medida, porém de maneiras distintas. Interpretar uma linguagem significa entender a
linguagem; interpretar musica significa fazer musica” (cf. Adorno, 2018a, p. 38).
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a saber, para o fato de que: “A aporia da arte, entre a regressao a magia literal ou a
transferéncia do impulso mimético para a racionalidade coisificante, prescreve-lhe
sua lei de movimento; tal aporia nao pode remover-se” (Adorno, 2008, p. 90).

2. A semelhanca da musica com a linguagem na musica tradicional e na nova
musica

a. Musica tradicional

A tonalidade é, desde seus primordios, concebida por Adorno como um
sistema de convencodes e normas de configuracao que estruturam as formas musicais
da assim chamada musica tradicional a partir da delimitacao do que seria permitido
ou ndo. Além disso, a tonalidade em seu momento historico, de acordo com Adorno,
apresentava as condicdes sine qua non para a constituicao de uma estrutura musical
que, em Ultima analise, garantiam a obra musical da musica tradicional sua validade
(Geltung) e seu sentido (Sinn). Estes aspectos, enquanto inerentes a constituicao
de qualquer que seja a obra musical, portanto, nao seriam constituidos na musica
tradicional de outra maneira senao como adequacao a “gramatica tonal”, ou seja, a
um idioma sedimentado definido pela propria tonalidade.

Nesse sentido, o sistema tonal forneceria os indicios para que Adorno o
caracterizasse tanto como segunda natureza (cf. 2019, p. 19) quanto em termos
de proximidade ou mesmo semelhanca com a linguagem, na medida em que ele
se apresenta como uma gramatica consolidada e sedimentada historicamente e,
a maneira da linguagem denotativa, apresentaria, entre outros elementos, uma
espécie de sintaxe e semantica propria.

Ressaltar o elemento historico da tonalidade, por sua vez, mostra-se no contexto
de nossa argumentacao como de suma importancia, para apontar que seu surgimento,
bem como seu proprio declinio, estariam necessariamente relacionados com sua
natureza historica. Este destaque, com efeito, também mostra sua centralidade
no que se refere a questao da semelhanca da musica com a linguagem apontada
por Adorno, porque esta - em conformidade com nossa proposta interpretativa - se
apresenta como distinta em cada momento historico, o que nos autoriza a falar
sobre sentidos distintos da semelhanca da musica com a linguagem. Estes seriam, por
um lado, aquele que remete a semelhanca da musica com a linguagem no periodo
historico-musical da musica tradicional (musica tonal) e, por outro lado, aquele que
se refere a nova musica.

Em relacdo a musica tradicional, pode-se constatar que a semelhanca da
musica com a linguagem se apresenta fundamentalmente em termos de um idioma
previamente dado, ou seja, a partir da organizacao da forma musical a partir de
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uma gramatica que contém os elementos necessarios para a sua constituicao, tanto
do ponto de vista do seu conteudo quanto de sua forma. Levando em consideracao
que “muitas vezes o sentido que emerge da musica tradicional ndao vem dela
mesma, mas é simples efeito da padronizacao do idioma” (Adorno, 2018b, p. 435), a
semelhanca da musica com a linguagem na tonalidade, enquanto idioma previamente
dado, é concebida, entdo, como condicdo para a constituicao da estrutura musical
(musikalischer Zusammenhang) (cf. Adorno, 1997e, p. 184) e, nesse sentido,
igualmente para o proprio sentido e validade das obras da musica tradicional.

b. Nova musica

Se o sentido musical e o sucesso de uma composicao na musica tradicional
eram anteriormente fundamentados no sistema tonal, nota-se que, com a crise
deste sistema musical iniciada no século XX, ocorreu uma reformulacao radical dos
critérios para a determinacao de sucesso ou fracasso de uma composicao musical.
Entre diversos posicionamentos diante da composicao musical que distinguiria a nova
musica da musica tradicional (tonal) predominante até entao, podemos dizer que um
destes certamente diz respeito a sua relacao com a linguagem ou, mais precisamente,
a semelhanca da musica com a linguagem (Sprachdnhlichkeit der Musik).

i. Anova musica e a “alergia coletiva ao primado da semelhanca
com a linguagem”

A nova musica, quando concebida a partir de seu empreendimento critico
em relacao a tradicao musical representada pelo sistema tonal, € caracterizada em
termos gerais a partir de uma aversao radical a este e, por extensao, a qualquer
semelhanca com a linguagem. Em termos adornianos, poderiamos caracterizar tal
postura da nova musica enquanto uma “alergia coletiva ao primado da semelhanca
com a linguagem” (Adorno, 1997f, p. 654); uma aversao generalizada a semelhanca
da musica com a linguagem que pode ser entendida enquanto uma consequéncia da
critica radical a musica tradicional proposta pela nova musica.

No que se refere a propria efetividade da ruptura da semelhanca da mUsica com
a linguagem, podemos dizer que se, por um lado, a nova musica teria até certo ponto
sido bem-sucedida em abolir esse aspecto da musica, por outro lado, ressaltariamos
que a ruptura aqui mencionada teria um sentido especifico: trata-se de uma ruptura
com a semelhanca da musica com a linguagem que esteve estritamente associada a
tonalidade, ou seja, com a semelhanca com a linguagem compreendida como “idioma
universal”, que concebemos, conforme nossa proposta interpretativa, como primeiro
sentido da semelhanca da musica com a linguagem. A ruptura da nova musica com

20 Cadernos de Filosofia Alema | v. 26; n.3 | pp.13-26



A semelhanca da musica com a linguagem segundo Theodor Adorno...

a semelhanca da musica com a linguagem, nesse sentido, ndo diz respeito a uma
abolicao completa desta, mas sim a uma ruptura especifica, que se apresenta como
consequéncia da critica da nova musica a tonalidade e seus elementos estruturais.
Tal ruptura pode ser concebida, em suma, como uma atitude autonoma que romperia
com um sistema de normas instituido: “A diferenca entre a tonalidade e o material
emancipado de hoje”, diria Adorno, seria aquela “entre uma linguagem sedimentada
por um lado, e de um procedimento alcancado através da vontade consciente da
consciéncia emancipada” (Adorno, 1997h, p. 278).

Esta consciéncia musical emancipada alcancada pela nova musica diante
do sistema de normas da tonalidade nao surgiu por acaso, mas como expressao do
proprio movimento do material musical; a libertacao da nova muasica em relacao a
linguagem de convencoes da tonalidade nao seria produto de um arbitrio subjetivo,
mas consequéncia do proprio processo de desenvolvimento do material musical,
que na mesma direcao que possibilita a instauracao de novas formas, também
determina o esgotamento de outras, uma vez que “a tendéncia do material realiza-
se simultaneamente como restricdo e expansao” (Hindrichs, 2019, 64). Portanto,
a ruptura da nova musica em relacao a tonalidade - e, consequentemente, com o
primeiro sentido da semelhanca da musica com a linguagem - nao seria concebida
de outra maneira senao como resultante da atencao dos compositores da Segunda
Escola de Viena ao proprio movimento dialético e historico do material que, por
sua vez, determinou o surgimento de novas possibilidades de estruturacao da forma
musical a partir da consumacao da tonalidade.

ii. Consequéncias da ruptura da semelhanca com a linguagem
para a nova musica

A ruptura da nova musica em relacao a semelhanca da musica com a
linguagem referente a mdusica tradicional (primeiro sentido da semelhanca da
musica com a linguagem), mesmo que concebida como consequéncia do processo de
desenvolvimento do proprio material musical, traria algumas dificuldades especificas
a musica, tanto no que se refere a estruturacao de sua objetividade e sentido quanto
em termos de sua compreensibilidade. Partindo da constatacao de Adorno que “onde
ela [a nova musica] se afasta da tensao entre musica e linguagem, ela é punida”
(Adorno, 1997f, p. 654, grifos nossos), podemos mencionar, por exemplo, enquanto
uma consequéncia significativa de tal ruptura, a dificuldade de constituir um nexo
estrutural (Strukturzusammenhang) quando nao se tem mais como parametro um
sistema de normas fixo consolidado para estruturacao da forma; no caso da musica,
a tonalidade:
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quanto menos ela [a musica] poderia comprometer-se com um idioma universal
[allgemeines Idiom], (...) tanto mais insistentemente cada composicao foi designada
a produzir um nexo estrutural normativo [gesetzmdfigen Strukturzusammenhang] e
a construir um microcosmos autossuficiente a partir de si mesma (Adorno, 1997g, p.
128, grifos nossos).

Ou seja, a nova musica, em detrimento de sua ruptura com a tonalidade,
deve lidar inevitavelmente com uma dificuldade maior para a constituicao da forma
musical, pois 0 que anteriormente era garantido de modo a priori pela tonalidade, a
saber, a instituicao do sentido e validade da obra musical, agora deve ser constituido
através da relacao do compositor com o movimento histérico-imanente do material.
Nessa mesma direcao, Adorno constatou que “a razao mais profunda para a dificuldade
da objetividade musical [musikalischer Objektivitdt] a partir do sujeito emancipado
é a dissolucao [Zerstorung] da semelhanca com a linguagem musical [musikalischen
Sprachdhnlichkeit]” (Adorno, 1997c, p. 625), pois, de modo contrario ao periodo
historico da tonalidade, “hoje (...) o nexo ou estrutura musical [musikalische
Zusammenhang] emerge a partir de sua estruturacao especifica [spezifischen Geflige]
e nao mais é prescrita por um universal evidente [handfest Allgemeinen]” (Adorno,
1997e, p. 185). Com efeito, tendo em vista que o compositor da nova musica nao
pode mais tomar como ponto de partida a gramatica circunscrita pela tonalidade,
constata-se entao que o nexo ou estrutura musical, que, por sua vez, seria necessaria
a constituicao da obra enquanto tal, deve surgir especificamente da estruturacao
[Geflige] da obra, que, por sua vez, seria resultante do trabalho do compositor
atento ao movimento historico objetivo, isto é, ao proprio material musical, que nao
pressupde mais regras universais para a constituicao da forma musical.

No que se refere a questao da dificuldade de compreensibilidade da nova
musica, podemos apontar que, além do seu divorcio do consumo (cf. Adorno,
1997k, p. 825) presente desde seus primordios, “a dificil compreensibilidade
[Schwerverstdndlichkeit] da Nova Misica” teria como razao fundamental “a forca de
resisténcia da tonalidade” (Adorno, p. 1997k, p. 280). Isso significa que o material
tonal, mesmo apos seu declinio constatado historicamente, continuou a exercer de
algum modo influéncia tanto no nivel da composicdo - o que explicaria, p. ex., o fato
de movimentos musicais reacionarios como o neoclassicismo proporem um retorno
infundado a uma objetividade que desconsidera o sujeito (cf. Adorno, 1997d, p.
131) - quanto na recepcdo, uma vez que o publico, como consequéncia da insistente
influéncia da tonalidade, sentiria uma inclinacao a rejeitar a priori qualquer obra
que nao se estruture segundo as normas tonais; no caso da nova musica, tal rejeicao
se baseia sobretudo na incompreensdo das obras, que é fundamentada, por sua vez,
na negligéncia dos ouvintes as condicdes para sua compreensao adequada, a saber, a
audicdo estrutural (cf. Adorno, 2017, p. 60).
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No entanto, cabe-nos questionar, ainda que a nova musica tenha sido bem
sucedida em abolir até certo ponto a semelhanca da masica com a linguagem, se esta
dissolucao teria sido completa, e se fosse o caso, se a musica, ainda assim, conseguiria
constituir-se enquanto nexo de sentido (Sinnzusammenhang), isto €, enquanto
obra musical, uma vez que tais caracteristicas ndao somente sao fundamentais a
constituicao desta, mas também estiveram até entao necessariamente vinculadas ao
fato de a musica assemelhar-se a linguagem.

ili. A Permanéncia da semelhanca da musica com a linguagem na
nova musica

Apesar da revolta coletiva da nova musica contra a semelhanca da misica com
a linguagem e da consequente abolicao desta caracteristica na musica - que ocorreu
de modo especifico e até certo ponto -, é possivel constatar que a semelhanca da
muUsica com a linguagem se manteve na nova musica e, mais do que isso, que ela
continuou a ser a condicao do sucesso da composicao musical. Isso seria constatavel
ao levar-se em consideracao ao menos trés aspectos fundamentais: 1) que a musica
mesmo apos o declinio da gramatica da tonalidade continuou a se constituir como
nexo ou estrutura de sentido (Sinnuzammenhang) e estruturacao concreta (konkreten
Gefliges) (cf. Adorno, 2018a, p. 35), o que possibilita que a musica continue a 2) ser
plena de sentido (sinnvoll) (cf. Adorno, 1997a, p. 156, 157) e, por ultimo, 3) o fato
de que a objetividade musical é inseparavel de sua semelhanca com a linguagem
(cf. Adorno, 1997f, p. 654). Isso nos revela, em ultima analise, que Adorno aponta,
conforme Cosima Linke teria notado, “para uma semelhanca da musica com a
linguagem constitutiva” (Linke, 2019, p. 165).

No entanto, vale a pena ressaltar que a semelhanca com a linguagem aqui
referida ndo diz mais respeito aquela da tonalidade ligada as convencoes e a um
idioma pré-estabelecido, que chamamos de primeiro sentido, mas sim a outra forma
de semelhanca com a linguagem, que, inclusive, ndo remete mais a semelhanca
com a linguagem ordinaria (gewdhnliche Sprache), mas sim ao apontamento de
um elemento comum que mdusica e linguagem compartilham, a saber, um nexo
ou estrutura de sentido (Sinnzusammenhang). Apesar da partilha deste elemento
comum entre linguagem e musica, nesta “tal nexo [Zusammenhang] difere do nexo
de significacao instituido pela linguagem denotativa. O todo realiza-se contra as
intencoes, integrando-as por meio da negacao de cada uma delas” (Adorno, 2018a,
p. 40, grifos nossos).

De acordo com Adorno, “ela [a nova musica] nao se afasta com a semelhanca
com a linguagem em geral, apenas aquela semelhanca reificada [da tonalidade]”
(idem, p. 36, 37, grifos nossos). Sendo assim, uma concepcao de semelhanca da
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musica com a linguagem nao reificada se afastaria tanto daquela semelhanca com
a linguagem que diz respeito a tonalidade (convencdes) quanto da linguagem
ordindria de modo geral, pois a semelhanca com a linguagem que ¢é instituida desde
a nova musica (segundo sentido de semelhanca da musica com a linguagem) diz
respeito a constituicao de uma forma musical especifica através de uma organizacao
e estruturacao propria, que nao seja mais baseada em um idioma prévio.

Enquanto a linguagem ordinaria aponta para a comunicacao (Mitteilung) como
parametro e finalidade, a nova musica nao possui como referéncia o conceito de
comunicacao, mas, ao contrario, institui-se através de um afastamento deste. Isso
fica claro nao somente ao levarmos em consideracao a constatacao de Adorno em
Filosofia da Nova Musica de que “hoje a emancipacao da musica é analoga a sua
emancipacao com relacao a linguagem falada e é tal emancipacao que resplandece”
(Adorno, 2011, p. 103), mas também ao partirmos de sua formulacao presente no
texto Sobre algumas relacées entre musica e pintura onde afirma que “a semelhanca
com a linguagem aumenta com a queda da comunicacao” (Adorno, 1997j, p. 633,
634)°. Tal distanciamento do conceito de comunicacdao vem a tona sobretudo em
detrimento de toda arte bem-sucedida criticar a reificacao do mundo administrado,
e também porque o principio estruturante da nova musica é o da organizacdo como
condicao para constituicao do sentido (cf. Adorno, 1997e, p. 185), que se torna
possivel, por sua vez, por meio da construcao total (Durchkonstruktion) e da forma
integral (integrale Gestalt), tendéncias objetivas na nova musica desde Schoenberg
(cf. Adorno, 1997b, p. 147).

E possivel, finalmente, observar que, apesar do empreendimento critico
com a semelhanca com a linguagem, os elementos idiomaticos sempre estiveram
presentes na Segunda Escola de Viena (cf. Adorno, 1997c, p. 625), e até mesmo que
as formulacdes mais radicais da nova musica decorrem do extremo de sua semelhanca
com a linguagem (cf. Adorno, 1997f, p. 654, 655). Desse modo, a semelhanca da
musica com a linguagem desde a perspectiva da nova muisica nao somente diz respeito
a um principio distinto da tonalidade, a saber, o da construcdo total, mas também
aponta para a manutencao de um principio inerente a musica como constitutivo de

9 A defesa destes posicionamentos nos leva a divergir em parte das interpretacoes de Ricardo Barbosa
e Philip Hogh acerca dos problemas aqui mencionados. Quanto ao posicionamento de Ricardo
Barbosa, que teria defendido que “ndés emprestamos nossa competéncia comunicativa as obras
de arte” (Barbosa, 2020, p. 45), diriamos, em contraposicao, que o principio regulador da musica
a partir da perspectiva adorniana nao pode ser a comunicacao (Mitteilung), sobretudo porque “o
conceito de comunicacao pertence a industria cultural” (Adorno, 2018b, p. 438-9). O afastamento
da comunicacao enquanto aspecto central da obra musical bem sucedida, no entanto, nao implica
- como Philip Hogh defendeu - na constituicdo de uma musica de linguagem privada que “nao pode
relacionar-se com as sensacdes do compositor, nem com a realidade extra-musical e nem com a
tradicdo musical, mas somente consigo mesma” (Hogh, 2020, p. 63), pois, ao contrario disso, a
musica, e mesmo toda obra de arte, teria seu carater de autonomia necessariamente relacionado
ao fato dela ser “fait social”, ou seja, fazer uma referéncia necessaria - mesmo que negativa - a
realidade empirica e, portanto, a sociedade em geral (cf. p. ex., Adorno, 2008, p. 340).
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sua forma, comum a ela e a linguagem: o nexo de sentido (Sinnzusammenhang). A
semelhanca da musica com a linguagem na nova musica se constitui entao em funcao
de uma mudanca de perspectiva perante a relacao entre musica e linguagem, ou
seja, em observacao que a mudanca de postura da nova musica diante da composicao
se relaciona intrinsecamente ao fato que “hoje a relacao entre musica e linguagem
tornou-se critica” (Adorno, 2018a, p. 37).
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Introducao

A obra de Feuerbach pode, a principio, revelar muito mais ao pesquisador
contemporaneo do que ele possa prever. Estamos certos disso, pois, lendo-a, podemos
ter a sensacao de estarmos diante de um pensador que reflete com sobriedade os
problemas fundamentais da humanidade, se situando ao lado dos chamados filésofos
“postumos”, na medida em que suas ideias cruzam os séculos. Dada sua obscuridade
e assistematicidade, bem como certo ostracismo de parte da historiografia filosofica
oficial, os escritos do fildsofo foram pouco tomados a sério antes que fosse deles
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feito uma imagem vulgar e caricata. Até ai, podemos dizer que nao se trata de
alguma novidade, sendo frequente a adocao de tal pratica entre os filosofos, dos
quais Feuerbach também nao figurara como “excecao a regra”.

A parte isso, o propdsito que nos motivara escrever esse artigo esta, no entanto,
em outro elemento. Refere-se a particularidade de seu pensamento antropoldgico
em articulacao a alguns excertos que nos levam a refletir acerca de seu pensamento
politico. Desde ja, salientamos tratar-se de um assunto mais amplo, devendo, nos
limites desse texto, ter sua apreciacao apenas enquanto um esforco particular de
nossa parte com vistas a descortinar novos rumos nas pesquisas sobre o filosofo.
Feitas essas consideracoes, passemos a tarefa que nos colocamos.

O homem integral

Nos chama atencao, em primeiro lugar, o0 que Feuerbach compreende por
homem integral. A descricao que seguira referenciar-se-a através de um exemplo
concreto sob a assinatura dos pressupostos de sua nocao geral de homem, tal como a
desenvolve em A esséncia do cristianismo (publicada em 1841), a saber, formado por
trés qualidades ou forcas essenciais: afetos (coracao), vontade e razao'. Nesta obra,
Feuerbach investiga a religiao crista e conclui reduzindo-a ao homem no desejo de
superar as contradicoes postas pela natureza. Os argumentos, na obra, se concentram
em revelar o objeto da religiao, Deus, como um ser construido pela subjetividade,
revelando, assim, o prenincio de uma era que pora em discussao o papel dos limites da
religiao no Estado. Ainda, em A esséncia, Feuerbach capta a dimensao do sofrimento
humano que, diante da privacao de uma existéncia plenamente satisfatoria, abraca
a fé em uma promessa de vida apds a morte livre de toda caréncia e limitacao, como
nos diz a passagem logo abaixo:

1 Pouco se alude ao fato de Feuerbach ter caracterizado o ser humano de forma trinitaria. Considerando
a época, ainda que “turbulenta”, em que veio a luz a publicacdo de A esséncia do cristianismo
(periodo em que residia em Bruckberg, pouco antes do Vormdrz, quando a Alemanha se encontrava
em grande efervescéncia intelectual e politica, tecendo-se por todas as partes criticas cada vez
mais severas a religido enquanto censor politico), ndo € de todo explicitado que tal inspiracdo lhe
tenha surgido por algum movimento particular do periodo. Porém, dada a “obsessao” que o tema
da religiao lhe provocara, pode nos parecer natural que Feuerbach tenha tomado certas categorias
estruturantes da Ultima como recurso alegorico que tipificam o ser total do homem. Sabe-se que a
constituicao triplice esta na historia do pensamento de diferentes formas, por exemplo, na religido,
pelo Cristianismo (Pai, Filho, Espirito Santo); a explicacdo das partes da alma na filosofia platonica
(logistikon, thymoeides, epithymetikon); no ocultismo ou no misticismo, em relacao as partes da
alma segundo a cabala (nefesh, ruah e neshamah), etc. Um interessante estudo sobre os diferentes
significados do nimero trés associado a esses empregos encontramos comumente nos trabalhos de
misticos e ocultistas. Aqui, destacamos a obra do ocultista francés Papus, Traité élémentaire de
science occulte, de 1888 (com traducao para o portugués). Permanece, no entanto, incognito se
Feuerbach copia essa forma de classificacao de algumas dessas tradicdes. Contudo, nao nos parece
como um todo estranho se considerarmos que sua filosofia pretende tornar concreto o que fora
tomado como mistico ou abstrato, reduzindo, assim, cada uma dessas forc¢as ou disposicdes a partes
constituintes da esséncia material do homem, portanto, fisicas e naturais.
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Por isso a felicidade celestial nao é de modo algum uma felicidade somente espiritual,
mas da mesma forma também corporal, sensorial [...] “La a propria caréncia morrera.
Entdo seras verdadeiramente rico, quando de nada mais necessitares” (Agostinho.
Serm.ad pop., p. 77, c.9). [...] é a existéncia em um corpo sem fardo, sem peso, sem
fealdade, sem doenca, sem mortalidade associado ao sentimento do mais elevado
bem-estar corporal (Feuerbach, 2009a, p. 319-320).

Portanto, um dos primeiros fatores de aprisionamento do homem é a religiao
que o leva a incorporar uma condicao supranaturalista marcada por um acentuado
subjetivismo que nega a natureza por estar ela em contradicdo com a vontade
do cristao. Um pouco mais tarde, em Principios da filosofia do futuro, de 1843,
Feuerbach passara a critica aos modernos denunciando, em particular, o excessivo
subjetivismo que molda as discussdes no campo da metafisica e culmina em uma
circularidade tedrica que, nos mesmos termos do discurso teologico (que transforma
em conceitos a experiéncia do religioso e, portanto, falseia o fundamento em que
se situa a religiao), agrilhoa a possibilidade da diferenca sensivel para a explicacao
e eventual superacao dos problemas que afligem o ser humano.? E o sofrimento é,
para ele, distinto nos homens. Naturalmente que a dor fisica ndo pode ser negada
aos demais animais, mas apenas o homem, por possuir a capacidade de se elevar a
religiao, demonstra ja uma inigualavel condicao de existéncia que o qualifica como
carente espiritualmente, sendo o sofrimento uma falta em dupla condicao, fisica e
espiritual. Convém, assim, antes de considerarmos sua explicacao acerca do homem
integral, avaliar o que o filésofo nos diz sobre a diferenca entre aquele e os demais
animais.

0 homem de nenhum modo se distingue do animal s6 pelo pensamento. Pelo contrario,
o seu ser total é que o distingue do animal. Sem dlvida, aquele que ndo pensa nao é
homem algum; nao é porque o pensar seja a causa do ser humano, mas unicamente
porque € uma consequéncia e uma propriedade necessaria do mesmo ser humano. Por
conseguinte, ndo precisamos aqui de sair do dominio da sensibilidade para reconhecer
no homem um ser superior aos animais. O homem nao € um ser particular como o
animal, mas um ser universal, por conseguinte, nao é um ser limitado e cativo, mas
um ser ilimitado e livre; com efeito, a universalidade, a ilimitacao e a liberdade
sao inseparaveis. E esta liberdade também nao reside numa faculdade particular, na
vontade, da mesma maneira que esta universalidade nao se situa numa disposicao
particular da faculdade de pensar, na razao - esta liberdade, esta universalidade
estende-se ao seu ser total. Sem duvida, os sentidos animais sao mais agudos do
que os humanos, mas apenas em relacao a coisas determinadas, necessariamente
conexas com as necessidades do animal, e sao mais agudos justamente por causa
dessa determinacao, desta restricao exclusiva a algo de determinado. O homem nao

2 A sensorialidade (Sinnlichkeit), ou melhor, a diferenca sensivel, possui a condicdo de exortar
todos os fantasmas da nebulosidade teérica em Feuerbach. Como analogia, o fildsofo expde que
seu pensamento pode ser simbolizado pela elipse, com dois focos através dos quais o discurso se
engendra e se qualifica (a relacao entre um Eu com um Tu, concreta e determinada), em contraste
com o hegelianismo, caracterizado pela circularidade propiciada pela diferenca abstrata no interior
da Doutrina do Ser, portanto, originada do espirito em direcdao a si proprio, isto é, de um Eu
originalmente abstrato a um Tu carente de determinacgdes sensiveis.
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tem o faro de um cao de caca, de um corvo; mas apenas porque o seu olfacto pode
abranger todas as espécies de odores, pelo que é um sentido livre e indiferente a
respeito de odores particulares. Mas onde um sentido se eleva acima dos limites da
particularidade e da sua vinculacao a necessidade, eleva-se a uma significacao e
dignidade autonomas, tedricas: sentido universal € o entendimento, sensibilidade
universal é espiritualidade. Mesmo os sentidos mais baixos, o olfacto e o gosto, se
elevam no homem a actos espirituais e cientificos (Feuerbach, 2009b, p. 70-71, grifo
Nnosso).3

Os animais, ainda que reconhecamos suas facanhas e argutas disposicoes,
deixam-se determinar pela natureza. Assim, desvela-se ao homem um destino
especial, determinado e diferente em relacao aos outros animais. O “sentimento do
universal”, a que o autor se refere, define, assim, um modo particular de se situar no
mundo, a saida de si em direcao ao outro, posto que o outro € aquele através do qual
eu sou e me compreendo como tal, a quem sou capaz de me doar integralmente.
Essa entrega ao outro é semelhante a morte.* Diante disso, atentemos agora ao que
Feuerbach compreende como homem em sentido pleno.

A arte, a religido, a filosofia ou a ciéncia sao apenas as manifestacoes ou revelacoes
do ser humano verdadeiro. Homem perfeito e verdadeiro é apenas quem possui o
sentido estético ou artistico, religioso ou moral, filosofico ou cientifico - homem em
geral somente é aquele que nada de essencialmente humano exclui de si mesmo.
Homo sum, humani nihil a me alienum puto - esta frase, tomada na sua significacao
mais universal e mais elevada, é a divisa do novo filésofo (Feuerbach, 2009b, p. 72,
grifo nosso).

Assim, o homem integral ou pleno é aquele em que nada lhe é subtraido na
qualidade de homem, na expressao intima de sua esséncia. Na comparacao com os
demais animais, “sobram-lhe” atributos, através dos quais permite-se a passagem do
simples ao complexo, do isolado ao integrado, do uno ao multiplo. Trouxemos essa
passagem, no entanto, para fazer a seguinte consideracao: se o homem verdadeiro,

3 E importante ressaltar que a nocdo de superioridade aludida na citacdo, ainda que expresse
simplesmente a razdo como uma qualidade especifica do homem em relacdo aos demais seres,
posteriormente, ira se diluir em uma concepc¢ao de natureza horizontalizada, advogando, Feuerbach,
contra o suposto direito do ser humano sobre a natureza em detrimento dos outros animais, o que
coloca Feuerbach, em nossa 6tica, na vanguarda dos desdobramentos que culminardo mais tarde
nas diversas correntes do ecologismo.

4 A énfase na presenca do outro é um dos pontos centrais da antropologia feuerbachiana e que
se mantera ao longo de seus escritos. Em Pensamentos sobre morte e imortalidade (Gedanken
tiber Tod und Unsterblichkeit), Feuerbach, ainda imbuido do espirito mistico que anima seu
pensamento de juventude, explica que a morte é, em Ultima instancia um “ato de amor”, pois
€ a passagem do finito (homem) para o infinito (Deus). Ainda que a ideia de Deus seja postergada
nos escritos ulteriores, mantém-se, contudo, a compreensao de que o amor € a aspiracao mais
forte que possibilita a exteriorizacdo do homem, culminando também em um tipo de morte para
o acolhimento do outro. Em sociedade, o homem (finito) experimentaria, assim, “varias mortes”,
a medida em que se aperfeicoa constantemente no relacionamento com seus pares, tornando o
género (que assume a infinitude no lugar de Deus) mais rico e diversificado quanto mais os homens
se permitem uma “filantropia universal”.
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é, assim, aquele que nao deixa de fora o que lhe é proprio, em consonancia ao que
€ expresso pela frase em latim (extraida de Teréncio) que acompanha o texto citado
logo acima, devemos compreender, assim, entre os demais aspectos constituintes da
esséncia total do homem, a dimensao religiosa como igualmente dignitaria ao lado
das outras duas (estética, cientifica).

Critica a religido como atitude politica

Antes de tudo, é importante salientar um fato: como muitas outras
“pontas soltas” de sua assistematica filosofia, Feuerbach nao deixa claro suas
inclinacoes politicas. Comungava de uma defesa a republica, mas o que lemos de
seu republicanismo, em particular, em Necessidade de uma reforma da filosofia,
de 1842, é uma concepcao generalizada e otimista quanto a ideia de um governo
composto por diferentes cabecas, em um anseio de que, gradualmente, os homens
se emancipassem politicamente “preenchendo” o largo espaco deixado ao arbitrio
religioso por parte das repUblicas onde aquelas tomavam as rédeas da liberdade
alheia. Desse modo, salientamos que suas preocupacoes politicas ndo se dissociam
da discussao acerca dos limites da religiao. Porém, como esperamos ficar mais claro
no decorrer do texto, existem ao menos duas maneiras de se interpretar o tema da
religido em Feuerbach: a religiao enquanto fenomeno relativo a liberdade de fazer
a si e a natureza como objeto distinto e como instrumento oficial de controle das
liberdades. E acerca do primeiro tipo que encontramos elementos para se pensar o
tema da liberdade nos limites da politica segundo Feuerbach.

De fato, as obras do filosofo expdoem mais acentuadamente os arbitrios e abusos
cometidos pela religiao em nome da defesa de seus principios. Contudo, enquanto
considerada de modo singular, a religidao € uma atividade livre do espirito humano,
ainda que Feuerbach a compreenda como propiciadora de uma relacao obscura do
homem consigo. Assim, cremos que, para além de tais consideracoes, ha um outro (e
mais importante) motivo por tras de sua critica. Observemos o seguinte relato:

Interessa-me acima de tudo, e sempre me interessou, iluminar a obscura esséncia da
religiao com a luz da razao, para que finalmente os homens parem de ser explorados,
para que deixem de ser joguetes de todos aqueles poderes inimigos da humanidade
que, como sempre, servem-se até hoje da nebulosidade da religidao para a opressao
do homem (Feuerbach, 2009c, p. 35).

Portanto, distingue-se em seus argumentos uma meta, um objetivo, a saber,
libertar o homem do jugo opressor daqueles que se valem do discurso religioso
para realizar seus designios sobre a vontade dos demais. Vemos, dessa forma, uma
atitude, por assim dizer, politica por parte do autor, que nao se conforma com
os abusos cometidos pelo uso arbitrario a que esta sujeita a religidao. Mas estaria
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apenas a religiao condenada a uma tal ressalva? Nao estariam, pois, a filosofia e a
teoria, mesmo sob as mais belas aspiracoes, sujeitas a incorrer em expedientes de
semelhantes abusos e opressdes? No tocante a politica, Feuerbach nao se dedicara a
analises aprofundadas, conservando, para seus detratores, a imagem de um pensador
pouco consciente da situacao real em que vivem os homens. De fato, o filésofo ndao
tomara partido no que toca a um tipo especifico de governo, como lemos no trecho
seguinte:

Ja Aristoteles diz em sua Politica [...] que nao s6 devemos conhecer a melhor
legislacao, mas também saber para quais homens ela convém, porque até a mais
excelente nao convém a todos. Por isso, quando se me constréi, sob o ponto de vista
histérico [...] a monarquia constitucional [...] como Unica forma de governo que nos
convém [...] eu concordo plenamente. Mas quando se me demonstra, sem se tomar
em conta espaco e tempo [...] a monarquia como a Unica forma de governo racional,
entao, eu protesto (Feuerbach, 2009c, p. 374, grifo nosso).

Claramente, a maior parte das criticas de Feuerbach se dirige ao Estado
cristao, que oprime aqueles que enxergam suas contradicoes e lutam pelo fim de seu
dominio arbitrario, mas a esséncia do argumento do excerto supracitado pode servir
a qualquer governo que utilize a retérica autoritaria para fins de controle e punicao
de seus dissidentes. Porém, em ilacao ao texto citado logo acima, cabe-nos alguns
questionamentos: o que dizer das formas de governo que, ainda que assentadas
na historia, irrompem com ganas de obter a todo esforco o dominio, sem recusar
mesmo o uso da violéncia? Seria suficiente para a politica estar ela radicada na
historicidade? Nao teriam os homens também uma histdria? Nao estaria a historia
também subordinada a subjetividade? Esses questionamentos apontam para o que
trataremos no capitulo adiante acerca da relacao entre liberdade e individualidade.

Feuerbach nao deixa claro suas inclinacées politicas. Comungava de uma defesa
arepublica, mas o que lemos de seu republicanismo, em particular em sua Necessidade
de uma reforma da filosofia, de 1842, é mais uma concepcao generalizada e otimista
quanto a ideia de um governo composto por diferentes cabecas, em um anseio de
que, gradualmente, os homens se emancipassem politicamente em detrimento do
excessivo espaco deixado ao arbitrio religioso por parte das repUblicas onde aquelas
tomavam as rédeas da liberdade alheia.

Ademais, ainda que a religido constitua um perigoso e abstruso meio de dispor
das liberdades, segundo Feuerbach, nao decorre que ela seja abolida. A liberdade
para tomar a si ou a natureza de forma mistificada é fruto também do homem
integral. Segundo Feuerbach (2009b, p. 205), “Eu nao destruo a religiao [...] nem o
impeto de objetivar e personificar o proprio intimo”. A critica de Feuerbach parece
ser suficientemente clara ao apontar que nao é a liberdade de pensamento que
provoca obstaculos a emancipacao do homem; ao contrario, € justamente quando
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se encerra no Estado o direito de julgar as outras liberdades por meio de um poder
oficial sob principios que suprimem do homem sua liberdade de pensar. Que se
ponha, pois, nos termos de uma compreensao solidaria consigo a critica do filosofo:
Feuerbach é ciente de que a imaginacao e a fantasia fazem parte da vida humana,
porém, na politica, podem mais facilmente assumir o espectro do arbitrario quando
ali se arvoram. Ao que indica, cabia a Feuerbach, antes de assumir um lugar entre
os tedricos da politica de seu tempo, propondo caminhos e solucdes praticas nesse
campo, denunciar os perigos que cercam a atividade politica mesmo que sob as mais
belas aspiracoes, tornando-se irrelevante que se circunscreva sob os auspicios do
laicismo ou do ateismo. Em outra passagem, Feuerbach (2009c, p. 394) nos diz “Em
sentido pratico é o individualismo um socialismo, nao, porém, no sentido francés que
€ um socialismo que tira a liberdade ou a individualidade, o que da na mesma, sendo
essa ultima apenas uma expressao mais abstrata”.

Liberdade, individualidade e felicidade

Com base na citacao logo acima, enxergamos um elemento radicalmente
atual no pensamento de Feuerbach, a saber, a aproximacao entre liberdade e
individualidade. Se a politica se da a revelia dessa relacao, perde seu fundamento, sua
qualidade efetivamente politica, isto €, compreendida como um esforco de muitos
e diferentes individuos que, unificados pelo intuito de resolver questoes essenciais
da vida, entregam-se, como num ato voluntario (e por que nao dizer, de amor?),
em beneficio de todos. A politica real, em Feuerbach, é animada pelo espirito do
altruismo, ainda que se busque na individualidade o melhor para si. O egoismo,® na
politica, acaba por favorecer a todos, ja que, na busca para uma melhor condicao
de vida, o homem é forcado ao encontro do outro e, assim, a reunidao dos homens
eleva o espirito da humanidade, desenvolvendo-se e enriquecendo-se a partir da
multiplicidade de trocas entre os homens no Estado.

No Estado, as forcas do homem separam-se e desenvolvem-se para, através desta
separacao e da sua reunificacao, constituirem um ser infinito; muitos homens, muitas
forcas, constituem uma so forca. O Estado é a soma de todas as realidades, o Estado é
a providéncia do homem. No Estado, os homens representam-se e completam-se uns
aos outros - 0 que eu nao posso ou sei, outro o pode. Nao existo para mim, entregue
ao acaso da forca da natureza; outros existem para mim, sou abracado por um circulo
universal, sou membro de um todo. O Estado [verdadeiro] € o homem ilimitado,
infinito, verdadeiro, completo, divino. S6 o Estado é o homem - o Estado é o homem

5 Feuerbach distingue duas formas de egoismo em suas Prelecées sobre a esséncia da religido, de 1848,
um natural, condicionante de todo esforco do homem em direcao a continuar existindo, e outro de
aspecto moral. Nao é preciso salientar por qual dos dois o filésofo advoga, dado o seu repudio ao
moralismo arbitrario que redimensiona o homem a subserviéncia cega. Além disso, em consonancia
ao que afirmamos na nota quatro desse artigo, o aspecto moral nos distingue negativamente em
muitas coisas em relacao aos animais, sobretudo, quando se toma o homem como um ser acima do
restante da Natureza.
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que a si mesmo se determina, o homem que se refere a si proprio, o homem absoluto
(Feuerbach, 2008, p. 6).

Porém, a nocdao de liberdade como sinénimo de individualidade torna-
se problematica na politica porque nessa reside o esforco de uma “supravisao”
acerca do homem, tomando-o nao em sua concretude e determinidade, mas em
sua expressao genérica e universal.® Recuperar a dimensao sensivel do homem,
através do reconhecimento do outro como fundamental, é a tarefa do pensamento
antropologico de Feuerbach, o que, por si, ja € um ensejo a uma politica centrada
nos afetos, dado que, de um modo geral, a saida do homem em direcao ao outro
estd nao apenas determinada por condicoes materiais, mas, de modo igual, por
valores espirituais e estéticos. Para além de um sistema mecanico de forcas, como
o quis Hobbes, o Estado, em Feuerbach, é mais do que o agrupamento cego de
atomos, mas uma livre associacao que se estabelece pelos diversos elementos que
engendram a subjetividade, que, tal como na explicacao do amor como sendo uma
forma de “morte”, pois é entrega deliberada de si, acolhe o desejo da permanente
continuidade agora nao mais de um, mas de toda a humanidade.

Nesse contexto, a liberdade torna-se um fator preponderante para a
emancipacao, dado que, sendo individualidade, ela traz de cada um para todos uma
riqueza singular, uma contribuicao especifica que qualifica as relacoes descortinando
um novo olhar sobre a humanidade, sobre seus modos de agir e pensar. Contudo, a
liberdade, por si, nao é suficiente. Tomada como simples palavra, desraigada das
condicbes de existéncia, é supérflua. O homem quer ser, além de livre, feliz, pois,
qual a razao de ser livre sem se poder ser feliz? Ainda: quem pode nos prover a
felicidade? A isso, Feuerbach (1997, p.28) responde: “A felicidade varia de acordo
com o pais, as pessoas, o tipo de homem?”. Ser feliz, portanto, é uma condicao
também Unica e particular de cada povo, exigindo que qualquer argumento que
envolva a garantia de liberdade deve incluir a felicidade em restrita observancia aos
costumes daquele.

Cada impulso insatisfeito, cada desejo nao satisfeito, cada desconforto, cada
sentimento de privacado, cada perda, é uma deficiéncia ou uma negacao, que desperta
a perturbacao do [...] instinto de felicidade, inato em cada ser vivo e senciente [...].
“Vontade sem liberdade ¢ uma palavra vazia”, diz Hegel. Mas uma palavra vazia e
sem sentido € antes de tudo liberdade sem felicidade [...] Onde o mal ndao é mais
percebido como um mal, nem a opressao dos despotismos, de qualquer tipo, como
opressao, também a liberdade do mal e a opressao nao é mais percebida e desejada
como felicidade; mas quando um ser cessa de desejar a felicidade, cessa de desejar
em sentido absoluto, cai a mercé da estupidez (Feuerbach, 1997, p. 13-14, grifo
Nosso0).

6 Ver sobre isso a nocdo de humanidade, posta em dlvida pelo escritor e ambientalista Ailton Krenak
(2019) como “pensada” de uma perspectiva que nao inclui o modo de vida particular dos povos
indigenas.
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0 instinto de felicidade, como expde o filésofo, nada mais é do que aquilo que
torna a vida do homem digna de ser vivida. Portanto, sem arte, sem filosofia, mas
também sem religido, estaria o homem amputado, incompleto, forcado a viver um
contexto a contragosto, desanimado e abatido. A histéria nos cerca de exemplos que,
sob a promessa de se elevar a dignidade humana, humilha-se o outro, desqualifica-se
sua origem e identidade, cometendo-se os maiores abusos e atos desumanos. Como
visto no excerto supracitado, Feuerbach esta conscio das dificuldades surgidas ao
se tomar a liberdade de uma forma meramente abstrata, desraigada das condicoes
concretas que definem as caracteristicas de um povo, pois, estando ela em estreita
ligacado a felicidade, seria um total arbitrio exigir ao homem ser feliz de um modo
diferente em que ele possa experienciar esse sentimento. Quanto a isso, nos diz
Chagas:

a vontade real é sempre apenas a vontade de uma esséncia determinada; querer quer
dizer querer sempre algo determinado, e querer algo pressupée ser algo. Aquele, que
quer, entdo, nao sé quer, mas ele quer sempre algo [...] J& que a vontade pressupoe
o ser, o homem deve, entao, ser pela sua vontade, o que ele é apenas das condicoes
do seu ser, de sua natureza (Chagas, 2016, p. 22).

Desse modo, nao basta apenas que a liberdade seja acompanhada da ideia
de felicidade, mas que essa ultima esteja unida ao modo particular de cada povo,
pois, como diz Feuerbach, a felicidade se distingue entre os homens, e, sendo ela
determinada pelas condicées subjetivas de fruicao com a natureza e com o outro, nao
poderia ser definida por uma agenda externa, como uma promessa ou COmpromisso
politico que estabelecesse padroes usuais que servissem de “parametros” da
felicidade. ’

Assim, se tomarmos a felicidade como apanagio da liberdade, qualquer forma
de governo que a preconize nao pode ser subtraida por uma outra, ainda que se
outorgue melhor, se naquela residir todo o modo de vida de um povo, um equivoco
mostrado na pratica pelos paises do bloco socialista no século vinte, que, para ficar
apenas no que diz respeito a religiosidade, ao invés de instituir uma proposta que
favorecesse o sentimento ecuménico, tratando como assunto privativo®, a massacrou
e oprimiu, exterminando alguns de seus representantes, forcando a natureza humana
a amoldar-se aos designios do programa de governo.

7 E curioso que a nocdo “felicidade” hoje seja uma “variavel” em pesquisas qualitativas sobre
uma determinada regido geografica (definida através de fatores como baixo indice de violéncia,
longevidade da populacéo, etc.). Cabe ressaltar que além de tais pesquisas ndo serem tidas como
cientificas, € uma apropriacdo muito restrita do termo, que, naturalmente, esta longe de abranger
0 que se depreende por felicidade no interior desse artigo.

8 Ver Lénin, O socialismo e a religiGo (Lénin, 1977).
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Deve a religido ser abolida pela politica?

Vé-se a razao pela qual Feuerbach se distanciou das ideias politicas de seu
tempo. Sua critica a religido é apenas uma faceta de uma critica mais ampla dos
desvios do poder politico. Especificamente no tocante a religido, sua tarefa é trazer
a luz os elementos subjetivos que determinam a fé, o que nao pode ser confundido
com uma atitude politico-ideoldgica que se autorize a determinar aquilo em que os
homens devem crer. Sua obra aponta os elementos e bases subjetivas da fé sem que
com isso se criminalize a propria. E o que lemos na seguinte passagem da Etica:

Como em minha Esséncia da religido minha tarefa nao € demonstrar que nao existe

deus, e certamente que nem mesmo que nao exista um, entao aqui minha tarefa nao é

demonstrar que o homem nao tem a chamada liberdade de vontade, mas certamente

que nem mesmo a tenha. Como la eu apenas investigo as razoes que determinam

a fé do homem em Deus, entdao aqui minha tarefa, ou pelo menos minha principal

tarefa, foi apenas tracar e representar as razdes que determinam o homem ser livre

(Feuerbach, 1997, p. 94-95).°

Parece-nos, assim, ter Feuerbach uma postura muito mais madura e consciente
do que o relato de Engels nos sugere, afirmando: “Onde se revela o verdadeiro
idealismo de Feuerbach é em sua filosofia da religido e em sua ética. Feuerbach
nao pretende, de forma alguma, suprimir a religiao, o que deseja é completa-la. A
propria filosofia deve converter-se em religiao” (Engels, 2008)."° Nao é retirar coisa
alguma do ser humano, mas, diferentemente, po-lo em evidéncia em totalidade,
aclarando-lhe aquilo que retira seu direito de pensar e agir em conformidade com o
que julga melhor para si, seja na religido ou na politica, para que nao se justifique os
abusos e injusticas a preco de uma ideia que se queira incontestavel.

Se Feuerbach fosse favoravel a abolicao da religidao, como se justificaria sua

9 Muitas passagens do autor nos levam a considerar que o mesmo estaria menos comprometido
com um ateismo “forte” do que com a critica a exposicao tendenciosa e fragil de tedlogos e
filosofos em favor da existéncia de Deus. Nao obstante de que, para Feuerbach, o conceito de
Deus seja o universal tomado como uma esséncia auténoma, ele, tal como no suposto dialogo
entre Napoleao e Laplace (onde o Gltimo revelaria que prescindia da ideia de Deus em sua hipotese
da mecanica celeste), situa-se em um naturalismo que pde limites ao homem quanto a certas
questdes (sugerindo ai uma investigacao também da linguagem), nao apenas de natureza religiosa,
mas também tedrico-cientificas (Feuerbach admite que o universo ndao tem comeco e nem fim,
0 que contraria a pesquisa cosmoldgica nos dias de hoje), sejam elas plausiveis ou ndo, mas que
em absolutamente nada favoreciam a emancipacao da humanidade (a hipdtese de Deus seria até
mesmo um obstaculo ao progresso dado que encerraria qualquer investigacao).

10 Concorda com nossa interpretacdo, apoiada em textos do proprio Feuerbach, que nao ha a
pretensao de sua parte em destruir a religidao. Contudo, a afirmacao de que ele teria o interesse
em completd-la, se com essa expressao Engels estaria afirmando que Feuerbach deseja fazer da
religido uma espécie de “filosofia comum”, ndao podemos encontrar uma justificativa para tal,
pois, a nds, parece evidente que o Ultimo compreende a religido e a filosofia como atividades
distintas e inconciliaveis, dado que a primeira tem sua origem no sentimento de dependéncia e na
esperanca, e a segunda é uma atividade teorica e livre que se choca com a forma antropomorfica
de representacao da figura da divindade pelo religioso.
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defesa pela liberdade, uma vez que esta relacionada a felicidade a nivel individual?
Como pode o homem ser livre deixando de ser homem em sentido integral? Como
desprezar, por exemplo, o sentimento intimo do fiel em relacdo a sua fé? Teria
Engels, assim como Marx, “esquecido” que o homem possui vontade e coracao,' uma
relacao sensivel consigo e com o mundo? O fato € que o que se viu foi justamente
a “entronizacao” de uma Unica faceta do humano, a saber, a razdao, uma crenca
que so os filosofos (aqui, entre aqueles tomados por Feuerbach enquanto afeitos a
uma imagem abstrata de homem) podiam crer, uma razao desvinculada do sentir,
da vivéncia pratica, longe do coracao do homem real. O perigo, portanto, da
racionalidade transformar-se em um algoz no que toca a liberdade é latente, dado a
razao, por si, também pode ser dada aos delirios, como Feuerbach escreve a respeito
da filosofia de Hegel. Por isso, o termo “razao”, aqui, encarna-se na vivéncia pratica
dos seres, devendo, ela, estar também sujeita a historia e nao sujeita-la. Quanto a
isso, citamos Serrao:

O desenvolvimento sucessivo das categorias de Descartes a Hegel - da subjetividade
pensante a subjetividade pratica e ao sujeito absoluto - conduziu a elaboracao
gradual e, finalmente, a reposicao de uma racionalidade supra e extramundana,
isenta de determinacoes empiricas; colocada acima do mundo, como instauradora
do conhecimento cientifico e filosofico e da ordem moral; acima dos fendmenos
como fundamento da sua legalidade; em suma, a uma outra figura da transcendéncia
(Serrao, 1999, p. 84).

O dilema entre o particular e universal: Peru, um caso pontual

Com base nisso, chegamos a seguinte questdao: Como conciliar o particular,
isto é, o individual, e o universal na politica? Que alternativa de governo pode
favorecer um resultado mais proximo de um contentamento geral? Parece que, ao
acompanharmos a estreita relacao que Feuerbach faz entre a liberdade e a felicidade,
descortinamos, em revelia as suas afirmacoes, um paradoxo politico onde o sujeito
deve se fazer objeto de um outro para se afirmar enquanto tal.

Desse modo, o acento de Feuerbach quanto a inviolabilidade do direito de

11 Sobre esse ponto, vale aludirmos a obra Reflexées sobre as causas da liberdade e da opressdo social,
de Simone Weil. Entre elogios e criticas a Marx, a fildsofa francesa destaca que o ultimo foi deveras
“ingénuo” em conceber uma revolucao operaria na esteira dos avancos da razao no ocidente, que
acabaram por sufocar o homem e restringi-lo a uma mera ferramenta na engrenagem da economia.
Assim, Weil aponta que Marx nao trouxe em seu programa um projeto que contemplasse a formacao
do homem em sua totalidade, abandonando-o nas “maos do progresso”, o que foi levado a cabo
nao so6 pelas poténcias capitalistas do Ocidente, mas, e principalmente, pelos paises do bloco
comunista. A transformacao do homem em massa de mao-de-obra atingiu extremos a ponto de
se moldar uma imagem do mesmo, para usar um termo de Marcuse, unidimensional, carente e
empobrecida. Nao convém aqui abranger a totalidade de implicacdes que uma visdo restrita da
subjetividade humana trouxe, mas fomentar o debate provendo indicios suficientemente claros que
favorecam a pesquisa sobre o tema da liberdade na obra de Feuerbach, sem dlvida, conduzindo a
caminhos bem diversos daqueles tomados por programas de governo que se apropriaram das teses
de Marx.
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autodeterminacao em consonancia ao instinto de felicidade nos conduz a tracar aqui
um justo, porém, limitado paralelo entre as aspiracoes politicas do pensador alemao
e a histdria da consolidacao da republica, celebrada praticamente em unissono como
modelo singular na defesa contra os abusos de um poder centralizador e despético,
segundo aspiravam os intelectuais modernos. Nos concentraremos em uma analise
breve acerca da republica peruana, em 1821. Vamos a isso.

Um dos mais significativos estudos sobre esse periodo da historia da América
encontra-se na obra de José Carlos Mariategui, pensador de verve marxiana cujo
trabalho, entre outros temas, ressalta as diferencas dos povos nativos da América
(sua cultura, politica, economia, etc.) em relacao ao modelo politico-economico
do ocidente europeu. Para Mariategui, um dos mais danosos prejuizos a populacao
indigena fora a total desintegracao da identidade do nativo através das leis da
repUblica que, ao contrario de garantir o direito de todos, manteve um sistema
regido por caudilhos empurrando tais populacdes ao desespero e a exclusao.

Em paralelo, de acordo com esse autor, a nocao de progresso nos termos da
repUblica peruana, oriunda do jacobinismo (que, de modo pejorativo, nada mais
significa que uma forma demagogico-abstrata de defender a liberdade dos povos)
manteria intocada o problema do nativo peruano, uma vez que nem mesmo 0 Voto
poderia servir de qualquer tipo de garantia para a melhoria de sua situacao. Desse
modo, abandonados a propria sorte, a ruina de toda uma tradicao de experiéncias que
formaram a identidade dos povos nativos fora exterminada em prol de um modelo de
organizacao politico-social estranho a sua formacao, sob a bandeira da emancipacao.
Nem mesmo o voto os livraria desse destino. De acordo com Mariategui

As massas rurais, as comunidades indigenas, em todo caso, se manteriam estranhas
ao voto e a seus resultados [...] os organismos e os poderes que se criaram por
“elegibilidade”, porém sem seu voto, nao poderiam e nem saberiam nunca fazer-lhes
justica (Mariategui, 2003, p. 5).

7

Segundo o autor, a replUblica é o maior inimigo do indigena porque nao
pode compreendé-lo. A populacao indigena possui sua esséncia ligada a terra e a
comunidade. Como diz Mariategui (2010, p.2) “A terra sempre fora toda a alegria do
indio”. Sao povos que formaram sua identidade no acimulo de praticas e vivéncias
na propria natureza e de modo coletivo. Essas vivéncias sao indissociaveis de seu
instinto de felicidade, isto é, daquilo que compreendem como mais digno a ser
experienciado. Portanto, negar-lhes isto é negar-lhes a propria vida, pois, diferente
do restante dos animais, enquanto ser que fantasia e projeta, a complexidade do ser
humano reside em nao se limitar a natureza, mas tornar seu modo de viver Unico com
base em sua esséncia singular e diversa.

Se a individualidade é apenas um termo abstrato para liberdade como nos
diz Feuerbach, e sendo a liberdade, como no exemplo que trazemos, uma garantia
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dada por um instrumento estranho (voto) aos costumes do nativo peruano, logo, em
articulacao a “regra” que nem a mais excelente das legislacoes convém a todos,
considera-se que um tal exemplo jamais poderia estar de acordo com uma concepcao
razoavel de governo, dado que o que é tomado como melhor ou superior (republica)
€ imposto em flagrante arbitrio contra a natureza das convencdes que regem e
determinam a singularidade das populacdes indigenas no caso aqui analisado.

O homem do Ocidente, afeito ao individualismo, a abstracdo, ao universal,
estaria em contraposicao ao indigena, coletivista, sensorial e regionalista.
Apresentam-se, assim, duas maneiras distintas de pensar a relacao do homem com o
mundo, duas formas de organizacao politica e social divergentes em seus auspicios.
Excetuando-se os casos em que os excessos péem em risco a integridade humana,
nada ha que se condene, na pratica, em ambas as formas. Feuerbach bem o sabia
quando, em suas Prelecbes sobre a esséncia da religidGo, contrapondo as religioes
da natureza as religioes do espirito, ressalta que embora as primeiras nao fossem
livres de supersticées, como a religiao em geral, elas conduzem o homem a tomar
como sagrada a propria natureza e, assim, reconhecer sua necessidade e importancia
para a vida. Como nao deixar de ver certa beleza poética em um povo que eleva ao
nivel de uma divindade uma arvore ou um lago? Quisera a humanidade pudesse hoje
ter se elevado a uma tal salde espiritual e ndo veriamos a ruina da natureza sob os
clamores do progresso!

A analogia entre religiao e governo no paragrafo anterior € uma das muitas
formas de se estabelecer relacoes entre diferentes instancias a partir do pensamento
feuerbachiano. Assim como no embate entre cristaos e pagaos, onde os Ultimos
foram execrados por tomarem a diversidade natural como sagrada em contraste a
uma visao que reconhecia a supremacia do ser humano frente as demais criaturas,
a politica pode se converter em visoes que impinjam um modelo cristalizado de
poder que se volte contra a multiplicidade caracteristica dos povos, algo que, como
sabemos, constituiu o traco marcante do avanco das poténcias ocidentais europeias
frente a outros continentes.

Conclusao

Abordamos aqui o pensamento de Feuerbach sob uma perspectiva bastante
particular, discorrendo sobre o tema da liberdade nos limites de sua antropologia
filosofica, dando passagem para algumas incursdoes em questoes politicas que
acreditamos tocarem diretamente ao tema. Quisemos, nesse artigo, apresentar
sua filosofia como abstraida de um projeto politico definido, pois o tema da
liberdade transcende a qualquer matéria particular, sendo, portanto, a questao da
emancipacao humana, antes, um compromisso firme com o primado da soberania e
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da autodeterminacao.

Em consonancia a isso, mostramos, através do breve exemplo da repulblica
peruana, os prejuizos ao modo de vida dos povos nativos, tal como esse fato nos é
relatado pela obra de Mariategui, forcando-nos observar por meio de um exemplo
real os problemas da aplicacao de um modelo de liberdade em sentido politico que
se pretenda universal, ainda que embasado em preceitos que se autorizem “elevar
a natureza dos homens”, pois, ha sempre o risco de se fazer impor uma forma de
governo que nao esteja de acordo com a organizacao e costumes de um povo. Para
Mariategui, a republica, saudada na modernidade como modelo pour [’excellence de
emancipacao politica, resultou no despacho de uma massa de homens desorientados,
cuja violéncia e o genocidio que sua memoria sofrera séculos antes tornou em
migalhas o lastro que os reconduziria ao sentido pleno da vida.

Nesse texto, ao tratarmos do tema da liberdade, avaliamos que, no que toca a
politica, para Feuerbach, é indiferente o emprego de qualquer forma de governo, pois
o filésofo estaria interessado nos elementos subjetivos da dominacao e exploracao
do homem, combatendo tanto os extremismos da razao como da fé, porquanto
compreende nao existir razdes absolutas e universais que concedam, por si, o direito
a dispor da liberdade alheia, dada que essa descansa no particular. Portanto, em
extrema concordancia com seu pensamento, nao sao as ideias que devem guiar o
homem a um destino saudavel, mas, ao contrario, sao os homens que devem guiar as
ideias abdicando delas sempre que sentirem que estao sendo tiranizados.
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Introducao

- [...] Vé so: eu queria tornar-me um Napoledo e por isso matei...
Entdo, agora da pra entender?
- N-ndo [...] (Dostoiévski, 2009, p. 274).

O ressentimento € um termo da linguagem corrente, um sentimento social e
politicamente bastante comum em nossa cultura hoje, nao constituindo, portanto,
um objeto classico da investigacao filosofica ou mesmo psicanalitica, areas das
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quais nos valeremos majoritariamente aqui em uma abordagem oriunda dessas
duas fontes (Kehl, 2020). Nesse sentido, podemos entender o ressentimento como
uma constelacao psicologica que de forma muito cara a nossa época serve como
mantenimento da individualidade (ou de seu mito) e de reforco as defesas do eu,
em especial suas defesas narcisicas. Ou, em outros termos, como um processo
mental por meio do qual o sujeito atribui a um outro a responsabilidade maxima por
determinada falha ou ruptura, a partir da qual comeca a se elaborar fantasiosamente
algum tipo de vinganca ou reparacao que o sujeito ofendido nao tem condicoes
de levar a cabo ou que esta tao fortemente identificado com essa ofensa que nao
quer se livrar dela para nao ter que despersonalizar-se. “Trata-se de uma repeticao
mantida ativamente por aquele que foi ofendido. O ressentido nao é alguém incapaz
de esquecer e perdoar; é um que Nao quer esquecer, ou que quer ndo esquecer,
nao perdoar, nem superar o mal que o vitimou” (Kehl, 2020, p. 10, grifo do autor).
Podemos ver como o termo faz sentido também em relacao ao senso comum que
o entende como uma dificuldade de superar uma dor, presentificada em um “re-
sentimento”, ou seja, um sentimento que sempre volta. A dinamica do ressentimento
como um “autoenvenenamento psicoldogico” (Scheler, 1958 apud Kehl, 2020) é a de
uma vinganca, de uma reacao que o sujeito recalca, porque nao consegue ou hao
quer executar, uma vinganca cujo tempo nunca chega, pois o ofendido se sente fraco
ou impotente em relacao ao seu agressor, obrigando toda a hostilidade a se voltar
contra si mesmo, como forma de culpabilizacao e autoacusacao, autodepreciacao,
através de um sentimento inconsciente de culpa. “O vingativo que nao se vinga, que
espera ser ressarcido pela justica divina sem se implicar com seu desejo de vinganca,
se condena ao ressentimento” (Kehl, 2020, p. 17).

Ainda que possa ser satisfatoriamente entendido a partir da psicanalise, a
grande referéncia a respeito do conceito de ressentimento esta no pensamento
de um filésofo que em diversas passagens se declarava psicologo, no sentido de
ser aquele que tenta entender a alma humana a partir de espectros que outros
intelectuais se negariam a levar em consideracdo. E no pensamento de Nietzsche
que encontramos as principais reflexdes sobre o ressentimento, e que nos permitem
fazer a conexao deste conceito com a narrativa de Dostoiévski (Kehl, 2020). Para
o fildésofo, o ressentimento é uma caracteristica psicoldgica dos fracos, daqueles
dotados de uma moral reativa e que se ofendem por fazerem de si mesmos uma
imagem idealizada, como os bons, os mansos, os perfeitos, que absolutamente nao
corresponde ao ser humano real. Nessa oposicao, que é mais entre os fracos e os
fortes do que entre os bons e os maus, os fracos padecem da doenca da memoria.
Junto com a consciéncia, eles nao conseguem esquecer um agravo, e por conta dessa
persisténcia adoecem com a agressividade que nao conseguem direcionar para os
fortes e terminam por direciona-la a si mesmos.
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Todos os instintos que nao se descarregam para fora voltam-se para dentro - isto é o
que eu chamo de interiorizacao do homem: € assim que no homem cresce o que depois
se denomina a sua “alma”. [...] A hostilidade, a crueldade, o prazer na perseguicao,
no assalto, na mudanca, na destruicao - tudo isso se voltando contra os possuidores
de tais instintos: esta é a origem da ma consciéncia (Nietzsche, 2004, p. 73).

O presente texto nao tem a intencao de recuperar detalhadamente o romance
de Dostoiévski, tampouco tracar todos os paralelos possiveis entre Nietzsche e
Dostoiévski, e sim apontar alguns indicios da permanéncia do ressentimento presente
como motivacao homicida em Crime e Castigo ecoando como conceito filosofico em
Nietzsche e que talvez possa, além de abrir novas frentes de pesquisa, ajudar-nos
a entender um pouco melhor o desconforto existencial e o irromper de discursos
de agressividades recalcadas e criminosas nesse nosso inicio de milénio (Marton,
2018, p. 32). Ainda, quanto a grafia dos nomes em russo, uma ultima observacao:
adotaremos o padrao utilizado por Paulo Bezerra em sua traducao de Crime e Castigo
realizada recentemente diretamente do russo para o portugués, limpando o texto
de influéncias que ele poderia sofrer em traducdes intermediadas por outras linguas
modernas e mantendo a crueza deselegante que caracteriza em Dostoiévski a ruptura
com o pensamento tradicional e seus canones estilisticos (Bezerra, 2009).

1. Crime e Castigo (1866): um tratado sobre o ressentimento

Crime e Castigo pode ser entendido como uma grande investigacao do
sentimento de culpa em forma de romance policial, revelando sobre seu autor a
influéncia confessa dos contos policiais de Edgar Alan Poe. Sinteticamente, é a
narrativa que mostra como um jovem intelectual miseravel e sem perspectivas mata
uma velha exploradora e desagradavel também para provar a si mesmo um ponto
de vista teorico e que depois, angustiado pela culpa, deambula pela cidade de Sao
Petersburgo esbarrando em outros personagens que colocam em ddvida a sua relacao
com os critérios morais. Por outro lado, é a narrativa que da conta de uma certa
estética do ressentimento, sendo uma das mais complexas reflexdes sobre a psicologia
do homem ordinario em uma sociedade em transformacao das estruturas agrarias
tradicionais para a modernidade industrial e urbana na qual as ideias iluministas
de igualdade universal vao provocar uma teoria da diferenciacao que tera como
resultado pratico nao mais do que um crime insignificante (Kehl, 2020).

O protagonista dessa narrativa especifica se chama Raskadlnikov, cujo nome inclui
a particula raskol, que significa ruptura, cisao, crise, a partir de uma seita do século
XVII que preferiu a perseguicao e a deportacao a aceitar uma certa interpretacao
de textos sagrados feita pelo patriarca de Nikone, deixando entrever, portanto, que
0 personagem €, sobretudo, um cismatico, um apartado da comunidade humana
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(Silveira, 1970). Sabemos ja desde as primeiras paginas do texto que Raskolnikov é
um ex-estudante, intelectual miseravel, que se sente explorado e injusticado em um
mundo que nao valoriza adequadamente suas habilidades intelectuais (Kehl, 2020).

- Que ela é imbecil, é, assim como eu; agora tu, o que és, um sabichao, que fica ai
deitado feito um saco e ninguém te vé fazendo nada? Antes tu dizias que saias a dar
aulas a criancas; e agora, por que nao fazes nada?

- Eu faco... - pronunciou Raskolnikov sem querer em tom severo.

- 0 qué?

- Um trabalho...

- Que trabalho?

- Penso - respondeu sério depois de uma pausa.

Nastacia rolou de rir. Era do tipo risonho, e quando a faziam rir, ria sem ser ouvida,
arfando e sacudindo o corpo todo, até ficar enjoada (Dostoiévski, 2009, p. 45).

O personagem chega a manifestar diversas vezes que se sente realmente
ofendido, ou seja, sente que o mundo e as pessoas de seu convivio lhe devem alguma
coisa, alguma compensacao pelo transtorno de existir. Ao mesmo tempo, ele se
compadece dos que mais sofrem e é gentil com os mais humildes, apresentando uma
profundidade e multiplicidade em sua caracterizacao, o que o torna um anti-herai
exemplar.

Minha mae me mandaria para o pagamento das anuidades, e para comprar botas, roupa
e comida eu mesmo ganharia; com certeza! Arranjaria aulas; ofereciam cinquenta
copeques por aula. [...] Mas eu fiquei furioso e nao aceitei. Isso mesmo, furioso (essa
palavra é melhor!). Na ocasidao eu me encafuei num canto do meu quarto como uma
aranha (Dostoiévski, 2009, p. 425, grifo do autor).

Raskolnikov vive da pensao da mae, ja executou pequenas tarefas de traducao
e ensino, mas desistiu por nao aceitar empregos que julga abaixo de suas qualidades
intelectuais superiores (Kehl, 2020). Outrora estudante de direito, agora empenha
pequenos objetos para levantar valores irrisorios que gasta imediatamente em
bebida, ou mesmo doa a pessoas em necessidade, como a jovem prostituta Sonia e
sua familia. Em termos de relacao afetiva, demonstra um ciime exacerbado de sua
irma, que esta prestes a se casar com um homem financeiramente bem estabelecido,
o que facilitaria o mantenimento dos estudos que ele nao vem realizando. O jovem é
a grande aposta da mae, a Unica que acredita no potencial do filho, o que percebemos
através do orgulho dela pela publicacdao de um artigo do filho que ela & e nao
compreende. Essa mae, extremamente dedicada e que por ele aceita “sacrificar” a
filha, gera em Raskolnikov um sentimento de culpa, criando nele uma expectativa
passiva da realizacao prometida, peso sob o qual vemos o personagem prestes a
arrebentar ja nas primeiras paginas do livro, assim como a égua que morre de tanto
apanhar por nao conseguir mover a carga excessiva que lhe fora imputada, conforme
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ele relata em um sonho. Kehl (2020) lembra, em nota, a proximidade entre o sonho
de Raskolnikov com a égua espancada até a morte pelos camponeses bébados e o
desabrochar pleno da loucura de Nietzsche, quando o filésofo, saindo da dpera em
Turim, se abraca chorando a um cavalo que estava sendo acoitado pelo cocheiro, em
3 de janeiro de 1888.

Diante da divida instituida por tao grande aposta, na expectativa de que o mundo
reconheca nele o ideal sustentado pelo olhar da mae, Raskélnikov torna-se ao mesmo
tempo pretensioso e fraco. A antecipacao materna instalou o filho na espera passiva da
realizacao prometida, na falta da qual Raskolnikov se vé privado de reconhecimento
(Kehl, 2020, p. 128).

O personagem vai descortinando-se, assim, nesse emaranhado de sensacoes
contraditérias, palco no qual seu narcisismo autocentrado choca-se com sua
inadequacao social e seu sentimento de inferioridade, em um conflito pontuado
esporadicamente por atos de gentileza e compaixao. O grande desfecho de sua
angustia acontece ja nas primeiras paginas da obra, momento em que ele realiza o
homicidio como forma de comprovacao de sua teoria de superioridade moral.

- 0 que é isso? - perguntou ela, mais uma vez fixando o olhar em Raskdlnikov e
pesando o penhor na mao.

- Um objeto... uma cigarreira... de prata... dé uma olhada.

- Que coisa, como se nao fosse de prata... € como vocé a amarrou!

[...]

Ele nao podia perder mais nem um instante. Tirou o machado por inteiro,
levantou-o com as duas maos, mal se dando conta de si, e quase sem fazer forca,
quase maquinalmente, baixou-o de costas na cabeca dela. Era como se nesse
instante tivesse lhe faltado a forca. Mas foi sé ele baixar uma vez o machado

que lhe veio a forca. [...]. Ele estava em plena consciéncia, ja nao sentia mais
perturbacao mental nem vertigem, no entanto as maos ainda continuavam a tremer.
Mais tarde lembrou-se de que esteve inclusive muito atento, cauteloso, procurando
sempre evitar manchas... (Dostoiévski, 2009, p. 91-92).

Esse trecho demonstra, a partir de certos detalhes, nao apenas a premeditacao
de Raskélnikov, como o pacote excessivamente embrulhado que lhe daria tempo de
acessar o machado que trazia escondido em sua roupa enquanto Aliéna Ivanovna
tentava se desvencilhar do embrulho, mas igualmente o autocontrole subsequente
ao ato que percebemos no cuidado em evitar manchar-se no sangue que escorria
apesar de os golpes terem sido desferidos com o olho do machado e nao com sua
lamina. A descricao dos trechos citados e de outros detalhes que nao teriamos aqui
espaco suficiente para transcrever demonstra tal acao nao como um ato impulsivo
ou dotado de passionalidade, e sim quase como um experimento moral, conforme
as teorias do crime que veremos descritas em seguida. A Unica coisa que consegue
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quebrar o planejamento é a chegada inoportuna da irma da vitima:

Subito soaram passos de alguém no comodo onde estava a velha. Ele parou e ficou
quieto como um morto. Mas tudo estava em siléncio, logo, fora impressao. De repente
ouviu-se nitidamente um leve grito, ou como se alguém tivesse dado um gemido
baixinho e entrecortado, calando em seguida. [...]. No meio do comodo estava
Lisavieta em pé, com uma trouxa grande na mao, olhando pasma para a irma morta,
inteiramente branca como um pano e sem forcas para gritar. [...]. O golpe foi direto
no cranio, de lamina, e de uma sé vez abriu toda a parte superior da testa, chegando
quase as témporas. E ela desabou. Raskolnikov estava quase desnorteado; agarrou-
lhe a trouxa, largou-a e correu para a antessala (Dostoiévski, 2009, p. 93-94).

Esse duplo homicidio, de Aliéna Ivanovna e sua irma Lisavieta, mais comprova
uma teoria moral do que traz vantagem material, encenando uma quase gratuidade
da violéncia, contrastando com as formas de explicacao do crime como anomalia
contemporaneas ao autor, seja a de que a agressividade tem origem na disparidade
material (causa sociologica) ou na doenca mental (causa médico-cientifica). Isso
reflete na argumentacao de Dostoiévski tanto o Materialismo Historico quanto
o Positivismo como formas de explicacao ultima da realidade - ou pelo menos da
criminalidade -, ambas correntes muito fortes no pensamento do século XIX, ou mesmo
0 mecanicismo que lhes antecedeu (Pondé, 2003). Quanto ao Socialismo, temos a
critica de Dostoiévski na voz do personagem Razumikhin, repetindo argumentos
bastante conhecidos nos discursos liberais e republicanos das décadas de 1850 e 1860,
de que, apesar do meio social, & necessario que os individuos se responsabilizem
moralmente por seu comportamento e pelas circunstancias da vida ao seu redor
(Dostoiévski, 2009), em uma simplificacao até grosseira da teoria materialista:

Comecou com a concepcao dos socialistas. Uma concepcao conhecida: o crime é um
protesto contra a anormalidade do sistema social e s6, nada mais, e ndo se admitem
quaisquer outras causas - € nada mais!... [...].

- N-nada mais se admite! - interrompeu entusiasmado Razumikhin - E nao estou
mentindo!... Eu te mostro um livro deles: eles defendem tudo isso porque para eles
“0 individuo é vitima de seu meio” e nada mais! E a frase preferida! Dai se deduz
diretamente que, caso se construa a sociedade de maneira correta, todos os crimes
desaparecerao de um so6 golpe, uma vez que nao havera contra o que protestar e
em um instante todos os homens se tornarao justos (Dostoiévski, 2009, p. 265).

Dostoiévski, com essa critica, aponta para a insuficiéncia das explicacoes
causais muito estreitas do comportamento humano transgressor, em especial em
relacdo ao crime, deixando entrever que o labirinto psicolégico humano é mais
complexo e mais proficuo na criacao de seus monstros miticos, ou seja, que talvez
a maldade humana nao se explique apenas pela caréncia material ou pela doenca
mental, e sim por uma tendéncia humana ao prazer na agressao que, atravessando

48 Cadernos de Filosofia Alema | v. 26; n.3 | pp.43-58



Dostoiévski e o ressentimento na filosofia de Nietzsche...

a teoria da Vontade de Poténcia de Nietzsche, vai ser adequadamente teorizada
como Pulsao de Morte no célebre texto de Freud, Além do Principio de Prazer
(1920). Uma das principais caracteristicas da narrativa de Dostoiévski reside no fato
de colocar seus protagonistas a beira de um certo tipo de abismo, para que eles
ou retornem seguramente ao consolo da coletividade, a mediocridade da massa de
que fala Nietzsche, ou a ultrapassem em um caminho sem possibilidade de retorno,
sofrendo inexoravelmente as consequéncias da ruptura deste limiar (Bakhtin, 1981).
Dessa forma, ainda que racionalizado e teorizado, o impulso homicida de Raskélnikov
corresponde, de certa maneira, a uma tendéncia humana inata para a agressao,
ajudando a entender a “gratuidade” do crime, ou seja, o fato de que dele nao adveio
vantagem material alguma.

Efetivamente, pensando assim, percebemos que o crime cometido foi, por um
lado, inutil, pois ele mata para provar um certo desprendimento moral que nao tem e
acaba roubando joias das quais se desfaz para despistar seu homicidio em latrocinio;
por outro lado, & um crime reativo (Kehl, 2020), isto é, cometido como forma de
justificar psicologicamente a sensacao de culpa e inferioridade que o personagem
demonstra ja desde os primeiros trechos da narrativa. Este ponto é importante:
Raskolnikov mata como forma de se livrar do ressentimento, mata para nao precisar
encarar o fato de que nao corresponde ao ideal de superioridade com o qual se
identifica ao fabular sua teoria, mata para nao ter que reconhecer que a imagem
grandiosa feita dele pela mae nao corresponde ao filho real, mata por uma tentativa
desesperada de fazer parte do grupo dos homens extraordinarios que conceitua em
seu artigo.

Aqui nos permitimos uma digressao psicanalitica: ndao podendo matar a mae
(mulher mais velha que lhe da dinheiro em troca de uma relacao que ele entende
como humilhacao), ele mata a usuraria (igualmente uma mulher mais velha que
lhe da dinheiro em troca de humilhacao). Em ambos os casos, acidentalmente, o
ato implica igualmente a eliminacdo ou o sacrificio da irma, seja a sua, seja a de
Lisavieta, ambas irmas pelas quais o personagem sente certa forma de atracao afetiva
ou erotica. Logo, a relacdo com o parricidio em Irmdos Karamdzov, como comentado
por Freud (2018), fica aqui antecipada pela realizacao simbélica de um matricidio
premeditado com a morte acidental de uma figura fraternal feminina.

O assassinato covarde e gratuito € uma vinganca fora de lugar: Raskolnikov o pratica
para provar uma ousadia que nao possui, num ato privado do qual nao sabera tirar
proveito algum. A partir dessa passagem, a longa narrativa de Dostoiévski centra-se
sobre o tormento que consome o protagonista, raskol, um homem em cisao consigo
mesmo (Kehl, 2020, p. 129).

ApoOs o assassinato a narrativa se desdobra em forma de delirio persecutério
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em uma Sao Petersburgo onirica, compondo uma narrativa de pesadelo na qual “o
super-eu tornou-se sadico; o eu tornou-se masoquista” (Freud, 2018, p. 293), ou
seja, vemos um Raskolnikov que perambula por uma cidade cadtica e que pede
desesperadamente pela punicao do crime com o qual se tornara insuportavel de
conviver, como em uma tentativa desesperada de restauracao da ordem moral que
deve ligar inexoravelmente o crime e o castigo.

Muito, porém, daquilo que se passa no pensamento de Raskdlnikov sé nos
€ acessivel através dos embates intelectuais que ele tem com outros personagens
que lhe oferecem a oportunidade de se justificar e desenvolver os seus argumentos.
Isso se torna bastante evidente no dialogo que tem com o juiz Porfiri Pietrovitch.
Apds uma sequéncia de frases dibias a partir das quais Raskolnikov se atormenta
imaginando se o juiz sabe ou nao sabe de sua culpa no assassinato da velha usuraria,
0 juiz chama atencao para o artigo académico publicado pelo jovem ex-estudante.
Embora o ponto central do artigo seja a divisao da humanidade em dois tipos, seu
contetdo manifesto é, talvez de forma diversiva, o estado psicologico do criminoso
durante o crime, no qual, segundo seu autor, sempre se pode notar a influéncia de
alguma forma de padecimento fisico.

- Sim, e o senhor insiste em que o ato de execucao de um crime sempre é acompanhado
de uma doenca. Muito, muito original, no entanto... a mim propriamente nao foi essa
parte do seu artigo que me interessou e sim um certo pensamento emitido no final
do artigo mas que o senhor, infelizmente, desenvolve penas por insinuacao, de forma
vaga... Numa palavra, se o senhor esta lembrado, ha certa insinuacao ao fato de
que existiriam no mundo certas pessoas que podem... ou seja, nao € que podem mas
tém o pleno direito de cometer toda sorte de desmandos e crimes, como se a lei nao
houvesse sido escrita para eles (Dostoiévski, 2009, p. 268).

A teoria de Raskélnikov, portanto, realiza uma divisao da humanidade em dois
tipos basicos, a dos mediocres, que, por falta de forca moral e desprendimento,
estao condenados a obedecer as regras morais e uma eterna repeticao da tradicao,
e 0s mais audazes, entendidos por ele como homens superiores que, por meio da
transgressao, sao capazes de criar algo novo, de instituir uma nova ordem. Aqui
notamos um embriao da divisao nietzschiana da dupla moralidade desenvolvida em
Genealogia da Moral, onde, ja na primeira dissertacao, temos a digressao filologica
que vai opor os fortes e potentes aos fracos e limitados, criando uma moralidade
dos senhores como moralidade criativa e dinamica em oposicao a uma moralidade
reativa dos escravos, também entendida como moralidade de rebanho.

Todos os doentes, todos os doentios, buscam instintivamente organizar-se em rebanho,
na ansia de livrar-se do surdo desprazer e do sentimento de fraqueza: o sacerdote
ascético intui esse instinto e o promove; onde ha rebanho, € o instinto de fraqueza
que o quis, e a sabedoria do sacerdote que o organizou. Pois, atente-se para isso: 0s
fortes buscam necessariamente dissociar-se, tanto quanto os fracos buscam associar-
se (Nietzsche, 2004, p. 125).

50 Cadernos de Filosofia Alema | v. 26; n.3 | pp.43-58



Dostoiévski e o ressentimento na filosofia de Nietzsche...

Estes ultimos, os fracos, mais numerosos, realizariam o que Nietzsche
chamou de “revolta escrava da moral”, num processo que terminaria por condenar
aos senhores a sua forca, transformando-a em violéncia e crueldade, e erigindo
a fraqueza, a mansidao, a passividade e a obediéncia como virtudes positivas, ao
contrario da negatividade que essas contra-virtudes representavam na moralidade
aristocratica inicial. Essa exclusao da maioria estaria na base do ressentimento moral
que Nietzsche identifica como uma das mais fortes caracteristicas da decadéncia da
civilizacao ocidental e que estaria se acentuando imensamente na modernidade.

Voltando a Raskolnikov: por amor a humanidade, ou, pelo menos, em seu
beneficio, seria licito por parte de individuos grandiosos o cometimento do crime:

Lembro-me ainda, de que eu desenvolvo em meu artigo a ideia de que todos...
[...] todos eles [legisladores] sem excecao, foram criminosos ja pelo simples fato
de que, tendo produzido a nova lei, com isso violaram a lei antiga que a sociedade
venerava como sagrada e vinha dos ancestrais, e ai, evidentemente, nao se detiveram
nem diante do derramamento de sangue [...]. E até notavel que a maioria desses
beneméritos e fundadores da sociedade humana foram sanguinarios especialmente
terriveis (Dostoiévski, 2009, p. 269).

A questao aqui nao é tanto o crime por si mesmo, ou a natureza do crime em
questao, e sim a possibilidade de transgressao (transvaloracao?) da moral, ainda
que atravessando a sua objetificacao na forma da lei, para a criacao de uma nova
forma de moralidade ou de organizacao social, o que, insinua Raskolnikov, vem sendo
realizado pelos grandes nomes da historia de forma compulsiva. Essa mesma reflexao
é retomada por Nietzsche em Creptsculo dos idolos, em que o fildsofo, ao abordar
a constituicao sadia que degenera em criminoso apenas por inadequacao a uma
sociedade adoentada, retoma Dostoiévski como seu antecessor:

O tipo criminoso e o que lhe é aparentado - O tipo criminoso é o tipo de ser humano
forte sob condicées desfavoraveis, um homem forte que tornaram doente. [...]. E
na sociedade, em nossa mansa, mediana, castrada sociedade, que um ser natural,
vindo das montanhas ou das aventuras do mar, degenera em criminoso. Ou quase
necessariamente: pois existem casos em que um tal homem se revela mais forte
do que a sociedade: o corso Napoleao € o mais célebre exemplo. O testemunho de
Dostoiévski é de importancia para o problema que aqui se apresenta (Nietzsche,
2017, p. 78-79, grifo do autor).

A mencao a Napoleao, assim como a coincidente teoria da humanidade em
dois tipos hierarquizados, por si so, nao significa uma afirmacao tacita da leitura de
Nietzsche do texto de Dostoiévski que apresentamos aqui. Ha registros irrefutaveis
de que ele teria lido Memorias do subsolo, Escritos da casa morta e Os demdnios,
mas quanto a outras obras mais célebres do escritor russo, como O idiota, Os irmaos
Karamazov e, neste caso, em especial, Crime e Castigo, nao se pode afirmar nem
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que Nietzsche os tenha lido nem que nao os tenha (Paschoal, 2010). O que vale
destacar aqui, na verdade, é a filiacao tematica e a reincidéncia das questdes nos
dois autores, na perspectiva de que que aquilo que ha de mais sagrado e arcaico,
de mais tradicional na composicao da moralidade humana assenta suas raizes em
eventos hediondos, aproximando mais uma vez a argumentacao do personagem de
Dostoiévski da reflexao nietzschiana enquanto ambos os precursores do pensamento
psicologico em solo europeu (Giacoia Junior, 2001, p. 19).

Ora, € na medida em que fornece material para a caracterizacao daquele tipo de
homem que Dostoiévski se apresenta como uma fonte para Nietzsche e que podem
ser indicados pontos de semelhanca entre o “homem de consciéncia hipertrofiada”
e o “homem do ressentimento”. Assim como o personagem de Dostoiévski, também
o tipo que segundo Nietzsche estaria na origem daquela moral nao reage de forma
efetiva diante das adversidades e também nao esquece suas desditas. Também ele
termina por reter em si os sentimentos de rancor, o 6dio e a sede de vinganca advindos
daquele quantum de forca que deveria ser descarregado para fora e que permanece
nele, sendo re-sentido, porém nao digerido, ocupando todo o seu mundo interior
(Paschoal, 2010, p. 215).

Em Genealogia da Moral, Nietzsche vai retomar o préprio termo ressentimento,
que nao aparece em seus escritos desde a sua juventude, mais especificamente em
1875, em um ensaio sobre o livro O Valor da Vida, de Eugene Duhring (Paschoal, 2010).
Reaparece aqui a divisao da humanidade em dois grupos, o primeiro formado pelos
aristocratas, dotados de uma moralidade espontanea e afirmativa, criadora, a moral
dos senhores, e um segundo grupo, os fracos e decadentes, submetidos aqueles e que
tém no &dio silencioso a sua moralidade. A revolta escrava da moral, operada por
esses Ultimos, estabelecera a moralidade de rebanho, através da qual a moralidade
em geral executara um enfraquecimento da vontade de viver e uma domesticacao
da humanidade, diminuindo nos homens a forca dos instintos, o que os impediria de
executar a sua vinganca agressiva em direcao daqueles que o ofendem, voltando
essa agressividade para si em forma de culpabilizacao, obediéncia e fortalecimento
das exigéncias de sacrificio da vontade livre e soberana em nome da moral, criando
com isso uma nova concepcao de sociedade e de justica que se tem na modernidade
(Paschoal, 2010). E esse movimento de recalcamento, da vontade de poténcia que se
volta contra si mesma, € o que estabeleceria na moral dos escravos o traco distintivo
do ressentimento: “O ressentimento ndo é o afeto que caracteriza a posicao de todos
os derrotados; s6 daqueles que, por motivos morais, foram covardes e cumplices de
sua propria derrota” (Kehl, 2020, p. 71).

A rebelido escrava na moral comeca quando o proprio ressentimento se torna criador
e gera valores: o ressentimento dos seres aos quais é negada a verdadeira reacao,
a dos atos, e que apenas por uma vinganca imaginaria obtém reparacao (Nietzsche,
2004, p. 28).
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Esse é o processo pelo qual os valores morais, sempre uma fabulacdo humana
imanente, sao impostos pelos mais fracos sobre os mais fortes, pela dimensao sutil
da culpa. Aqui fica claro que o critério de diferenciacao entre fracos e fortes é uma
questao psicologica, e que nao é estatica, ou seja, nao tem a ver com o pertencimento
de grupo, e sim com a atitude frente a existéncia. Isso faz com que a vida seja o valor
de afirmacao a partir do qual as duas moralidades podem ser cotejadas: ao passo
que a moral dos escravos é uma negacao do sofrimento e com ele da vida, a moral
aristocratica € uma afirmacao da vida e uma forma de permitir que ela se expanda e
se afirme sempre mais.

Supondo que fosse verdadeiro o que agora se cré como “verdade”, ou seja, que o
sentido de toda a cultura é adestrar o animal de rapina “homem”, reduzi-lo a um
animal manso e civilizado, doméstico, entao deveriamos sem dlvida tomar aqueles
instintos de reacao e ressentimento, com cujo auxilio foram finalmente liquidadas
e vencidas as estirpes nobres e os seus ideais, como os auténticos instrumentos da
cultura (Nietzsche, 2004, p. 33).

Na sua incapacidade de acao e mesmo de reacao, o ressentido experimenta o
sentimento de culpa por se reconhecer corresponsavel pela ofensa a partir da qual
se percebe. “O ressentimento € o predominio das forcas reativas sobre as forcas
ativas. O ressentido é alguém que nem age nem reage realmente; produz apenas uma
vinganca imaginaria, um odio insaciavel” (Machado, 2001, p. 61). O ressentimento
nasce justamente da incapacidade de cobranca dessa divida por causa da negacao
que o ressentido faz da sua capacidade agressiva e do seu gosto pela crueldade,
instituindo o mecanismo imparcial da justica, ainda que fantasiada, no lugar de uma
palpavel vinganca como ato pessoal (Kehl, 2020).

Esse desejo de vinganca recusado é o nlcleo doentio do pensamento nietzschiano.
Uma vez que nao se permite reagir, so resta ao fraco ressentir. O ressentimento é uma
doenca que se origina do retorno dos desejos vingativos sobre o eu. E a fermentacao
da crueldade adiada, transmutada em valores positivos, que envenena e intoxica a
alma, condenando-a ao nao esquecimento (Kehl, 2020, p. 74, grifo do autor).

Ao entendermos o ressentimento como uma incapacidade de vinganca, podemos
perceber o ideal ascético como uma elaboracao argumentativa do ressentimento,
ou, dito de outra forma, a elevacao do ressentimento de afeccao individual a visao
de mundo, o ressentimento como cosmovisao (Onfray, 2005). O ressentimento gerado
por este ascetismo seria, portanto, uma espécie de doenca, um padecimento de
escassez de poténcia associado a uma incapacidade de esquecer: “Uma vez minada
a forca plastica do esquecimento, o sofredor torna-se incuravelmente ressentido”.
(Giacoia Junior, 2005, p. 120). Ao postular por meio do ascetismo a primazia de um
outro mundo em detrimento desta realidade vivida, o asceta esta dizendo que nao
suporta essa realidade e precisa criar o refugio fantasioso do além-mundo como
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uma espécie de fuga capaz de realizar esta vinganca que ele nao se permite. “O
objetivo do ideal ascético é transformar o ativo em culpado” (Kehl, 2020, p. 75).
E essa transformacao tem como objetivo impedir que o forte exerca sua forca e
com isso desmascare a impoténcia dos demais, para que todos uniformemente se
regozijem com a esperanca da derradeira vinganca que sera magicamente realizada
para restaurar a bela imagem de si mesmos feita pelos ressentidos, vinculando mais
uma vez o ressentimento ao narcisismo, ao odio contra tudo aquilo que é nao-eu
(Kehl, 2020), e trazendo a justica e o reconhecimento dos bons e mansos, como ja
foi destacado acima:

Todos os doentes, todos os doentios, buscam instintivamente organizar-se em rebanho,
na ansia de livrar-se do surdo desprazer e do sentimento de fraqueza. O sacerdote
ascético intui esse instinto e o promove; onde ha rebanho, € o instinto de fraqueza
que o quis, e a sabedoria do sacerdote que o organizou (Nietzsche, 2004, p. 125).

Estabelecidos esses paralelos, percebemos como a narrativa de Dostoiévski
realiza e antecipa o ideal nietzschiano do super-homem como transvaloracao dos
valores e ultrapassagem da moralidade judaico crista. Nessa passagem, e aqui se
nota claramente uma critica do escritor russo ao estabelecimento artificial e exotico
de uma moralidade europeia sobre a sociedade russa, fica claro que a autonomia
racional do dever kantiano, que vem substituir a heteronomia moral da religiao,
nao parece forte o suficiente para passar a fundamentar a universalidade moral
das interdicoes. Ainda que passe um tempo debatendo-se no vazio do niilismo, a
narrativa parece sugerir o retorno aos valores religiosos tradicionais russos como
forma de aplacar esta inquietacao do sentido, conforme veremos em seguida.

Uma vez que nos foi esclarecida a teoria sobre os homens superiores a partir
de seu artigo de jornal, podemos entender a anglstia de Raskélnikov em relacao
nao apenas ao crime cometido, como também no que diz respeito ao casamento
da irma. Se por um lado ele nao passou a pertencer ao grupo de homens superiores
por ter matado Aliena Ivanovna e sua irma, Lisavieta, entendidas como pessoas
inferiores que poderiam ser tranquilamente sacrificadas em prol de um bem maior
para a humanidade, tampouco nosso anti-herdi consegue aceitar que o sacrificio
de uma pessoa ordinaria possa se dar na pessoa de sua propria irma, prestes a ser
imolada no altar nupcial por interesses economicos da mae, que tem como ultima
intencao o mantenimento da possibilidade do filho continuar estudando e alcancar
o futuro brilhante que ela “sabe” que ele merece (Kehl, 2020). Justamente o que
pode salvar Raskolnikov é o que ele mais despreza: o sacrificio das pessoas humildes
e comuns a favor de seus entes queridos, nesse caso, em especial o casamento
da irma amada com um burgués emergente, um nouveau rich, representante do
materialismo comercial que ele, enquanto intelectual um tanto idealista, despreza.
Assim fica comprovada a faléncia de sua teoria ou, pelo menos, a sua exclusao do
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grupo dos homens superiores como Napoleao, na medida em que sua vida nao seja
efetivamente extraordinaria, ela nao vale o sacrificio de milhares de mediocres, nao
vale, nem mesmo, o sacrificio da felicidade da irma, o que s6 vem para aumentar sua
sensacao de culpa e inferioridade e, com isso, seu ressentimento.

A saida desse imobilismo causado pela culpa parece surgir a partir da relacao
com SoOnia, que Raskdlnikov conhece no inicio da narrativa por meio do pai desta,
companheiro de bebida em uma taverna que ele ajuda a chegar em casa e que, depois,
atropelado e morto por uma carruagem, tem a familia amparada por Raskolnikov
com o valor necessario para a realizacao da recepcao e dos ritos funebres.

Um sentimento que ele ja nao conhecia ha muito tempo desabou como uma onda em
sua alma e a abrandou de uma vez. Ele nao lhe ofereceu resisténcia: duas lagrimas
lhe rolaram dos olhos e ficaram suspensas nos cilios.

- Entao nao vais me deixar, Sonia? - falou, olhando-a quase com esperanca.

- Nao, nao; nunca e em nenhum lugar! - exclamou Sonia. - Vou te acompanhar, vou a
toda parte. O deus!... Oh, eu sou uma infeliz!... [...]

- Agora! Oh, o que fazer agoral... Juntos, juntos! - repetia ela como quem devaneia
e tornava a abraca-lo. - Irei para os campos de trabalhos forcados junto contigo!
(Dostoiévski, 2009, p. 421).

Esta menina, de uma religiosidade piedosa, ingénua e sincera, que se prostitui
em sacrificio do bem-estar da familia composta pela mae agora vilva e pelas irmas
mais novas, representa a humanidade miseravel e ofendida, mas que mantem a
possibilidade de esperanca através da redencao religiosa, exemplificada na
relacao entre ela e Raskolnikov pela personagem de Lazaro, que é milagrosamente
ressuscitado por Jesus (Kehl, 2020). “Para a fisiologia de Nietzsche, a eficacia do
fatalismo russo consiste em que, com ele, supera-se o ressentimento pela mais
curiosa das medicacoes: o amor fati” (Giacoia Junior, 2005, p. 126, grifo do autor).
Essa tacita aceitacao da realidade, essa forma de amor fati aqui representada
por Sonia, € igualmente a receita de Nietzsche para vencer o ressentimento como
doenca, possibilitando o que Nietzsche vai chamar de “grande saude” (Ferraz, 2017),
ela desativa o desejo de vinganca e instaura uma aceitacao, um apaziguamento em
relacao a vida:

Estar livre do ressentimento, estar esclarecido sobre o ressentimento - que sabe

até que ponto também nisso devo ser grato a minha longa enfermidade! [...] Contra

isso o doente tem apenas um grande remédio - eu o chamo fatalismo russo, aquele
fatalismo sem revolta (Nietzsche, 2008, p. 27- 28, grifo do autor).

Assim, Raskolnikov se entrega e vai para a prisao na Sibéria, acompanhado de
Sonia. A punicao, olhar paterno que falta tanto a Raskolnikov quanto ao seu criador
Dostoiévski, restaura o sentido das acdes morais em um mundo vazio, e é mais
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restauracao ontoldgica do que especificamente confissao de culpa. A punicao serve
como reestabelecimento do sentido do real apds o esfacelamento desempenhado
pelo homicidio absurdo, e para Raskolnikov serve de salvacao do absurdo da mesma
forma que o suicidio serve como fuga para Svidrigailov. A narrativa, portanto, termina
com uma esperanca de redencao, a descoberta beatifica do amor correspondido, na
cena em que a prostituta e o assassino leem a passagem da ressurreicao de Lazaro
no Evangelho segundo Sao Joao e Dostoiévski anuncia a historia de uma redencao
enquanto Raskolnikov reflete sobre o crime e os sofrimentos do passado (Kehl, 2020).

Consideragoes finais

Raskolnikov explora, enquanto personagem, o esfacelamento da moral religiosa
e as suas consequéncias para a sociedade, evidenciando um desconforto que, ainda
hoje, é nosso: o desenrolar historico dos modelos de fundamentacao da moralidade.
Isso vai da fundamentacao transcendente do discurso religioso ao fundamento
racional do pensamento iluminista e o cientificismo que lhe é subsequente, mas que,
inadvertidamente, vé as suas estruturas racionais e democraticas ruirem lentamente
ao longo do século XX, dando espaco ao justificado desespero niilista ou suas
alternativas ainda mais nefastas, o neofundamentalismo midiatico ou o consumismo
materialista.

Nosso protagonista encontra no vazio nao a possibilidade de criacao, como
especulava a filosofia nietzschiana, mas o desespero com o qual nos atazana o
Existencialismo: somos absolutamente livres, e isso é terrivel. Por outro lado, a
profundidade intelectual do personagem em suas reflexdes sobre arrependimento,
culpa, individualismo e altruismo nos impede de condena-lo de forma tacita e
maniqueista, como um perverso ou um narcisista, pois suas reflexdes nos causam uma
familiar estranheza, para recuperar o termo de Freud, que é o reconhecimento de um
certo desconforto, o de identificar-se com ele, o de que alguns de seus pensamentos
ja possam ter nos ocorrido em algum momento. Ele nos obriga a reconhecer que o
desejo que malfadadamente realiza ja foi sentido por cada um de nds e imediatamente
recalcado infinitas e cotidianas vezes. Nao necessariamente o impulso para o crime
- para nao ofendermos almas mais delicadas -, mas pelo menos o questionamento
sobre a arbitrariedade e a superficialidade dos valores sobre os quais fundamos nossa
personalidade moral, nossos vinculos familiares e nossas estruturas sociais.

Assim como nds, Raskoélnikov nao se conhece, pois, apesar de sua racionalizacao
niilista, sofre com a culpa em relacdo a seus sentimentos altruistas e ao seu bom
carater. Como se, ciente de habitar um mundo perverso, desejasse ser ainda
mais perverso que ele, o que tornaria sua existéncia nao apenas mais confortavel
como também mais promissora. Disposicao esta que esbarra, malogradamente, na
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sensibilidade perceptiva de sua alma de intelectual. Sua angUstia sé encontra placebo
a partir da influéncia de Sonietchka, que o tira de sua posicao ressentida quando o
obriga a se entregar e a ideia de que ele nao é especial ou distinto dos outros homens,
ou seja, quando se reconhece homem de massa, insignificante como qualquer outro
de seus companheiros de prisao, e se apazigua com a constatacao de que ninguém é
melhor, de que nao existem homens grandiosos, justamente porque, em um mundo
sem sentido, nao ha mais um critério com o qual medir as existéncias. Aqui se faz
presente uma das aproximacoes mais frutiferas entre Nietzsche e Dostoiévski, além
desta do ressentimento que viemos explorando até aqui, que é a do Niilismo (Araldi,
2004; Paschoal, 2015). Tal viés nao foi desenvolvido aqui por conta, por um lado, do
foco de nosso texto no ressentimento incluindo os aportes psicanaliticos possiveis
a esta discussao e, por outro, por conta da importancia do tema que nao poderia
ser tratado aqui de forma precipitada e superficial, uma vez que a complexidade
do tema demandaria, para ser abordada adequadamente, de outro texto, ficando,
assim, como elemento instigador de outros estudos. Ainda assim, podemos apontar
que a superacao do niilismo através da religiosidade ingénua e arcaica nao possa ser
entendida como a resposta final de Dostoiévski ao abismo de sentido que ele tao bem
percebeu e descreveu em suas obras. Em carta de 1854, ele mesmo confessa: “Eu sou
um filho do século, filho da descrenca e da duvida; assim tenho sido até hoje e o serei
até o fim dos meus dias” (Dostoiévski, [1854] apud Bezerra, 2009, p. 13). A religidao
de Dostoiévski, a despeito de seus personagens, ainda € a nossa, o mais profundo
abismo de si mesmo.
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Introducao

Derrida publica A Voz e o Fenbmeno - Introducdo ao problema do signo
na fenomenologia de Husserl em 1967. O proposito deste pequeno ensaio €,
declaradamente, “analisar a doutrina da significacao tal como se constitui desde a
primeira das Investigacées Logicas” (Derrida, 2012, p.9, nota 2, meu grifo). Longe de
elaborar uma reconstrucao sistematica do movimento expositivo do texto husserliano,
porém, Derrida procura desvelar uma série de decisées implicitas que supostamente
comandariam as descricoes e distincoes fenomenologicas que ali se apresentam.
Essas decisdes recebem o carimbo de “metafisica da presenca” - um titulo que,
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0 que quer que signifique, parece possuir uma clara conotacao pejorativa. Essa
exposicao da doutrina da significacao husserliana movida por um intento de desvelar
os prejuizos fundadores do autor é tida como um modelo daquilo que ficou conhecido
como desconstrucdo de textos filosoficos. Em Gramatologia, Derrida sublinha que

os movimentos de desconstrucao nao solicitam as estruturas do fora. S6 sao possiveis
e eficazes, so6 ajustam seus golpes se habitam estas estruturas. Se as habitam de uma
certa maneira, pois sempre se habita, e principalmente quando nem se suspeita disso.
Operando necessariamente do interior, emprestando da estrutura antiga todos os
recursos estratégicos e econdomicos da subversao, emprestando-os estruturalmente,
isto €, sem poder isolar seus elementos e seus atomos, o empreendimento da
desconstrucao € sempre, de um certo modo, arrebatado pelo seu proprio trabalho
(Derrida, 1973, p.30).

Embora seja, portanto, um empreendimento imanente ao texto filosofico, sua
intencao é, certamente, ir além: “a desconstrucao nao pode limitar-se ou passar
imediatamente a uma neutralizacao: deve, por um duplo gesto, uma dupla ciéncia,
uma dupla escrita, praticar uma inversdo da oposicao classica e um deslocamento
geral do sistema” (Derrida, 1991, p.372). Como afirmam Bernet e Brown (1982, p.89,
meu grifo), “as diferencas metafisicas devem permanecer indecididas, a tensao entre
o que é dito no interior do texto e o ndo-dito que foi excluido do texto ndo deve ser
neutralizada, mas antes acentuada”.’

A recepcao deste trabalho (inaugural da desconstrucao) de Derrida foi tao
ampla quanto diversa. Tal recepcao foi compilada por Evans (1991). De um lado,
Rorty escreve que “Derrida realiza um trabalho de primeira classe e altamente
profissional sobre Husserl” (1989, p.207 apud Evans, 1991, p. xi), e Gadamer fala
da “critica bem acurada as Investigacées Logicas de Husserl e ao seu conceito de
Kundgabe, desenvolvida no belo livro A Voz e o Fenémeno” (1989, p.95, apud Evans,
ibidem.). De outro, temos Searle afirmando que “muitos dos argumentos de Derrida
sao simplesmente horriveis” (Searle, 1983, apud idem, ibidem, p.xii) e que se trata
de um

baixo nivel de argumentacao filosofica, de uma prosa deliberadamente obscurantista,
afirmacoes descontroladamente exageradas, e o esforco continuo para dar uma
aparéncia de profundidade ao fazer afirmacoes que parecem paradoxais, mas que,
sob analise, frequentemente se mostram bobas ou triviais (1984, p.48, apud idem,
ibidem).

Especificamente sobre o texto em questao, John Scanlon afirma que a “pequena
e estranha peca intitulada A Voz e o Fendbmeno pode ser lida, justificadamente,
como uma parodia sofisticada de uma exegese pomposamente pedante do primeiro
capitulo da Primeira Investigacao Logica”, e que “construir argumentos elaborados

1 Todas as traducdes para o portugués de qualquer obra que nao utilizei a traducao (Cf. Bibliografia)
sao de responsabilidade minha.
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para mostrar conclusivamente que essa pequena e estranha peca distorce os textos
de Husserl seria como construir um argumento elaborado para mostrar que é errado
comer criancas irlandesas de um ano” (Scanlon, apud idem, ibidem).

Nao pretendo construir argumentos elaborados para mostrar que Derrida
distorce Husserl; mas pretendo, sim, seguir minimamente o fio-condutor de sua
interpretacao (uma vez que ela é assumidamente imanente ao texto) e a contrastar
com o texto das Investigacoes Logicas.

O objetivo de Derrida é ambicioso, e sua chave de leitura se condensa na
afirmacao de que “uma leitura paciente faria aparecer nas Investigacées a estrutura
germinal de todo o pensamento de Husserl” (Derrida, 2012, p.9). Derrida enxerga na
distincao entre indice (Anzeichen) e expressdo (Ausdruck), da Primeira Investigacao,
a pré-figuracao da distincao fenomenoldgica geral entre fato e esséncia; e na
reducdo a vida solitdria da alma (einsamen Seelenleben), a pré-figuracao da reducao
a subjetividade transcendental.? Sao essas distincdes da Primeira Investigacao que
principalmente denunciariam a adesao inconsciente de Husserl a metafisica da
presenca (adesao que acompanharia, portanto, toda sua filosofia). Para Derrida,
no entanto, “é o proprio Husserl que nos da os meios para contra ele mesmo
pensar” (idem, p.57), e esses meios serao buscados principalmente na sua teoria da
significacdo da percepcdo e na teoria das significacées essencialmente ocasionais.
Esses meios husserlianos serao utilizados nao so6 para apresentar uma tensao no centro
da fenomenologia, mas como pedra de toque da propria “filosofia da différance”.

No que segue, vou me concentrar na analise de dois momentos da desconstrucao
de Husserl realizada por Derrida: 1. A desconstrucao da teoria da expressao, que
oculta, para Derrida, o motivo da presenca; 2. a teoria das significaces ocasionais,
que oculta, para Derrida, os motivos da estrutura e da morte.

Dois momentos da desconstrucdao em A Voz e o Fenomeno

1. Expressdo e indice

Se eu digo algo, e.g., “o gato esta no tapete”, esse meu dizer possui duas
funcoes: i. ele expressa o estado de coisas de que o gato estd no tapete; ii. e indica
para um interlocutor que eu tenho essa vivéncia particular de que o gato esta no tapete
(digamos, indica que eu estou pensando que o gato esta no tapete). Para Husserl,
essas duas funcdes sao um tanto distintas (Husserl, 1984, p.30 ss.). A indicacao é
uma relacao entre dois existentes: algo (no caso, o que eu disse) aponta (anzeichen)

2 “Nao teriamos ja o direito de dizer que toda a problematica futura da reducao e todas as diferencas
conceituais em que ela se expressa (fato/esséncia, transcendentalidade/mundanidade, e todas
as oposicées que com ela fazem sistema) se desdobram num desvio entre dois tipos de signos? Ao
mesmo tempo em que ele, se é que nao nele e gracas a ele?” (Derrida, 2012, p.36, meu grifo).
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para a existéncia de um outro algo. Meu interlocutor nao tem acesso direto a minha
vivéncia: ele nao vé meus pensamentos. Ele é, antes, levado a crenca (Uberzeugung)
na existéncia da minha vivéncia, assim como a fumaca nos leva a crer na existéncia
de fogo (idem, p.32). Minhas vivéncias sao a ele manifestadas. Com a expressao,
passa-se de outro modo. O estado de coisas expresso nao é necessariamente um
existente (posso expressar um centauro, um quadrado redondo etc.), e a relacao
entre meu dizer e aquilo que expressei pelo meu dizer ndao € uma relacao de um
apontar indicativo: nao sou levado a crer na existéncia daquilo que eu disse, pois
um crer de tal tipo seria inGtil (zwecklos), segundo Husserl (idem, p.43). Ao dizer
algo, aquilo que eu disse é dado, para mim mesmo, no mesmo instante (im selben
Augenblick) em que eu o disse (idem, ibidem).

O objetivo de Husserl nas Investigacoes Ldgicas é a analise descritiva da
relacao entre a subjetividade do conhecer e o objeto do conhecimento (idem,
p.13). Portanto, o estudo dos atos comunicacionais (aqueles que implicam indices
e o apontar entre signo e o existente designado pelo signo) nao é, ali, de seu
interesse. Interessa, antes, a relacao entre aqueles estados de coisas expressos e
sua (re)instanciacao em atos distintos de expressao. Ou seja, aquilo que a expressao
expressa pode ser novamente expresso em atos separados no tempo; ja aquilo que eu
indico (minha vivéncia concreta particular), nao (idem, pp.108, 109). Esses estados
de coisas expressos sao considerados, por Husserl, significacées ideais (idem, p.106),
na medida em que nao se identificam com os atos particulares de expressao: os atos
particulares cessam no tempo, aquilo que é expresso por eles permanece e pode ser
novamente instanciado por atos subsequentes. Disso se segue a necessidade de uma
“reducao” metodoldgica a um ambito no qual essa relacao entre atos de expressdo
e significacbes ideais expressas possa ser investigada. Tal sera o ambito da “vida
solitaria da alma”, onde o sujeito fala a si mesmo e, portanto, nao necessita de
“mediacdes” entre aquilo que fala e aquilo que é expresso pela fala (idem, p.41 ss.).

E aqui que Derrida enxerga um primeiro indicio do compromisso husserliano
com a metafisica da presenca. Ha, na vida solitaria da alma, um “laco de esséncia
entre o logos e a phoné” (Derrida, 2012, p.19): a voz é indiscernivel da significacao
que ela expressa. O indice, que trazia sempre um desvio, uma mediacdo, deve ser
abstraido - e isso significa, para Derrida, excluido. O recuo a vida solitaria da alma é
0 recuo a um espaco privilegiado onde aquilo que eu expresso é vivido, por mim, no
mesmo instante em que o expresso: “Esta implicado na propria estrutura da fala que
o falante se ouca [le parleur s’entende] (idem, p.85)”. Eis a definicao do ser como
presenca: “Proximidade absoluta da identidade a si, estar-diante do objeto disponivel
para repeticao, manutencao do presente temporal cuja forma ideal é a presenca a
si da vida transcendental, cuja identidade ideal permite idealiter a repeticao até
ao infinito” (idem, p.106). “Proximidade absoluta”: a significacao expressa nao
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necessita do apontar indicativo - ela é vivida por mim no mesmo instante. “Estar-
diante do objeto disponivel para repeticao”: a significacao expressa é aquilo que é
e pode ser indefinidamente repetida em atos de expressao distintos. “Presenca a si
da vida transcendental”: a consciéncia que funciona como médium para aquilo que
€ conhecido ndo € a consciéncia mundana (atrelada a existéncia, portanto a relacao
de indicacao), mas deve ser uma consciéncia cuja voz é “fenomenoldgica”.

Derrida interpreta o empreendimento husserliano como a tentativa
de conciliacao de dois motivos: “a pureza do formalismo e a radicalidade do
intuicionismo” (idem, p.21). O “principio de todos os principios” é sempre evocado:
“toda a intuicao doadora originaria é uma fonte de direito para o conhecimento; tudo
0 que se nos oferece na ‘intuicao’ de modo originario (na sua realidade corporal,
por assim dizer) deve ser simplesmente aceite pelo que é dado, mas também sem
ultrapassar os limites nos quais ele se da entao” (Husserl apud Derrida, idem, p.68).
A fenomenologia parte do dado presente em sua imediaticidade, e as demais formas
de doacao sao derivadas desta presenca absoluta. Essa presenca é imediatamente
associada, por Derrida, ao presente temporal®: a legitimidade da presenca envolve
sua capacidade de ser repetida indefinidamente como a mesma, i.e., como idéntica,
em diversos atos que se estendem no tempo. A idealidade (presenca) implica,
portanto, a repeticao no tempo (presente). O locus dessa repeticao é, claro esta, a
consciéncia que é, também, presente a si (a voz que “se ouve” [s’entende]).

A desconstrucao comeca quando Derrida questiona esse status derivativo da
nao-presenca, do indice, da linguagem. Como enfatizado varias vezes ao longo do
texto, “é o proprio Husserl que nos da os meios para contra ele mesmo pensar”
(Derrida, idem, p.57). E crucial sublinhar que Derrida nada tem contra o carater
ideal das significacoes husserlianas:

Um signo que so tivesse lugar “uma vez” n@o seria um signo. Um signo puramente
idiomatico nao seria um signo. [...] Um fonema ou um grafema € necessariamente
sempre outro, em certa medida, cada vez que se apresenta numa operacao ou numa
percepcao, mas so pode funcionar como signo e linguagem em geral se uma identidade
formal permitir reedita-lo e reconhecé-lo. Esta identidade é necessariamente ideal
(idem, p.57, meu grifo).

Até aqui, temos, como bem indicado por Mulligan (1991, p.202), uma fiel
descricao do “primeiro platonismo” de Husserl. A critica vem a seguir:

[Um signo] implica, portanto, necessariamente, uma representacao: como
Vorstellung, lugar da idealidade em geral, como Vergegenwdrtigung, possibilidade de
repeticao reprodutiva em geral, como Reprdsentation, enquanto cada acontecimento
significante é substituto (tanto do significado como da forma ideal do significante)
(Derrida, 2012, p.57).

3 Ver, a esse respeito, todo o Capitulo 5 de A Voz e o Fenémeno.
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O que significa dizer que toda identidade de significacao implica uma representacao?
0 apoio textual parece ser a afirmacao de Husserl de que, na vida solitaria da alma,
contentamo-nos com “representacoes ao contrario de palavras reais” (Husserl, 1984,
p.42). Disso conclui Derrida que ¢é indiferente, para o signo, ser instanciado em um
ato de percepcao ou em um ato de fantasia: “o signo é originariamente trabalhado
pela ficcao” (Derrida, 2012, p.63). Essa conclusao contém, segundo Derrida, uma
“cadeia inteira de consequéncias temiveis para a fenomenologia” (idem, ibidem).
Isso porque ela destréi qualquer possibilidade de distincao entre linguagem efetiva e
linguagem ficticia, sendo que tal distincao é crucial para a separacao entre expressao
e indice - que, por sua vez, é a distincao “fundadora” da fenomenologia, na leitura
de Derrida. Ou seja: a distincao entre expressao e indice pretendia mostrar que o ser-
signo € “estranho a presenca a si do presente vivo”, “estranho a presenca em geral,
naquilo que se julga poder reconhecer com o nome de intuicao ou de percepcao”
(idem, p.65). O indice esta presente na comunicacao porque o dado esta ausente; ele
esta ausente no mondlogo interior, porque o dado esta absolutamente presente. No
monologo, o indice é inutil, Zwecklos: “Esta Zwecklosigkeit da comunicacao interior
€ a ndo-alteridade, a nao-diferenca na identidade da presenca como presenca a si”
(idem, ibidem). Ora, ao mostrar que toda identidade de significacao implica uma
representacao (no sentido de uma “simples representacao”, “fantasia”), Derrida
esta trazendo a alteridade para o interior do monologo - ou seja, esta implicando
a alteridade no espaco da nao-alteridade por exceléncia, que é o espaco da vida
solitaria da alma: “esta alteridade é mesmo a condicao da presenca, da presentacao
e, portanto, da Vorstellung em geral, antes de todas as dissociacdes que nela se
poderiam produzir” (idem, p.72). Essa alteridade recebera, finalmente, o nome de
différance. E, segundo a definicdo, aquela diferenca radical que estd na origem da
propria concepcao de presenca e presenca a si:

em todas estas direcoes, a presenca do presente € pensada a partir da dobra do retorno,

do movimento de repeticao, e nao o inverso. O fato de tal dobra ser irredutivel na

presenca ou na presenca a si, o fato de este vestigio ou esta “différance” ser sempre

mais velha do que a presenca e lhe facultar a sua abertura, nao proibira que se fale
de uma simples identidade a si “im selben Augenblick”? (idem, p.74).

2. Percepgado e significacoes ocasionais

O segundo ponto da desconstrucao de Husserl parte da teoria das “expressoes
essencialmente ocasionais”. Tal € o nome que Husserl confere para os déiticos: aqueles
termos cuja significacao é vinculada ao tempo e espaco. SO posso compreender a
significacao de termos como “aqui”, “agora”, “eu” etc., no interior de um contexto
e de uma situacao. Derrida se concentra no tratamento dado a expressao ocasional
“eu”. Segundo Husserl, “a palavra eu nomeia, consoante 0s casos, uma pessoa
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diferente e fa-lo por intermédio de uma Bedeutung sempre nova”, e “quando lemos
esta palavra sem saber quem a escreveu, temos uma palavra, se nao desprovida de
Bedeutung, pelo menos estranha a sua Bedeutung normal” (Husserl apud Derrida,
idem, p.102). Aqui, novamente, Derrida nos diz que “as premissas de Husserl
deveriam autorizar-nos a dizer exatamente o contrario” (Derrida, idem, ibidem). As
premissas husserlianas, nesse caso, sao aquelas da tese da distincao entre significacéo
e objeto e da teoria da significacGo da percepcdo. A distincao entre significacao e
objeto encontra-se, pela primeira vez, no 8§12 da Primeira Investigacao. Ali, Husserl
nos diz que “dois nomes podem significar coisas diferentes, mas nomear o mesmo”
(Husserl, 1984, p.53). Assim, “O vencedor de Jena” e “O vencido de Waterloo” sao
duas significacoes distintas que nomeiam o mesmo objeto (Napoleao). Ja a teoria da
significacado da percepcao é aquela apresentada no §4 da Sexta Investigacao e que
sustenta que uma expressao, e.g., “esse animal negro voa alto”, pode permanecer
a mesma, ainda que a percepc¢ao varie (o animal continue voando) (idem, p. 550).
Logo, a significacdo (que € idéntica) da expressao nao pode residir na percepcao que
se alterna.

Assim como significacao e objeto sao interdependentes, e assim como a
significacdo de uma percepcao nao reside na percepcao, assim também, prossegue
Derrida, a significacao do eu nao pode ser identificada a este eu. Antes, “nao tenho
necessidade da intuicao do objeto Eu para compreender a palavra Eu” (Derrida,
2012, p.102). Segundo Derrida, “sé isso permite explicar o fato de compreendermos a
palavra Eu ndo s6 quando o seu ‘autor’ é desconhecido, mas quando é perfeitamente
ficticio. E quando esta morto” (idem, p.103). Disso conclui (!) Derrida que “a minha
morte é estruturalmente necessaria ao pronunciar o Eu. Que eu também esteja ‘vivo’
e de tal tenha a certeza é algo exterior ao querer-dizer” (idem, ibidem).

Ao aplicar a premissa geral da teoria (normal) da significacao ideal de
Husserl ao caso especifico (anormal) das expressdes ocasionais, Derrida acredita
ter mostrado, mais uma vez, que o imperativo da presenca comanda o sistema
de distincées husserliano. Segundo Derrida, o que leva Husserl a nao aceitar o
significado do eu como a-contextual € o mesmo motivo que o leva a privilegiar as
leis da significacdo frente as leis da gramdtica pura légica. Numa palavra, trata-se
do motivo do logocentrismo. A gramatica pura logica é a teoria que fixa os limites do
discurso enquanto discurso significativo. Ela rege as formas puras de construcao de um
discurso com sentido, nao se importando, portanto, com a possibilidade da intuicao
daquilo que é expresso pelo discurso. Segundo tais leis, “o circulo é quadrado” é
um discurso com sentido (sinnvoll), enquanto “a é ou zebra amém”, nao. Essas leis
fazem abstracao da “validade objetiva” do discurso, atendo-se a sua possibilidade.
As leis que, por sua vez, dao conta da validade objetiva do discurso, sao as leis da
significacao. Segundo estas Ultimas, o discurso pode ter sentido (sinnvoll), mas ser um
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contrassenso (Widersinn) (Husserl, 1984, pp.334 ss.). E o caso do “circulo quadrado”,
que possui sentido (eu compreendo a expressao), mas é um contrassenso, na medida
em que nao é passivel de preenchimento intuitivo. Segundo Derrida, essa distincao
entre gramatica pura logica e leis da significacao “apaga a emancipacao do discurso
como nao-saber [que era proporcionado pela gramatica pura logica]” (Derrida, 2012,
p.104). “E decerto possivel falar ao dizer que o ‘circulo é quadrado’, fala-se bem ao
dizer que nao existe” (idem, ibidem). E isso significa que “o verdadeiro e auténtico
querer-dizer é o querer dizer-a-verdade” (idem, ibidem).* O mesmo se passaria
no caso das expressoes essencialmente ocasionais, como eu. Segundo Derrida, a
“normalidade” que Husserl confere ao discurso do “eu” quando se sabe quem esta
falando, e seu carater “anormal” quando este é desconhecido, é sinal desse privilégio
da lei da significacao (que se preocupa com o preenchimento intuitivo do discurso)
ante o discurso puramente possivel (que se preocupa somente com sua “forma”). Em
suma, “a originalidade do querer-dizer como intento é limitada pelo telos da visao”
(idem, ibidem).

Todos esses motivos sao, por fim, interligados: “s6é uma relacao com a minha-
morte pode fazer surgir a différance infinita da presenca” (idem, p.108). Traduzamos.
Husserl dird que a flutuacao das significacées ocasionais € um atributo subjetivo
delas (Husserl, 1984, p.86). Objetivamente, seria sempre possivel reduzir tais
significacoes a uma univocidade ideal. Tudo que €, é “em si”, e pode ser conhecivel
“em si”, independente, portanto, do contexto. Tal é o principio da “auséncia de
limites da razao objetiva” (idem, p.95). Husserl dira, porém, que tal reducao “nao é
realizavel de fato e que, inclusive, sera sempre irrealizavel” (Husserl apud Derrida,
2012, p.107). Mais ainda, dira que “estamos infinitamente longe deste ideal [da
razao objetiva]” (Husserl apud Derrida, idem, ibidem). Disso conclui Derrida que
todo o sistema de distincdes husserliano (entre signo e nao-signo, idealidade e nao-
idealidade, sujeito e objeto, intencao e intuicao, mundano e transcendental etc.
etc. etc.) que, lembremo-nos, enraiza-se na distincao entre expressao e indice, é
“diferida até ao infinito” (Derrida, idem, p.106). Isto quer dizer: “de fato, realiter,
nunca sao respeitadas, como Husserl reconhece. De direito e idealiter, desvanecem-
se, pois s6 vivem, como distincoes, da diferenca entre o direito e o fato, a idealidade
e a realidade. A sua possibilidade é a sua impossibilidade” (idem, pp.107, 108).
Segundo Derrida, ao atrelar a possibilidade de pensar um “eu descontextualizado” a
um “ideal infinitamente longe”, Husserl esta atrelando a finitude a infinitude (uma
vez que um eu descontextualizado nada mais é que um eu morto).5 Isso coloca-nos,

4 O fato de haver toda uma Investigacdo dedicada a Gramatica Pura nao depde contra essa afirmacao
de Derrida de que Husserl se interessa pela linguagem “apenas no horizonte da racionalidade”
(Derrida, 2012, p.13)?

5 Perceba como Derrida se utiliza de uma expressao metaforica de Husserl para extrair concluses
filosoficas. Isso me parece um traco claro do modelo desconstrutivo de leitura: perguntar-se pelo
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inarredavelmente, na posicao de sempre fazer derivar a diferenca. Isso, para Derrida,
mostra, por parte de Husserl, um “hegelianismo ainda mais radical” (que o do préprio
Hegel), pois é “por exceléncia no ponto em que mostra que o infinito positivo deve
ser pensado (o que so6 é possivel se ele se pensar a si proprio) para que a indefinidade
da différance surja como tal” (idem, p.108). Para pensar na possibilidade da nao-
existéncia (na significacdo do eu como implicando sua morte), preciso pensar no
“infinito positivo”, que é como Derrida interpreta o ideal da auséncia de limites da
razao objetiva (que é um “ideal infinitamente longe”). A esse hegelianismo radical
contrapoe Derrida o discurso sobre a minha-morte:

o proprio aparecimento da différance infinita é finito. Portanto, a différance, que
ndo é nada fora desta relacao, torna-se a finitude da vida como relacao essencial a
si com a sua morte. A différance infinita é finita. Ja nao é possivel, pois, pensa-la
na oposicao entre a finidade e a infinidade, entre a auséncia e a presenca, entre a
negacao e a afirmacao (idem, ibidem).

O corolario dessa desconstrucao é considerar “normal” aquilo que Husserl
julgava ser “anormal”, qual seja: a situacao do “eu” andnimo, cuja possibilidade
estda condicionada a “nunca realizavel”, a “infinitamente longe” reconducao da
flutuacao das significacoes subjetivas e ocasionais a significacao ideal e objetiva. O
primario, portanto, ndao é o dado, mas “a experiéncia da deriva indefinida dos signos
como errancia e mudanca de cenas (Verwandlung), encadeando as presentificacoes
(Vergegenwdrtigungen) umas nas outras, sem principio nem fim” [...] “a propria
coisa subtrai-se sempre” (idem, p.110, traducao modificada).

Zuruck zu Husserl

1. O signo e a coisa

O que aconteceria se a interpretacao de Derrida acerca da distincao entre
expressao e indice nao encontrasse sustentacao no texto husserliano? Derrida
escreve: “Husserl demonstrara que a remissao expressiva (Hinzulenken, Hinzeigen)
nao € a remissao indicativa (Anzeigen). Mas sobre o sentido do Zeigen em geral, que,
apontando assim o invisivel com o dedo, pode depois modificar-se para Hinzeigen ou
para Anzeigen, nenhuma questao original é levantada” (idem, p.29). A auséncia de
uma questao original sobre o signo em geral tem o seguinte resultado: “Husserl, ao

que levou o autor a expressar determinada ideia com essas palavras e nao outras. Husserl diz que
“estamos, porém, infinitamente bem longe desse ideal” [“Aber von diesem Ideal sind wir unendlich
weit entfernt*] (Husserl, 1984, p.96). Dificilmente um leitor comum (ou seja, um leitor que nao
se vale da “desconstrucdao” como método de leitura) veria nesse uso inocente do termo “infinito”,
utilizado tao somente para expressar o carater nao pratico dessa reducdo das expressoes ocasionais
a uma determinacao impessoal-objetiva, algum sinal do conceito hegeliano de infinito.
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escolher por tema a logicidade da significacao, julgando poder ja isolar o a priori
l6gico da gramatica pura no a priori geral da gramatica, empenha-se resolutamente
numa das modificacées da estrutura geral do Zeigen: Hinzeigen, e nao Anzeigen”
(idem, p.28). Isso é textualmente falso. Como nos lembra D’Angelo (2019, pp.37
ss.), ja nas primeiras paginas da Semidtica, de 1890, encontramos uma definicao do
conceito de signo em geral que revisa a primeira concepcao husserliana de signo da
Filosofia da Aritmética e que sera posteriormente desenvolvida nas Investigacées
Légicas. Eis como o signo é ali definido: “o conceito de signo é precisamente um
conceito relacional (Verhdltnisbegriff), ele remete (weist hin) para um designado”
(Husserl, 1970, p.341). Ou seja, o signo é definido como um Hinweis que pode, entao,
funcionar como o Anzeige do Anzeichen ou como o expressar da Ausdruck. Além disso,
se ainda é possivel questionar se na Semiotica Husserl continua compreendendo o
signo como substituto, nas Investigacoes é certo que nao o é%: o signo € uma relacao
dinamica de remissao a coisa, e por isso mesmo € constitutivo do proprio objeto da
percepcao’ (nao fazendo sentido, portanto, falar em “pura presenca” na percepcao
externa).

Se quisermos nos manter no texto das Investigacées, encontraremos uma
distorcao explicita do texto husserliano que influencia toda a analise derridiana do
indice no Capitulo 2.8 Eis como se da a descricao husserliana do indice na Primeira
Investigacao: no §2, Husserl define o indice como a relacdo de motivacao nao-
intelectiva (nichteinsichtiges Motiv) entre A e B; no §3 dira que, deste modo, a
“situacao fenomenologica esta relatada de modo tao geral que ela compreende tanto
o Hinweisen do Anzeige quanto o Beweisen da deducao e fundamentacao rigorosas”
(Husserl, 1984, p.32). No caso da demonstracao, dira Husserl que nao falamos de
Zeichen ou Anzeigen (idem, p.33). Ou seja, Husserl primeiro discute o indice e o
descreve como motivacao nao-intelectiva e depois afirma que essa discussao € ainda
muito ampla, de modo que abarcaria ainda algo que nao é o indice - nomeadamente,
a relacao de demonstracao (que é uma motivacao intelectiva). Derrida, no entanto,
inverte a ordem do texto husserliano. Primeiramente, discute a “motivacao em
geral” (Derrida, 2012, p.34); depois, afirma que “Husserl define assim a comunidade
de esséncia mais geral que relne todas as funcdes indicativas” (idem, ibidem). Ou
seja, a generalidade do discurso sobre a motivacao (a qual Husserl aludiu para dizer
que a motivacao € mais que um mero indice, uma vez que ela pode também ser
intelectiva) €, agora, imputada ao indice. Na leitura de Derrida, o indice é visto
como abarcando dois tipos de motivacao, intelectiva e ndo-intelectiva, e somente o

6 Como insinuado por Derrida em passagem ja aqui citada (Derrida, 2012, p.57).

7 Cf. D’Angelo, 2020, p.80 ss. O trabalho de D’Angelo leva em conta ndo sé o texto das Investigacées,
como também o texto da Umarbeitung da 6 Investigacdo de 1913, apresentando, portanto, uma
versao mais completa da concepcao de signo das Investigacoes Légicas.

8 Essa distorcao foi notada por Evans, 1991, p.47.

68 Cadernos de Filosofia Alema | v. 26; n.3 | pp.59-74



Presenca, estrutura, morte: Derrida leitor de Husserl

“indice no sentido estrito” (idem, p.35) seria aquilo que Husserl realmente chama de
indice. Eis que a inversao do texto husserliano serve como premissa para a conclusao
de Derrida: “na ordem da significacdo em geral, todo o vivido psiquico, sob a face
dos seus atos, mesmo quando visam idealidades e necessidades objetivas, so conhece
encadeamentos indicativos” (idem, ibidem, meu grifo). Tal conclusao nao se segue,
pois a demonstracdo ndo é um tipo de indicacdo: nao € como se o Beweis fosse indice
no “sentido lato” e o Hinweis indice no “sentido estrito”. No caso das necessidades
objetivas que subsistem entre idealidades, o que esta em jogo nao é um tipo de
relacdo indicativa, mas algo completamente distinto do indice: uma inteleccao que
visa uma conexao ideal dos juizos. Se houver a insisténcia de que devemos dar um
crédito a Derrida e nao considerar que sua intencao primeira € a de ser fiel a letra
do texto do Husserl, deveremos, entao, encontrar em outro lugar (que nao o texto
de Husserl que ele se propds analisar) uma justificativa para essa afirmacao de que
também no caso das idealidades s6 o que temos sao “encadeamentos indicativos”.
Mas, de acordo com os préprios principios da desconstrucao que vimos acima, o
trabalho critico deve partir do interior do texto. Nao vejo como uma inversao da
ordem do texto possa ainda ser vista como uma leitura legitima provinda de seu
interior, habitando suas estruturas. Como diz Evans (1991, pp.174, 175):

a historia de Derrida deve ser independentemente plausivel, e é dificil ver como
isso pode ser estabelecido, ainda que se escolha nunca se referir aos textos de
Husserl. A razao para isso € que, em A voz e o Fenémeno, Derrida é cuidadoso em nao
oferecer qualquer argumento independente para suas conclusoes. Toda a estratégia
de desconstrucao do livro é permitir que o argumento se desenvolva estritamente e
somente da leitura de Husserl.’

Uma inversao da ordem expositiva do texto nao me parece, portanto, mesmo seguindo
ao maximo o principio de caridade, tao inofensiva para a interpretacao de Derrida.

2. O signo e a morte

Vimos que a aplicacao da teoria da significacao “normal” de Husserl a teoria
das significacoes ocasionais resulta, para Derrida, na conclusao de que “a minha
morte € estruturalmente necessaria ao pronunciar o Eu” (Derrida, 2012, p.103). Se
pudermos reconstruir racionalmente seu argumento'?, seria como segue:

9 Isso isolaria um pouco Derrida no que diz respeito a tematica “fildsofos lendo outros filosofos”.
Aristoteles pode ter distorcido Platdo, mas as afirmacoes da metafisica aristotélica sdo
independentes dessa distorcao (e isso em geral parece valido para os demais: Schopenhauer lendo
Kant, Heidegger lendo Husserl etc.).

10 Se a desconstrucao de Derrida esta blindada a uma “reconstrucédo racional”, entdo dever-se-ia
deixar claro qual tipo de abordagem critica ela permite. Em todo caso, no argumento aqui em
questao, nao me parece que Derrida foi além dos limites de uma simples deducao logica, o que,
quero crer, autoriza-nos a submeter sua conclusao a critica.
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1. A compreensao da significacao é independente da intuicao;

2. A compreensao da significacao “eu” é independente da intuicao;

3. Ora, o0 “eu” sem intuicao nada mais € que um eu morto;

4. Logo, a compreensao do “eu” pode se dar mesmo com este “eu” morto;

5. LOGO, a morte do eu é estruturalmente necessdria para a compreensao
do eu.

O que autoriza a inflacao modal de 4 para 57" As “premissas husserlianas”
poderiam, com muita caridade, ser aplicadas até 4, mas certamente nao até 5.
E o que exatamente Derrida quer dizer com “necessidade estrutural”? No texto
ndo encontramos qualquer precisdo desse conceito. E importante questionar a
consisténcia desse ponto da desconstrucao de Derrida, uma vez que ela parece jogar
um papel crucial na sua propria filosofia. Ou seja, essa conclusao servira de premissa
para sua propria concep¢ao, como se pode ver na seguinte passagem:
A auséncia da intuicao - logo, do sujeito da intuicao - nao € apenas tolerada pelo
discurso, € requerida pela estrutura da significacdo em geral, por pouco que a
consideremos em si mesma. E radicalmente requerida: a auséncia total do sujeito
e do objeto de um enunciado - a morte do escritor ou/e o desaparecimento dos
objetos que ele conseguiu descrever - ndo impede um texto de “querer-dizer”. Pelo

contrario, esta possibilidade faz nascer o querer-dizer como tal, da-o a ouvir e a ler
(Derrida, 2012, p.100).

Isso tudo se deixa condensar na frase que parece resumir a tese geral de
Derrida sobre o signo: “a possibilidade do signo é esta relacao com a morte” (idem,
p.61). Como diz Mulligan (1991, p.206), o que autoriza essa preferéncia pela “morte”
na determinacao do signo? Uma das causas da morte, por exemplo, é a falta de
oxigenacao, ou o envenenamento. Deveriamos dizer, entao, que a possibilidade do
signo € a relacao com o oxigénio, ou com o veneno?"

Além disso, a tese geral que esta por detras dessa conclusao, a saber, a tese
que “o sujeito nao pode falar sem proporcionar a si mesmo uma representacao”, e
que “nao podemos, portanto, imaginar um discurso efetivo sem a representacao de

11 Searle foi quem pressionou Derrida a precisar sua nocao de modalizacdo. Essa discussao esta
resumida em Mulligan, 1991, p.207.

12 O argumento de Mulligan ndo é mera troca com Derrida, no estilo da troca que Russell faz com
Hegel ao discutir o problema da referéncia da assercao “O atual rei da Franca é careca”, quando
Russell afirma que “os hegelianos, que amam uma sintese, provavelmente concluirdao que ele usa
uma peruca” (Russell, 1906, p.485). O argumento de Mulligan é puramente logico. Nao se trata,
aqui, de uma discussao sobre a dimensao da finitude, sobre o significado simbélico da morte, se
esta € meramente um fato material de desintegracao quimica de um corpo que nada mais € que
um “agregado infeliz de sangue e cal” (Augusto dos Anjos), ou se ¢ algo mais etc. Nao é esse o
debate. Trata-se, antes, de uma simples consequéncia logica que se segue da nocao de “relacao”.
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si” (Derrida, 2012, p.64), é tao antihusserliana quanto possivel. Para Husserl, “quando
fazemos, e.g., uma declaracao, julgamos sobre a coisa correspondente, e nao sobre
a significacao da frase declarativa” (Husserl, 1984, p.108). E, claramente, a tese
central da primeira teoria da intencionalidade de Husserl é que a “representacao de
si” nao acompanha o discurso efetivo: ndao ha nenhum pensamento sobre meu eu e
meus atos acompanhando meu pensamento sobre o objeto quando dele falo alguma
coisa.™

Conclusao

As “premissas husserlianas”, portanto, parecem nao so6 insuficientes para as
conclusodes de Derrida, como parecem francamente desautoriza-las. Seisso temalguma
consequéncia para a proépria filosofia de Derrida, nao cabe aqui dizer: tal investigacao
exigiria um trabalho a parte sobre Derrida, e nao sobre a leitura derridiana de Husserl.
Acerca deste Ultimo ponto, que foi aqui nosso foco, certamente alguma consequéncia
possui. Como vimos, Derrida nada tem contra o primeiro “platonismo légico” de
Husserl, segundo o qual “as significacées formam [...] uma classe de conceitos no
sentido de ‘objetos gerais’” (Husserl, 1984, p.106). Trata-se da tese de que aquilo
que é expresso pela expressao possui validade objetiva independente das vivéncias
de atos que o expressam. Como vimos, segundo Derrida, “um signo que soé tivesse
lugar ‘uma vez’ nao seria um signo” e “esta identidade [do signo] é necessariamente
ideal” (Derrida, 2012, p.57). O que o permite fazer surgir a différance da “presenca”
na teoria da expressao de Husserl € sua compreensao de signo como a relacao com a
“minha-morte”. Ora, esta compreensao so6 é possivel a partir de uma acentuacdo do
platonismo légico, na medida em que o aplica também para o caso das significacoes
flutuantes - aquelas cuja significacao nao possui validade objetiva independente,
mas que sao, ao contrario, dependentes do contexto da enunciacdo. Para Husserl, s6
se entende o que a palavra “eu” significa na presenca daquele que expressa “eu”.
Para Derrida, o principio husserliano da “auséncia de limites da razao objetiva”
deve nos autorizar a fixar uma determinacao objetiva, platonica, para o “eu” - isto
€, uma significacao independente do contexto e da situacao. Ali onde Husserl vé a
presenca do falante como essencial para a compreensao da palavra “eu”, Derrida
vé o0 contrario: “a minha morte é estruturalmente necessaria ao pronunciar o Eu”
(idem, p.103). Nao é, portanto, exagero afirmar que o que conduz Derrida a atribuir
a metafisica da presenca a Husserl € um platonismo ainda mais intenso que aquele
subscrito por Husserl a época das Investigacdes Logicas. Que se veja, por exemplo,
como Husserl aborda esse tema da reducao das significacdes flutuantes-ocasionais
a significacao ideal-idéntica (platonica) segundo o principio da auséncia de limites

13 Cf., a esse respeito, Sartre, 2003.
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da razao objetiva: “removamos as palavras essencialmente ocasionais da nossa
lingua e tentemos descrever uma vivéncia subjetiva qualquer de um modo univoco
e objetivamente fixo. Qualquer tentativa &, obviamente, va.” (Husserl, 1984, p.96).
Para Derrida, tal tentativa nao s6 nao é va como € estruturalmente necessdria,
conforme nos mostra sua analise da expressao ocasional “eu”. Se Husserl representa,
segundo Derrida, um hegelianismo mais radical que o do proprio Hegel, € com um
platonismo mais radical que o do proprio Husserl que Derrida desvela os motivos
entrelacados da presenca, da estrutura e da morte na teoria da significacao das
Investigacbes Logicas.

Essa leitura derridiana pretende, como vimos, ser uma leitura “imanente”
que opera “necessariamente do interior” do texto husserliano. Nessa sua leitura
imanente, Derrida imputa a Husserl a tese de que ha uma “comunidade de esséncia”
entre signos cuja motivacao é intelectiva e signos cuja motivacao € nao-intelectiva,
subsumindo ambos os tipos de motivacao sob um conceito “geral” de indice;
conceito que teria no signo que funciona segundo a motivacao nao-intelectiva o
sentido “estrito” de indice. Como vimos, essa conclusao de Derrida nao se segue
de uma leitura imanente, mas de uma inversdGo da ordem expositiva do texto
husserliano - ou seja, de uma distorcdo do texto™. Husserl afirma o exato oposto do
que Derrida lhe atribui, a saber, que “os dois conceitos [0 Hinweisen da indicacao e o
Beweisen da deducao e fundamentacao] devem certamente ser separados” (Husserl,
1984, p.32). Essa tese imputada a Husserl leva Derrida a conclusao decisiva de que
“mesmo quando visam idealidades e necessidades objetivas, [todo o vivido psiquico]
sO conhece encadeamentos indicativos” (Derrida, 2012, p.35). Husserl afirma o
contrario, a saber, que “a intelectividade [Einsichtigkeit] e, falando objetivamente,
o conhecimento de uma conexao ideal dos conteldos dos juizos relacionados estao
aqui [na indicacao] verdadeiramente excluidos” (Husserl, 1984, p.33), sendo estes,
antes, marcas da demonstracao que visa idealidades. Nao ha, portanto, qualquer
“comunidade de esséncia” entre motivacao intelectiva e motivacao nao-intelectiva
que se deixaria entrever em um conceito de “indice em geral”: se seguimos a correta
ordem expositiva do texto husserliano, vemos que ambos os tipos de motivacao
devem ser radicalmente distinguidos.

Lembremo-nos que a intencao de Derrida é analisar a doutrina da significacao
de Husserl para encontrar motivos imanentes ao texto que nos permita subverté-lo.
Ora, pelo acima exposto, uma componente central dessa “analise” parece ser incapaz
de servir como “premissa husserliana” para as conclusoes de Derrida (conclusoes
que, estas sim, poderiam ir além do texto de Husserl), justamente porque ndo
encontra fundamentacdo textual. Se o modelo desconstrutivo de leitura de textos

14 Apenas apontamos para essa distorcao que ja foi notada por muitos intérpretes. Para uma exposicao
minuciosa dessa distorcao e suas consequéncias, cf. Evans, 1991, pp.46-55.
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deve “habitar” seu interior para entao “ir além”, parece, nesse caso, ter falhado
justamente no seu primeiro momento - o que colocaria em xeque o segundo.

Esse é, precisamente, o ponto a ser aqui salientado: Derrida insiste
repetidamente que as “premissas husserlianas” nos levam a concluir o oposto de
algumas teses do proprio Husserl - teses que, segundo Derrida, seriam fundantes e
decisivas para toda a fenomenologia. No entanto, conforme tentamos aqui mostrar,
se examinamos com atencao as analises derridianas responsaveis por apresentar tais
“premissas”, vemos que elas nao sao em absoluto premissas “husserlianas”, uma vez
que nao se seguem do texto de Husserl (e, insista-se, Derrida pretende que sigam).
Isso deveria pelo menos colocar em duvida tanto as “conclusdes opostas” a Husserl
que supostamente se seguiriam de tais analises derridianas quanto a cadeia de
“consequéncias temiveis” para a fenomenologia. Esse foi o debate que pretendemos
abrir ao confrontar as analises de Derrida com o texto de Husserl."
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Introducao

Hans-Georg Gadamer (1998, p. 92), em “Filosofia e Literatura” de 1981, afirma
que, pelarelacao privilegiada com a interpretacao, a obra literaria ganha a vizinhanca
da filosofia. Vizinhanca sem muros, vizinhanca de dialogos, de contaminacao, de
desconfianca e distanciamento. A separacao entre literatura e filosofia é ténue, mas
questoes ontoldgicas e hermenéuticas preservam o territorio singular de cada uma
das areas. Nesse sentido, caminhar neste espaco entre filosofia e literatura é cuidar
para ndo fazer uma serva da outra. E nessa relacdo entre as duas areas que caminhou
Ernst Bloch ao se deparar com a literatura. Dela soube ser um bom vizinho, pois,

*

Este artigo faz parte de minha tese de doutorado apresentada ao Programa de Pds-Graduacédo
em Filosofia do Departamento de Filosofia da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas
da Universidade de Sao Paulo no ano de 2020 sob a orientacao do Prof. Dr. Oliver Tolle. A mesma
teve financiamento de bolsa de estudo nivel doutorado da Fundacao de Amparo a Pesquisa e ao
Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico do Maranhao - FAPEMA.
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como nos disse Gadamer, “o encontro com uma grande obra de arte é sempre, eu
diria, como um dialogo frutifero, um perguntar e responder ou um ser indagado
e precisar responder - um verdadeiro dialogo junto ao qual algo veio a tona e
‘permanece’” (idem, p. 101). O Fausto de Goethe permitiu um encontro permanente
com a filosofia de Bloch, sendo Fausto o modelo que permaneceu inquietando-o
e fazendo-o responder, numa ténue simbiose que levou Fredric Jameson a afirmar
que o trabalho de Bloch “no seu todo pode, de certo modo, ser visto como um
imenso comentario ao poema de Goethe” (Jameson, 1985, p. 111). Essa afirmacao
faz sentido quando se acompanha a obra de Bloch e se percebe a presenca constante
de Fausto. Entretanto, Bloch nao foi o Unico privilegiado com esse encontro; teve
que fazer vizinhanca também com outros gigantes, que inclusive chegaram primeiro,
como por exemplo, Hegel e Schelling, e, entre outros, T. W. Adorno, W. Benjamin,
Benedetto Croce, M. Berman, para nao citar a recepcao literaria e socioldgica. Uma
comunidade hermenéutica que produziu uma fortuna critica quase inesgotavel. Entre
os colaboradores dessa fortuna critica no Brasil, é digno de nota o trabalho de Marcus
Mazzari na apresentacdo, comentarios, notas e revisao da traducao do Fausto: uma
tragédia em dois volumes, bilingue, feita do original alemao por Jenny Klabin Segall'.
Pode-se nessa edicao ter um panorama geral e rigoroso do processo de escrita da obra
por Goethe, assim como suas influéncias e as sutilezas hermenéuticas da poética do
Fausto. Nesse sentido, nao ha necessidade de reconstruir aqui essa obra em forma
historiografica, mas situar no debate filosofico a hermenéutica blochiana acerca do
conceito de transgressao, em outras palavras, localizar no argumento blochiano a
poténcia faustica da transgressao.

Quando Goethe optou por nao publicar a segunda parte do Fausto, pela
evidente incompreensao de seu texto na recepcao de seu tempo, ele nao tinha
dimensao que a posteridade de sua tragédia fosse sua propria atualidade, pois, ainda
que mergulhados no legado dos mais diversos intérpretes, essa obra nao para de
fazer vizinhos e suscitar novas questoes hoje,? sendo a interpretacao blochiana do
Fausto de Goethe uma prova exemplar da continua renovacao interpretativa dessa
obra.

Para Bloch, a transgressao de Fausto esta ligada diretamente ao contetdo de
sua aposta, a busca do instante plenificado, como veremos mais a frente. Algo lhe
falta, nada o satisfaz, o0 mundo empobrecido a seus olhos necessita do novo. Em
busca desse novo, ele inicia uma viagem dialética, onde cada estacao de chegada ja
€ estacao de partida, pois ndo lhe preenche o espirito a experiéncia alcancada, falta-
lhe o instante lindo. A decisao de partir para uma nova estacao é sempre mediada
pela experiéncia alcancada na jornada anterior.

1 Quanto ao trabalho minucioso de Mazzari, conferir (Galle, 2004, p. 229-233).
2 A mais recente no Brasil é o livro de Marcus Mazzari lancado em 2019. Cf. Mazzari, 2019.
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Fausto em metamorfoses

A acurada atencao sobre a obra de Goethe nao é desvinculada do contexto
historico e da metamorfose por que passaram as historias do tema Fausto na
literatura. Em Goethe, nao ha mais um pacto com Mefistofeles no sentido antigo,
mas ha uma aposta, e, com esta, ele retira aquilo que havia em outras historias do
Fausto: o medo do inferno, riquezas, mulheres etc. A aposta é, na obra de Goethe,
uma roupagem para nomear aquilo cuja falta apenas se pressente. Segundo Bloch,
entre o Proto-Fausto de 1587 e o Fausto de Goethe ocorreu “uma mudanca ideoldgica
de lugar, que correspondeu ao modelo econémico individualista em surgimento com
o tipico retardamento alemao” (Bloch, 2006, p. 95). A relacao com a ideologia esta
associada as condicoes materiais que divergiam tanto na Inglaterra de Marlowe de
1604, quanto na Prissia de Goethe. O pacto antigo perdia o sentido diante das novas
relacoes sociais, e passou por sua primeira atualizacao com Lessing,® que, segundo
nosso autor, direcionou o pacto-aposta para a relacao inferno-conhecimento.
As efemeridades materiais perderam o sentido e o caminho para a redencao fora
iniciado na histéria do Fausto. Lessing atualiza a historia atento a relacao entre
o desenvolvimento do sujeito e as aspiracoes de sua época. Bloch acrescenta: “é
verdade que a alma de Fausto ainda é entregue ao inferno, mas apenas numa visao
onirica” (Bloch, 2006, p. 95). Lessing foi responsavel assim pela redencao da alma de
Fausto no céu e na terra, fazendo-o representar o modelo da subjetividade moderna
que busca o infinito malgrado sua finitude.

Sem desconsiderar a época em que o Fausto de Goethe foi escrito, a
recepcao blochiana nao restringe o personagem a forma burguesa da individualidade
acumulativa da propriedade privada, mesmo que paradoxalmente tenhamos um
Fausto proprietario na segunda parte da tragédia goethiana. O objeto de interesse
maior de Bloch é a poténcia utopica do Fausto e o modelo de transgressao mediada
que percorre toda a obra. Embora reconhecendo as questées econdmicas e sociais,
ele nao se detém nelas, como Marshall Berman, que anunciou o Fausto, seguindo
a linha lukacsiana, como tragédia do desenvolvimento em seu livro Tudo que
é solido desmancha no ar: a aventura da modernidade. No capitulo dedicado ao
Fausto de Goethe, ele desenvolve essa tese através daquilo que ele chamou de
“as trés metamorfoses de Fausto”, a saber: o sonhador, o amador e o fomentador.
Para Berman (1986, p. 39), a propria ideia de modernidade esta diretamente ligada

3 E importante salientar que Lessing ndo publicou uma histéria do Fausto; temos de seu projeto um
fragmento e alguns comentarios reunidos em suas obras completas em forma de cartas. Assim como
Goethe, a historia de Fausto chegou a Lessing pelo teatro de marionetes. Seu projeto foi pensado
levando em consideracao a Alemanha de sua época e suas estruturas morais. Cf. Lessing, Gotthold
Ephraim. (1997). “D. Fausto”. In: Werke (1758-1759). Bd. 4. Frankfurt am Main: Herausgegeben von
Gunter E. GRIMM. DKYV. Conferir ainda Baptista e Oliveira (2014).
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a figura de Fausto como um de seus herdis culturais. A atencao ao Fausto e sua
atualidade dada por ele refletem sua aproximacao a literatura pelo caminho de um
desenvolvimento do que se chama modernidade. Ele reconstitui a dialética interna
do Fausto de Goethe como desenvolvimento da modernidade, com a hipotese de que
ha nessa obra uma espécie de reflexo social apreendido por Goethe. Como Bloch e
a recepcao da obra no século XX, ele considera que o Fausto de Goethe “ultrapassa
todos os outros, em riqueza e profundidade de perspectiva historica, em imaginacao
moral, em inteligéncia politica, em sensibilidade e percepcao psicolégica” (idem, p.
40). Isso também reforca sua tese de que o periodo em que Goethe escreve é um dos
mais revolucionarios da historia.

A argumentacao de Berman parte dessa dialética entre o Fausto (sua producao)
e o surgimento da modernidade. O leitmotiv para essa relacdao € o “desejo de
desenvolvimento” que impulsiona Fausto, impulso que segundo o critico em questao
é aquilo que diferencia o Fausto de Goethe dos outros até entao existentes. Assim,
na linha bermaniana, o desejo de desenvolvimento do Fausto de Goethe estabelece
uma “afinidade entre o ideal cultural do autodesenvolvimento e o efetivo movimento
social na direcao do desenvolvimento econémico” (idem, p. 41). Essa afinidade é
uma necessidade do homem moderno, seu autodesenvolvimento depende da
transformacao do mundo fisico, social e moral. E juntamente nessa perspectiva que
Berman caracteriza a obra de Goethe como tragédia do desenvolvimento. Nessa
interpretacao, as trés metamorfoses por que passa Fausto sao a propria metamorfose
do mundo. A primeira é a saida da interioridade, de seu pequeno mundo, tanto de seu
quarto e tudo que o circunda quanto do mundo idilico em que vive, onde a expressao
de sua interioridade nao encontra objeto para manifestacao. Esta metamorfose
esta ligada a abertura do mundo pelos anseios, desejos e sonhos do humano, que
agem modificando sua estrutura interior e alargando suas fronteiras espaciais. Em
certos limites, pode-se afirmar que que Bloch concordaria com a interpretacao
bermaniana, na medida em que os sonhos diurnos e o anseio do melhor alargam tanto
a subjetividade do individuo quanto o meio em que vive.

Desde que saiu de seu quarto para passear, Fausto nao parou de agir; nestes
termos, o impulso do desenvolvimento gira em torno da acdao. Berman faz uma
importante observacao sobre a acao de Fausto: segundo ele, a ajuda de Mefistofeles é
imprescindivel na criacao de novos horizontes, mas a acao é exclusivamente faustica.
Berman nao perde de vista o capitalismo em desenvolvimento e a modernidade em
sua velocidade no momento da evolucao de Fausto, levando-o a afirmar que a tragédia
do desenvolvimento passa pela liberacao das poténcias criativas e destrutivas do
homem moderno, tal como na dialética interna do Fausto.

Asegunda metamorfose de Fausto defendida por Berman aprofunda a primeira,
a saber: realizacao da destruicao do pequeno mundo na figura de Gretchen. A tragédia
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de Gretchen revela o alto preco do desenvolvimento moderno, e a impossibilidade
“de dialogo entre um homem aberto e um mundo fechado” (idem, p. 58). A terceira
metamorfose é a do fomentador, que melhor atende aos interesses de Berman ao
defender que o Fausto é uma aventura da modernidade em forma literaria. Esta
metamorfose acontece na segunda parte da obra de Goethe, escrita ente 1825 e
1831. Segundo Berman, Fausto

conecta seus rumos pessoais com as forcas economicas, politicas e sociais que
dirigem o mundo; aprende a construir e a destruir. Expande o horizonte de seu ser,
da vida privada para a publica, da intimidade para o ativismo, da comunhao para
a organizacao. Lanca todos os seus poderes contra a natureza e a sociedade; luta
para mudar ndo sé a sua vida, mas a vida de todos. Assim encontra meios de agir
de maneira efetiva contra o mundo feudal e patriarcal: para construir um ambiente
social radicalmente novo, destinado a esvaziar de vez o velho mundo ou a destrui-lo
(idem, p. 60-61).

E nessa metamorfose que o impulso do desenvolvimento se ergue com mais
forca, toda a acao é de Fausto, que tem o controle de todo o processo de sua acao
sobre o mundo. Nao ha espaco para sonhos ou fantasias, ele cria um mundo novo
a partir da propria natureza e do trabalho humano. O impulso se alinha com o
desenvolvimento econdmico, o autodesenvolvimento espelhou-se no mundo tanto
nas formas economicas quanto politicas.

Contextualizando a época da escrita do Fausto de Goethe no que diz respeito a
politica, Benjamin compara Goethe a Napoleao. Segundo ele, o contexto sociopolitico
era de uma burguesia emancipada “sob a forma politica do despotismo” (Benjamin,
2009, p. 155). Os tormentos dos dois eram 0os mesmos: o impossivel, o incomensuradvel,
o insuficiente, mas enquanto Napoleao fracassou diante disso, Goethe, “ao contrario,
pode-se dizer que, quanto mais envelhecia, tanto mais adaptava sua vida a essa
ideia politica, designando-a conscientemente de incomensuravel, insuficiente,
elevando-a a uma pequena imagem primeva de sua ideia politica” (idem, p. 156),
revertendo parte disso na segunda parte do Fausto. Neste ponto, Benjamin e Berman
se complementam.

Mesmo nao trabalhando da perspectiva da transgressao, Berman corrobora com
nosso argumento da transgressao neste artigo quando interpreta que o objetivo de
Fausto é “nao desperdicar nada nem ninguém, passar por cima de todas as fronteiras:
nao so a fronteira entre a terra e o mar, nao apenas os limites morais tradicionais na
exploracao do trabalho, mas também o dualismo humano primario do dia e da noite”
(Berman, 1986, p. 64), ainda que essa ultrapassagem de barreiras seja mediada
pelo desenvolvimento da economia moderna. Fausto construiu um novo mundo, e
nesse processo foi também modificado por sua jornada, tornando-se moderno assim
como todo seu entorno foi criado a sua imagem, portanto, modernizado. Contudo,
a consequéncia de toda essa aventura pode ser resumida no seguinte argumento de
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Berman: “é como se o processo de desenvolvimento, ainda quando transforma a terra
vazia num deslumbrante espaco fisico e social, recriasse a terra vazia no coracao do
proprio fomentador. E assim que funciona a tragédia do desenvolvimento” (idem, p.
67).

Ainda que Berman esteja ligado a corrente lukacsiana e sua interpretacao
enfatize o desenvolvimento capitalista, a realidade de Goethe e a expansao da
industria na Inglaterra do século 18, ele afirma que a empreitada do herdi trdgico
nao é capitalista em seus objetivos ultimos, tampouco em suas motivacoes. Existe,
segundo sua interpretacao, uma diferenca entre Mefistofeles e Fausto: o primeiro tem
uma visao que poderia ser associada ao capitalista, enquanto os empreendimentos
de Fausto nao sao em proveito proprio, mas tém em vista o futuro da humanidade.
Essa interpretacao decorre de uma aproximacao de Goethe com os socialistas
utopicos franceses, pois, na velhice, Goethe aspirava viver para ver realizados os
projetos que lia no jornal socialista Le Globe, justamente quando estava escrevendo
as uUltimas paginas do Fausto. Goethe estava admirado com os projetos de Saint-
Simon e dos saint-simonianos. Projetos esses que, segundo Berman, realizam-se
na ultima parte do Fausto. Contudo, fica o alerta de Benjamin, segundo o qual,
“nao se pode enfatizar de modo suficientemente vigoroso quanta apologia politica,
quanta experiéncia da antiga atividade palaciana de Goethe esta presente nessa
parte posterior, especialmente nas cenas que transcorrem na corte imperial e nos
acampamentos militares!” (Benjamin, 2009, p. 173). Embora Benjamin reconheca no
Fausto elementos de intima politica.

Fausto e a transgressao

Nao é possivel afirmar a partir dos argumentos de Berman que ha no Fausto de
Goethe uma utopia. Ao contrario, os argumentos de Bloch em sua hermenéutica do
Fausto tém o utopico como ponto central de analise. Mesmo ele nao desenvolvendo
a relacao direta entre o capitalismo e o autodesenvolvimento de Fausto, ele nao
separa suas analises do Fausto de Goethe do mundo onde ocorre o processo dialético
de constituicao da subjetividade transgressora de limites na figura-modelo Fausto. O
fio condutor de Bloch é a aposta no instante plenificado (Bloch, 2006, p. 96).

Arelacao entre o teor da aposta e o instante plenificado esta diretamente ligada
ao autoencontro do sujeito consigo mesmo, a identidade almejada, a reconciliacao
sujeito-objeto e ao que Bloch denomina de patria. Lembre-se que aposta nao é mais
0 mesmo que pacto: a diferenca se estabelece aqui por uma nuance metafisica,
mesmo que esta nao se refira mais ao transcendente além-mundo. O objeto de
desejo de Fausto nao esta no espaco - nao € um lugar ou uma coisa, mais um instante
- encontra-se no tempo, nao se concretiza em bens materiais nem em prazeres do
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corpo. Embora esteja no tempo, o desejo desse instante ao qual Fausto se direciona
€ uma ideia concreta, “tao concreta que nem se trata mais de uma ideia, e sim de
um experimento, ainda que seja um bem direcionado, um experimento direcionado
para aquilo que plenifica” (idem, p. 96). Essa busca que inquieta todo ser humano
é ativada em Fausto, que ndo se prende a sua vida burguesa, nao se satisfaz com
o conhecimento, as mulheres, a luxuria, a vida promiscua ou o dinheiro; ele quer
experimentar o mundo, avido por recolher em si algo capaz de impulsiona-lo com mais
forca e mais a frente transgredindo todas as barreiras de seu autodesenvolvimento.
Nesse sentido, a relacdo com o mundo nao é puramente subjetivista, € uma relacao
sujeito-objeto em busca de sua identidade.

A aposta é feita no Quarto de trabalho, no segundo encontro que Fausto
tem com Mefistofeles.* Este se oferece para ser lacaio e criado de Fausto, que lhe
pergunta: “e com que oficio retribuo os teus?” (Goethe, 2004, p. 65), e a resposta
de Mefistofeles é de que Fausto tem tempo para pagar. Entretanto, Fausto conhece
as astucias de Mefisto e sabe que ha um preco pelos servicos. Percebe-se aqui uma
resisténcia de Fausto a relacao crédito-débito entre ele e Mefistéfeles. Coagido a dizer
a condicao do preco pelos servicos, Mefistofeles diz que servira Fausto em tudo neste
mundo, e que depois da morte Fausto o servira. Uma chave de leitura importante
nesse processo do crédito-débito é que Goethe ndao coloca mais a condicao classica
de Mefistofeles servir por 24 anos na terra seu senhor, como aconteceu no Doutor
Fausto de Marlowe, quando, na cena 3, Mefistofeles pergunta “Agora, Fausto, o que
queres de mim?”, o Doutor Fausto responde (Marlowe, 2018, p. 67):

Que me acompanhes enquanto eu viver
Fazendo tudo o que Fausto mandar:
Derrubar a lua de sua esfera
Ou afogar o mundo no oceano.
E enviando Mefistofeles para anunciar seu desejo do pacto com Lucifer, Fausto

determina o tempo que pretende ser servido e o que deseja na relacao crédito-
débito (idem, p. 73-75):

Em troca de mais vinte e quatro anos

De uma existéncia de volUpia plena,

4 Para Walter Benjamin, Mefistofeles na obra de Goethe, ja é “muito menos o demonio da doutrina
crista do que o espirito telurico das tradicées magicas e cabalisticas”, enquanto Fausto seria a figura
de “homem primitivo titanico, o irmao gémeo de um Moisés planejado em épocas passadas e que
também devia tentar arrancar do Deus-natureza o segredo da criacdo”. Estas caracteristicas dos
dois personagens principais da obra ja estavam presentes no Urfaust de 1775, segundo Benjamin.
Cf. Benjamin, 2009, p. 171.
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Tendo a ti sempre para me servir

Para dar tudo aquilo que eu deseje,
Dizer-me tudo aquilo que eu pergunte,
Matar quem odeio, alcar a quem amo
E sempre obedecer minha vontade
Vai, e retorna ao poderoso Lucifer
Encontra-me de novo a meia-noite

E explica-me o que planeja teu Mestre.

No Fausto de Goethe ndao ha um tempo determinado para os servicos de
Mefistofeles a Fausto, o tempo nessa obra escorre como fluxo continuo, mas finito
para Fausto enquanto homem, e eterno para Mefisto. Embora Fausto nao se interesse
pelo outro mundo, visto que seu ceticismo metafisico ja ficou ha muito tempo para
tras na cena da Noite, ele vivera muitos prazeres em sua jornada, mas, por isso
mesmo, ele diz com certeza e arrogancia (Goethe, 2004, p. 167).

Nem me interessa ouvir, deveras,
Se ha, no Além, d6dio, amor, estima,
E se ha também em tais esferas

Algum “embaixo” e algum “em cima”.

A seducao de Mefistofeles com seus créditos chega ao ponto de oferecer a
Fausto o que nunca outro ser humano teve (nao anuncia o que seria isso). Mas Fausto
acredita ainda nas profundezas subterraneas dos anseios humanos e sabe que em
seu afd supremo o ser humano nunca sera desvendado, nunca tera satisfacao plena
com os bens materiais ou prazeres efémeros. Benjamin chega a apontar que “o
ponto crucial da obra € o seguinte: a ambicao selvagem e inquieta de Fausto pelo
absoluto frustra a arte de seducao de Mefisto e o circulo dos prazeres sensuais é
logo percorrido sem aprisionar Fausto” (Benjamin, 2009, p. 172). Mefisto insiste com
sua seducao, diz que fara com que Fausto se curve aos prazeres. Fausto inquieto, e
diante dessa provocacao de Mefistdfeles, introduz entdao a aposta com Mefisto para
regular a relacao crédito-débito (Goethe, 2004, p. 169).

Se eu me estirar jamais num leito de lazer,

Acabe-se comigo, ja!
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Se me lograres com deleite
E adulacao falsa e sonora,
Para que o préprio Eu preze e aceite,

Seja-me aquela a ultima hora! Aposto! E tu?

Mefistofeles aposta e Fausto entao arremata os termos dessa (idem, ibidem):

E sem d6 nem mora!

Se vier um dia em que ao momento (Augenblike)

Disser: Oh, para! és tao formoso! (Verweile doch! du bist so schon!)
Entao algema-me a contento,

Entao pereco venturoso!

Repique o sino derradeiro,

A teu servico ponhas fim,

Pare a hora entdo, caia o ponteiro,

O Tempo acabe para mim!

Interessante notar que o proprio Mefistofeles parece nao entender a aposta,
a ponto de pedir a Fausto um contrato por escrito e assinado com sangue, tipico dos
pactos anteriores, como no caso do Doutor Fausto de Marlowe, em que, na cena
5, o Doutor Fausto sela o pacto com Mefistéfeles, que exige daquele um contrato
escrito com sangue como garantia. O Doutor Fausto confirma que escrevera. O pacto
€ selado com sangue, mesmo com dificuldade e ajudado por Mefistéfeles, pois o
sangue do Doutor Fausto coagula na hora da escrita. Entretanto, este tipo de pacto
nao tem mais lugar na obra de Goethe: Fausto se resume a dizer que: “Nao ha perigo
de eu romper o pacto! O afa do meu vigor completo” (idem, p. 173). E Fausto, diante
da aposta, inicia seu caminhar pelo pequeno mundo, com a certeza de que nao pensa
em alegrias; mas isso nao o impedira de vivenciar prazeres e poder. Ele quer tudo,
viver a humanidade em si. Quer tudo sem freios. O tempo, porém, ele quer parar por
um instante. Fausto reafirma seu desejo do todo (idem, p. 175),

Nao penso em alegrias, ja to disse.
Entrego-me ao delirio, ao mais cruciante gozo,

Ao fértil dissabor como ao 6dio amoroso.
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Meu peito, da ansia do saber curado,

A dor nenhuma fugira do mundo,

E o que a toda a humanidade é doado,

Quero gozar no proprio Eu, a fundo,

Com a alma lhe colher o vil e 0 mais perfeito,
Juntar-lhe a dor e o bem-estar no peito,

E, destarte, ao seu Ser ampliar meu proprio Ser,

E, com ela, afinal, também eu perecer.

Mesmo diante do alerta da impossibilidade desse feito, dado por Mefistofeles,
pertencer somente a Deus, Fausto o quer, ele deseja o todo em si, quer ser o proprio
Deus, e em certa medida sera, construira um novo mundo, destruira velhas formas
de vida, decidira sobre a guerra, sobre a morte e a vida das pessoas. Mas, no fim,
Fausto revelara em si as palavras de Mefistofeles logo apos a aposta, “no fim sereis
sempre o que sois” (idem, p. 177). Quem é Fausto? Para Bloch, a representacao do
humano que esta sempre transgredindo seus limites, e, na literatura, representa a
figura-modelo da transgressao por exceléncia.

Sob o signo da incondicionalidade, do sentimento de sair de si sempre em
busca de algo que lhe falta, desse desejo de um minuto de deleite onde ele possa
dizer “demora eternamente! Es tdo lindo!”, sustenta-se a transgressdo no Fausto de
Goethe. O utdpico surge em uma figura que é transformada completamente em seu
percurso que vai do Quarto de trabalho até o momento em que sucumbe diante de
Mefistofeles na segunda parte da obra. Saciado pelo conhecimento, ja que se julgava
sabio, Fausto quer algo a mais. Ele quer o instante plenificado, na interpretacao de
Bloch: “Sublime como no primeiro dia permanece a vontade de uma intencao que
nao pode ser limitada a sua forma burguesa: a mediacao do sujeito no mundo e por
intermédio do mundo, tendo como base o problema do instante plenificado” (Bloch,
2006, p. 96). Bloch salienta que essa figura que busca esse instante € um ser humano,
um humano que ndao € uma abstracao, mas concreto que transcende seus limites
de forma imanente, ja que nao é o além-mundo que interessa a Fausto. A saida
de si rumo ao instante plenificado perpassa toda uma condicao de experimentacao
concreta do mundo.

Vestido com o capote magico que o carrega pelos ares, Fausto vive tudo o que lhe
sucedeu e o transcende a partir da mais densa e ampla vontade de atingir o instante,
a mesma que determina a aposta. O centro faustiano atravessa tanto o mundo quanto
o céu, sendo que ambos, numa mediacao gradativa, atuam como simbolos em torno
dele; todavia, no final das contas nem o mundo nem seu céu sao capazes de abranger
este centro excéntrico (idem, p. 97).
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A viagem dialética de Fausto o faz transgredir todos os momentos concretos,
indo mais além. Ele busca a dilatacao de si-mesmo na experiéncia com o real, nao
conhece os limites; ou melhor, se conhece, busca dilata-los criando outros limites para
poder rompé-los novamente. SO a transgressao dos limites impostos pode enriquecer
o homem, mas a transgressao so6 acontece se o humano for capaz de compreender,
assimilar e ressignificar seu proprio momento existencial: de si com o mundo, nao
isoladamente. Assim, “cada desfrute alcancado é riscado por um novo desejo bem
proprio despertado por ele. Além disso, cada ponto de chegada atingido é refutado
por um movimento novo que o contradiz, pois algo esta faltando, o instante lindo
ainda esta ausente” (idem, p. 97). O sujeito Fausto vai mudando a medida que
passam suas experiéncias no mundo e sente a vulgaridade do prazer efémero. Fausto
passa por uma formacao, no sentido de experimento e autoconhecimento, superacao
e transgressao dos instantes vulgares da existéncia. A mudanca de Fausto esta para
além do mundo reificado burgués em que existe. Transgredir é em certo sentido
recomecar, nao do marco zero, pois o espirito ja é outro. Isso acontece o tempo todo
com Fausto, a forca impulsionadora para a frente, como busca constante de algo que
falta, assemelha-se ao impulso provado pelos sonhos diurnos; nesse sentido, essa
figura transgressora chamada Fausto representa aquele humano que nao se contenta
com o ruim que esta ai, mas caminha mais a frente em busca do novo. Benjamin
corrobora com a tese da transgressao quando nos diz que “a busca de Fausto impele-o
ao ilimitado, de maneira tanto mais decisiva quanto mais longamente subsiste essa
busca” (Benjamin, 2009, p. 172).

A inquietacao de Fausto é a inadequacdo entre a existéncia e a natureza,
entre sujeito e objeto, a inquietacao daquele pressentimento que fervilha no fundo
de cada ser. Os humanos querem ser aquilo que ainda nao sao, em decorréncia da
insatisfacao consigo mesmos e da condicao de inacabamento do humano. Em marcha,
eis nossa condicao. Sair, Bloch caracteriza as pessoas que nao deixam de seguir seus
anseios por algo que lhes falta como indomaveis. A literatura e as artes estao plenas
desses exemplos, mas, como bem salienta Bloch, dificilmente passa do livro para o
leitor. Seguir os textos analisados por Bloch na literatura seria cair no abismo “quase”
sem fim de sua erudicao, mas ha que se ressaltar que, na vizinhanca de sua filosofia
ele diferenciou, na literatura, os espiritos que marcham em busca de si e os que
marcham em busca de aventura e nao se encontram porque ainda estao na logica do
individualismo burgués e os que saem ou buscam a superacao dessa ordem tornando-
se incondicionais. E entre estes Ultimos, Fausto é a maior figura da inquietacao, que
sai para buscar a superacao de si e de seu Quarto de trabalho, que significa ainda
o mundo burgués na forma e na limitada experiéncia do conhecimento humano no
contelido, inquietacdo pelo “Demora eternamente! Es tdo lindo!”, tornando-se o
exemplo de humano utdpico.
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1. A obscuridade do instante vivido

A compreensdo do “Demora eternamente! Es tdo lindo!” dito por Fausto ao
instante tem na obscuridade do instante vivido sua fundamentacao filosofica pensada
por Bloch. Este conceito sustenta a dialética interna do pensamento blochiano
desde a questao “quem é que, dentro de nds, nos impulsiona?” feita no inicio de O
principio esperanca até os desdobramentos finais de suas analises sobre as figuras
da transgressao e a musica no final dessa obra. Entretanto, deve-se levar em conta
que este conceito ja aparece na segunda edicao de Espirito da utopia em 1923,
demarcando o caminho da consciéncia antecipadora desenvolvida s6 posteriormente
na maturidade de seu pensamento.

Na busca da resposta a pergunta “quem nos impulsiona?” Bloch parte do primeiro
impulso do humano que é feito por si mesmo a partir de um estado caracterizado
por ele de urgéncia. Aquilo que nos impulsiona para a vida se apresenta primeiro em
forma de almejar; se o sentimos, entao, passamos a ansiar e esse ansiar pode ter
dois destinos: ficar reduzido ao genérico de si mesmo ou direcionar-se para algo. Esse
direcionar-se “torna-se um buscar”, tem agora um alvo - eis o que é conceituado
como pulsdao. Bloch estabelece pulsao e necessidade como sindnimos; contudo,
reconhece que pulsao é o melhor conceito para seu desenvolvimento filosofico.

Nosso autor entdo diferencia avidez de pulsdao, pois esta ultima “busca
preencher, mediante algo exterior, um vazio, algo de que carece o almejar e o ansiar,
algo que falta” (Bloch, 2005, p. 50). Depois de saciada, ela pode por um tempo
diminuir, ja a avidez € insaciavel, o que leva a constatacao de que a pulsao se
sacia em seu alvo diferente da avidez. Aqui a diferenca entre o humano e o animal
€ estabelecida: o animal dirige-se para o alvo pelo apetite, o humano o faz por
antecipacao.

Essa digressao demonstra que somos impulsionados por algo que nhem mesmo
sentimos em nosso interior como urgéncia na forma fisioldgica e que o préprio instante
para Bloch é um segredo intimo, vivéncia imediata que nao é compreendida por nos.
Mas ja nos percebemos em acao, em movimento para saciar aquilo que falta. Assim,
o instante que Fausto® busca é aquele mais imediato, que possa se dar no aqui e
agora, onde estamos mais proximos e “cegos”. Nao sentimos a propria vida - esse
problema ou paradoxo nos coloca frente ao agora.

0 mais obscuro é o proprio agora em que nds, como vivenciadores, em cada momento
nos encontramos. O agora € o lugar em que o foco imediato da vivéncia [Erleben]
como tal esta, onde ele esta em questao: assim, o que se acabou de viver é o que se
encontra mais imediato, portanto, o que ainda é menos vivenciavel (idem, p. 283).

5 Bloch ja associava Fausto as suas intuicdes filosoficas da obscuridade do instante vivido na segunda
edicao de Espirito da utopia, de 1923. Cf. Bloch, 1964, p. 179.
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O agora se situa na obscuridade do instante, ndao vivenciamos a experiéncia
em seu acontecimento, mas somente quando ela passou. Isso leva Bloch a pensar o
agora nao s6 no tempo, mas também no espaco na chave “agora-aqui”. S6 do que
passou podemos ter experiéncia consciente, assim como aquilo que vira em forma
de angustia ou expectativa.® Mas o acontecimento, o agora, o evento em si, nao o
vivenciamos. Nesses termos, o que nos impulsiona e o agora nao sao percebidos. Na
busca da compreensao desse instante, Bloch retoma o ponto de partida da fome, pois
aquele que que nos impulsiona no agora busca algo a frente. A interioridade quer
algo que existe no exterior, esse impulso para a frente, em busca daquilo que falta;
é algo em aberto, o polo oposto do instante obscuro.

Que coisa € esse aberto? Aquilo que ainda pode vir a ser, aquilo que esta
fermentando no horizonte, porém que ja tem as condicdes concretas em fragmentos
para existir no presente. Esse em aberto nao é abstrato, mas sustenta-se, como
demonstrado acima, na categoria de possivel real, no conceito de matéria como
sendo-conforme-a-possibilidade. Enquanto na subjetividade existe como sonhos
acordados, como imaginacao objetiva, pois, como afirma nosso autor: “nas coisas
ha uma atividade, em que nossos interesses ainda podem ser tratados, uma linha
de frente, em que nosso futuro, justamente este pode ser decidido” (Bloch, 2005,
p. 284). A busca no fluxo das coisas, ou ainda, no fluxo do mundo, é pelo ainda-nao,
por aquela realidade que nao veio a ser, mas possivel, dada as condicdes concretas
para seu surgimento. Segundo Bloch, a busca aqui é pelo futuro auténtico, pelo
novum, algo que nunca existiu. Esse algo que se encontra na outra margem é o
objeto da consciéncia antecipatoria, ainda esta amadurecendo, nao como final, visto
que a utopia como realizacao final seria a propria aniquilacao da utopia. A busca pelo
instante plenificado nao finalizou a jornada de Fausto; mesmo na cena final, o céu
nao é estatico. Isso nao implica dizer que a consciéncia antecipatdria nao busque o
ultimum, o final utépico na figura do bem supremo. Ora, a cena do quinto ato do
Fausto, regido aberta, para além das polémicas se Fausto perde ou nao a aposta, é
marcada pela intuicao do instante plenificado, pelo ultimum, esse final utépico que
a consciéncia antecipadora almeja (Goethe, 2007, p. 981-983, grifos nossos).

Fausto:

Do pé da serra forma um brejo o marco,
Toda a area conquistada infecta;

Drenar o apodrecido charco,

Seria isso a obra maxima, completa.

6 A tese de Janvier Contreras é de que a obscuridade do instante vivido é ponto de partida do
pensamento de Bloch. Desta tese, ele desenvolve uma reflexao importante para a compreensao da
estética de nosso autor. Cf. Contreras, 2004.

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2021 87



Ubiratane de Morais Rodrigues

Espaco abro a milhdes - la a massa humana viva,
Se ndo segura, ao menos livre e ativa.

Fértil o campo verde; homens rebanhos,
Povoando, prosperos, os sitios ganhos,

Sob a colina que os sombreia e ampara,

Que a multidao ativa-intrépida amontoara.
Paradisiaco agro, ao centro e ao pé:

La fora brame, entdo, até a beira a maré.

E, se para invadi-la a forca, lambe a terra,
Comum esforco acode e a brecha aberta cerra.
Sim! da razao isto é a suprema luz,

A esse sentido, enfim, me entrego ardente:

A liberdade e a vida s6 faz jus,

Quem tem de conquista-la diariamente.

E assim, passam em luta e em destemor,
Crianca, adulto e anciao, seus anos de labor.
Quisera eu ver tal povoamento novo,

E em solo livre ver-me em meio a um livre povo.
Sim, ao Momento entdo diria:

Oh! para enfim - és tGo formoso!

Jamais perecera, de minha térrea via,

Este vestigio portentoso! -

Na ima presciéncia desse altissimo contento,

Vivo ora o mdximo, unico momento (Augenblick).

Instante escutado, nao contemplado pela visdao da sensacao, mas pela visao
do em-absoluto, antecipacao concreta da liberdade que veio ao nosso encontro em
forma de arte em seu conteldo utoépico final, liberdade para nos, o obscuro instante
vivido tomado pela intuicao suprema do artista na forma de poesia. Esse instante
plenificado do Fausto € a metafisica concreta que sustenta toda a intuicao filosofica
do pensamento blochiano a respeito da utopia. Nao ha paisagem mais desejada que
uma terra de homens livres, paisagem do sonho acordado onde o pintor se encontra
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paradoxalmente na obra. Se Fausto estava cego quando disse ao tempo para parar, hao
parece coincidéncia que nao havia ainda a paisagem utopica para ser contemplada,
mas as condicdes para que esse instante fosse professado como o Maximo. Instante
que nao é estatico, pois havia trabalho, ndo é um estado fixo, mas uma origem
sem principio como a prépria obscuridade do instante vivido. Por isso Bloch pode
demonstrar que surge dai a pergunta inconstruivel,

Essas experiéncias de um estado final utopico certamente nao tornam esse estado
fixo, sendo ndo se trataria de experiéncias de mera intencdo simbodlica nem de
experiéncias utopicas, ou até centralmente utdpicas. Elas, porém atingem de fato o
cerne da laténcia, mais precisamente como pergunta ultima que repercute dentro de
si mesma (Bloch, 2005, p. 285).

A pergunta nao tem resposta pronta, por isso Fausto nao nomeou este lugar,
nao havia ainda lugar pronto. A pergunta por quem somos, por exemplo, nao pode
ser simplesmente respondida pelos critérios empiricos ou historicos existentes, pois
S ainda-nao é P. Nao nos encontramos onde desejamos. Fausto, mesmo diante de
todas as conquistas, ainda almejava um plus, ainda nao se bastava, ainda queria a
liberdade do nos, estar entre homens livres, e nao ser senhor. Assim, o contetdo da
resposta da pergunta informulavel esta em processo, fermentando. Sendo assim, a
profunda admiracao é o escopo da pergunta, em que a identificacao entre sujeito e
objeto ocorre sem possivel resposta, sem ponto fixo:

Assim, a pergunta que nao pode ser formulada, a pergunta absoluta de fato corre
novamente rumo ao instante, para dentro de sua obscuridade. Nao como clareira, e
sim como indicacao inconfundivel da escuridao imediata do agora, na medida em que
a laténcia central do seu conteldo ao menos se retrata nesse perguntar admirativo,
nesse admirar-se interrogativo. Se o conteudo do que se move no agora do que foi
tocado no aqui, se externasse positivamente, se fosse um “Demora eternamente! Es
tao lindo!”, entao a esperanca imaginada, o mundo esperando teria chegado ao seu
alvo (idem, p. 286).

Segundo Bloch, a questdao do obscuro tem na propria vida seu fundamento.
Aquilo que nos estimula dorme silenciosamente, ferve dentro de nos; por isso nossos
sentidos nao podem perceber o vivenciado. Nao é por acaso que Fausto esta cego,
e o proprio Edipo no meio do mal ndo percebeu seu destino e o cumpriu. Mas nao
se quer viver para sempre nessa obscuridade, nao se deseja apenas viver, faz-se
necessario vivenciar a experiéncia. Essa busca de noés mesmos nesse agora-aqui
faz do pensamento de Bloch um pensamento da existéncia em sua mais profunda
radicalidade, uma existéncia que busca sua identificacdo consigo mesma e com o
uno: S nao quer ser apenas P, S quer também estar em casa.

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2021 89



Ubiratane de Morais Rodrigues

Consideragoes finais

Fausto como figura-modelo da transgressao funciona, segundo nossos
argumentos, para a estética de Bloch, como um arquétipo que fundamenta uma
concepcao de arte utdpica nao abstrata. Uma arte capaz de nortear horizontes a
espera de serem superados. Isso nao implica o fim da autonomia da obra de arte,
mas justamente o seu contrario. A transgressao que interessa a Bloch é aquela em
que prevalece a categoria da mediacao, mediacao com os elementos concretos
dispostos no contexto de sua execucao, como fez Fausto em seu percurso existencial
nas duas partes da tragédia goethiana. Entretanto, para concluirmos este artigo, nao
poderiamos deixar de mencionar que Fausto tem seu par dialético da transgressao,
segundo Bloch, é a figura-modelo da transgressao chamada Dom Quixote de La
Mancha.’

Bloch reconhece que, “dentre os sonhadores incondicionais, ele [Dom Quixote]
foi o mais inflexivel; logo, age de modo tao ridicularizado quanto grandioso, e
representa simultaneamente uma adverténcia e uma admoestacao” (Bloch, 2006,
p. 118). A nao-mediacao da transgressao, ou sua imediaticidade, nao permite em
Dom Quixote a concretude da acao almejada. Embora haja utopia e esperanca no
fidalgo, ambas se tornam abstratas, ou seja, a nao-mediacao com o mundo concreto,
a banalizacao do real, a visao presa ao passado, nao permitem ao heroi perceber
que a sociedade de seu tempo nao reserva espaco para seus ideais. Por isso, Dom
Quixote nao consegue realizar sua facanha, pois “o instante no sentido de Fausto,
como aterrissagem de algo incondicionado e sua intencao no presentemente
incondicionado, de modo algum existe, para Dom Quixote, como objeto supostamente
real” (idem, p. 124). Mas, ainda assim, ao fazer Dom Quixote representar uma
figura-modelo de transgressao de limites, Cervantes antecipa as consequéncias da
nao-mediacao das poténcias subjetivas com as poténcias objetivas, deixando-nos a
necessidade de transgressao continua no mundo real. Nestes termos, Fausto e Dom
Quixote representam figuras dialéticas da utopia concreta, um no mediatismo, outro
no imediatismo, mas ambos necessarios para o correto caminho da concretizacao
objetiva dos sonhos acordados. Pois, “o paradigma do mediatismo é mais elevado do
que o do imediatismo; ele, no entanto, s é mais elevado na medida em que impée
a si mesmo a consciéncia radical do imediatismo, como memoria a ser mantida em
cada mediacdo” (idem, p. 136, grifo do autor).

Os argumentos postos neste artigo buscam construir uma estética da
transgressao a partir do conceito de mediacao e utopia concreta; para isso, Fausto é
um dos elementos nessa empreitada. A transgressao bem compreendia é um conceito
que pode mediar uma hermenéutica da obra de arte em vista de uma utopia concreta.

7 Para uma reflexao sobre Dom Quixote como modelo da transgressao, cf. Rodrigues, 2019.
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Se Fausto é o modelo por exceléncia para Bloch, é porque, em marcha pelo mundo,
transgredindo os limites subjetivos e materiais, tinha suas aventuras mediadas por
suas experiéncias anteriores. A obra de Goethe nao se resume a leitura blochiana,
mas os argumentos utilizados por Bloch em sua obra O principio esperanca nos
incitam a investigar mais de perto o Fausto de forma filosofica, sem que percamos a
perspectiva de uma vizinhanca saudavel e tensa entre filosofia e literatura.
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Resumo: Em meados de 1762-63, Kant
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sintético da matematica e o procedimento
analitico da filosofia no opusculo Investigacdo
sobre a evidéncia dos principios da teologia
natural e da moral. Neste opusculo, Kant
se da uma tarefa: apresentar uma filosofia/
metafisica que possua um grau de certeza;
mesmo que nao proximo do da matematica,
ao menos, que possa garantir assercoes
convincentes. Aqui  apresentaremos a
primeira tentativa de Kant em distinguir o
método da filosofia do da matematica. E a
grande contribuicdo da Investigacdo é propor
para a filosofia um método analitico calcando
em regras metodoldgicas.
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Introducao

Os estudos do ano de 1763, nos quais Kant ja aborda o problema de tracar uma
linha divisoria entre a matemdtica e a metafisica, marcam (...) o primeiro inicio
independente de sua filosofia. Exageram, no entanto, a importancia destes estudos
aqueles que se empenham em descobrir neles as caracteristicas essenciais da
abordagem geral do problema da Critica da Razao. Embora, neles, Kant ja adote
uma atitude bastante livre em relacao a doutrina wolffiana, a verdade é que ele nao

*
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acrescenta nenhum critério objetivamente novo as objecdes ja formuladas contra
esta doutrina pelos fildsofos da época: ele se limita a agrupa-los e fortalece-los,
canalizando-os todos para um objetivo comum (Cassirer, 1993, p. 541).

Se Cassirer estiver com razao, o opusculo Investigacdo sobre a evidéncia dos
principios da teologianatural e damoral (1764) nada contém de novo e seria, talvez, um
mero exercicio intelectual de juventude. Tal opUsculo serviria apenas para satisfazer
nossas curiosidades filosofico-historicas sobre o trajeto erratico do autor. Mas, se
nem mesmo Kant legou ao esquecimento esse opUsculo,’ e quando examinamos a
Doutrina Transcendental do Método na Critica da razdo pura encontramos elementos
que figuram na InvestigacGo, podemos ao menos supor que ha algo nele que Kant
vislumbrou um acerto. O que seria? O que ha nele que Kant, mesmo que de modo
parcial, resolveu manter quando descobriu o transcendental? Aquilo que é proprio de
Kant é a distincao entre os métodos da matematica e da filosofia (que é trabalhado
nesse opusculo) ou isso ja esta em filésofos como Descartes e Leibniz, por exemplo,
como a afirmacao de Cassirer pretende sugerir? As davidas se acumulam.

Portanto, acreditamos que esse pequeno texto da década de 1760 merece
um exame mais apurado, mesmo que seja para mostrar que o juizo de Cassirer é
definitivo. O que a principio nos parece questionavel, ja que em oposicao a ele se
contrapde o juizo de Fichte em relacao a este opusculo kantiano e sua importancia
para o todo da filosofia de Kant. Diz Fichte: “a filosofia de Kant como um todo parte
do pensamento desenvolvido por ele em seu Preisschrift” (1973, p. 12. apud Fichant).

Por conseguinte, a nossa tese de leitura é de que a grande contribuicao da
Investigacdo é propor para a filosofia um método que lhe seja proprio, ndao aquele
da matematica (more geometrico), e sim, um método analitico calcando em
regras metodoldgicas. Essas regras servem para fixar o método, e diriamos, com
certa parcimoOnia, apontariam para uma primeira tentativa de Kant de determinar
o método proprio da filosofia. Ja que “A questao proposta [pela Academia Real de
Ciéncias de Berlim]”, nos diz Kant, “possui um carater tal que, se for resolvida
de maneira pertinente, a filosofia primeira deve adquirir uma forma determinada”
(UD, 11, 275)%. Para que nossa tese possa ser compreendida, sera preciso distinguir
o método matematico do método filosofico se se quiser que este ultimo se torne
um tipo de conhecimento independente e que possua um grau de certeza que lhe
seja proprio (I - Filosofia, método e regras: o modo distinto de proceder em relacao
a matematica (1762/4)); sera necessario também mostrar o que se entende por

1 Kant autorizou J. H. Tieftrunk a reunir seus textos menores em uma Unica publicacao, que fora
publicada em 1799. Cf. Apresentacao de Vinicius de Figueiredo para os Escritos pré-criticos, Editora
UNESP, 2005.

2 Seguimos aqui 0 modo de citar estabelecido pela Akademie-Ausgabe para a obra de Immanuel Kant,
portanto, Untersuchung iiber die Deutlichkeit der Grundsdtze der natiirlichen Theologie und der
Moral, se converte em UD. Também nos referimos a esse opusculo como Investigacdo. Todos os
trechos que utilizamos aqui foram extraidos da traducao de Luciano Codato, 2005.
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uso de regras metodologicas (Il - Uso de regras metodoldgicas); no terceiro passo,
buscaremos compreender como a analise de conceitos legada a filosofia por Kant
se articula com as regras e de que modo isso garante a filosofia uma autonomia
metodologica (Il - Método e regras: aplicacdo do método analitico na filosofia); e,
por fim, veremos que ha uma primazia do método na Investigacdo e que isso leva a
admitir, talvez, nao nossa tese em sua integralidade, mas que, ao menos no que diz
respeito ao uso de regras proprias a filosofia, Kant teria a sua parcela de originalidade
na década de 1760 em meio aos seus contemporaneos (Conclusao).

I. Filosofia, método e regras: o modo distinto de proceder em relacdao a matematica
(1762/64)

Ao longo de varios anos volvi as minhas reflexdes filosoficas para todos os lados
inimaginaveis e, apds tantas voltas pelas quais procurava de cada vez as fontes do
erro ou do discernimento no modo de proceder, consegui finalmente ter por seguro o
método que se deve observar [...]. Todos estes esforcos confluem principalmente no
método proprio da metafisica e, por seu intermédio, também da filosofia no seu todo
(Kant, 1988. pp. 58-9, grifos nossos).?

Eis 0 que Kant escreve a Johann Heinrich Lambert em 1765, pois em 1764 ele
acredita ter encontrado o método proprio da filosofia alegando que este seria analitico,
enquanto o da matematica* seria sintético. A Investigacdo sobre a evidéncia dos
principios da teologia natural e da moral abre com essa importantissima distincao e
ela sera o fio condutor que sustentara boa parte do opusculo: “A matemdtica adquire
todas as suas definicbes sinteticamente, a filosofia, porém, analiticamente” (UD,
Ak., Il, 275). Entende-se por definicées o meio pelo qual determinamos um conceito
e tomamos consciéncia de que conhecemos todas ou a maior parte das notas de
uma coisa. E ainda para cada tipo de conhecimento (matematico ou filoséfico), ha
um meio especifico para se chegar ao conceito universal. A matematica so6 chegaria
a estes conceitos pela “vinculacdo arbitraria dos conceitos” (UD, Ak., Il, 276), por
exemplo: “Pensam-se arbitrariamente, [...] quatro retas que encerram um plano, tal
que os lados opostos nao sejam paralelos, e denomina-se essa figura um trapézio. O
conceito definito nao é dado antes da definicao, mas surge primeiramente por ela”
(UD, AK., I, 276). Por outro lado, a filosofia, para alcancar o conceito universal,
deve por abstracdo desmembrar um conceito que de algum modo nos é dado para
torna-lo distinto, tornando evidente algumas de suas notas caracteristicas que num
primeiro momento se apresentavam como obscuras ou mesmo como confusas. Dai
decorre o método analitico proprio da filosofia no contraste com o método sintético

3 Carta de Kant a Lambert, 31 de dezembro 1765.

4 Tanto nesse capitulo de carater mais geral como nos proximos capitulos, falaremos mais sobre a
filosofia e seu método do que da matematica, que é o foco de nosso ensaio.
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da matematica.
Roberto Torreti nos apresenta de modo exemplar o que devemos entender por
matematica e filosofia. Nesse texto de 1764, diz ele:

A matematica é concebida aqui, como uma espécie de jogo dedutivo com conceitos
factiveis (facticios) definidos arbitrariamente; a arbitrariedade da definicao permite
dar a ela todo o rigor que se queira ao conhecimento da investigacao, a qual consiste
em estabelecer relacoes logicas entre os conceitos assim definidos. A metafisica
[filosofia], como ciéncia do real, ndao pode adotar tal método; seus conceitos, que
representam realidades efetivas, nao sao de todo claro, nem admitem, como queria
Wolff, uma definicao precisa no inicio da investigacao; esta consiste, antes, em boa
parte, em uma analise e esclarecimento progressivos destes conceitos (Torreti, 1964,
pp. 44-5).

Deste modo podemos compreender a irredutibilidade do método filosofico e
matematico; a filosofia é a ciéncia do real (qualidades), enquanto a matematica lida
com grandezas. Dito de outro modo, o objeto da matematica surge a partir de sua
definicdo, nao havendo nada nele que nao esteja compreendido na sua definicao; a
filosofia, por outro lado, busca compreender o que tal objeto dado contém, suas notas
caracteristicas, para que se possa aproximar o maximo possivel de uma definicao
segura. Quao distante Kant parece estar de Wolff nesse momento, ja que este Gltimo
insiste que: “a matematica observa cuidadosamente a lei de antecipar as coisas a
partir das quais outras coisas sao compreendidas e demonstradas (Elem. Math. Univ.,
§§ 14, 43, 44)”. E pergunta, a seguir: “Quem, portanto, nao vé que as regras do
método matematico sdo iguais as regras do método filosofico?” (Wolff. Preliminary
discourse, §139).°> Kant toma outra direcao.

Especificar a natureza da matematica e da filosofia, isto é, destes dois tipos
de conhecimento, para Kant, constitui o “problema do método”®; a investigacao
dos caracteres proprios do método (ou melhor, dos métodos) das ciéncias em geral
e a sua aplicacao surgem na década de 1760: “Num texto breve apressadamente
redigido”, Kant procurou mostrar que a Filosofia em geral, “ainda é tao imperfeita

5 Ainda sobre a aproximacao do método da matematica e da filosofia: §34 “Os principios da filosofia
devem ser derivados da experiéncia. Os principios sao demonstrados por experimentos e confirmados
por observacoes. Além disso, a filosofia deve usar o conhecimento matematico [entenda-se: o método
matematico]. Pois, na filosofia, desejamos ter certeza total (§33)” (Wolff. Preliminary discourse).
Para uma discussao mais profunda sobre as diferencas e aproximacoes entre a filosofia wolffiana
e a kantiana, recomendamos o livro de Karin de Boer (2020), Kant’s Reform of Metaphysics - The
Critique of Pure Reason Reconsidered, principalmente o Capitulo |, intitulado: “Wolff, Crusius and
Kant”. Nos nos contentamos em mencionar en passant tal aproximacao quando necessario; do mais,
por mais que esse tema seja de extrema importancia para a compreensao, de certa forma, genética
do pensamento pré-critico de Kant, acreditamos que, ao focarmos nele, desviariamos da nossa
questao principal, qual seja, a exposicao e compreensao do método filosofico proposto por Kant no
opusculo Investigacdo na década de 1760.

6 Segundo Carlos Morujao, em sua introducao para a traducao que realizou da Investigacdo, desde
a década de 1760 o problema do método é uma constante nos escritos de Kant até a edicao da
primeira Critica (Morujao. 2006, p. 11).

96 Cadernos de Filosofia Alema | v. 26; n.3 | pp.93-107



marcelo vieira

e insegura porque o procedimento peculiar da mesma tem sido ignorado, na medida
que este nao é sintético, como o da Matematica, mas analitico” (Kant, 1992, p. 176).
Um assunto que ocupa o seu pensamento ja ha alguns anos, e que ele acredita estar
muito proximo da resolucao, € o que ele mesmo diz em uma carta’ enderecada ao
secretario da Academia Real J. H. Samuel Formey fazendo referéncia ao contetido do
opusculo Investigacdo (1764).2

A primeira parte da Investigacdo € dedicada exclusivamente a matematica e
a filosofia, com o intuito de esclarecer qual seria o grau de certeza que cada uma
€ capaz e se seriam de algum modo similares. Para responder a tal questao, Kant
apresenta o método da matematica. A preocupacao aqui ndao € tanto demonstrar
o fundamento da matematica, mas o limite que esta possui, isto €, apontar qual o
uso legitimo que se faz dessa ciéncia sem extrapolar as suas fronteiras. Pois “Bem
sei”, diz Kant, “que alguns gedometras confundem os limites das ciéncias e, as vezes,
pretendem filosofar na doutrina das grandezas” (UD, Ak., Il, 279, grifos nossos),
negligenciando o oficio da matematica, que é “conectar e comparar conceitos dados
de grandezas, que sao claros e seguros, para ver o que dai se pode inferir” (UD, Ak.,
I, 278). Ou seja, tudo o que esta fora dessa funcao esta fora do limite da matematica.
E deste modo que Kant pretende, a principio, evidenciar o grau de certeza que este
tipo de conhecimento possui.

Do lado da filosofia, que tem sempre sido alvo das criticas mais mordazes
quanto a sua validade, Kant, ao invés de analisar a natureza constituida deste tipo de
conhecimento, busca ja de inicio propor um método para a filosofia, o seu método.°
Kant, nas linhas iniciais de seu texto, anuncia de modo meramente negativo como
ira proceder: “Nao me fiarei nas doutrinas dos fildésofos, cuja inseguranca da ensejo
justamente a presente tarefa” (UD, Ak., Il, 275). Kant deixa claro, por conseguinte,
que seguira outro caminho. Mostrando que o uso correto da matematica deve ser
evidenciado e o da filosofia deve, por sua vez, ser encontrado e estabelecido. O que
podem e até onde podem ir estes dois tipos de conhecimento é uma pergunta chave
que ajuda a fixar as suas diretrizes singulares e especificas e, na mesma medida em
que é respondida, nos ajuda a compreender porque a matematica e a filosofia nao
sao redutiveis a um Unico e mesmo método.

Mesmo sem proceder a um exame nem integral nem parcial das faculdades
de conhecimento (tarefa critica por exceléncia), Kant nos diz como ele esta seguro

7 Kant, 1999. p. 69.

8 Essa é a data de publicacdo e ndo de composicao, que alguns comentadores de Kant costumam
localizar entre 1762 - 1763. Cf. Cassirer, 1993, p. 83.

9 Dizemos, seu método, nao em sentido arbitrario ou mesmo inconsequente, mas na medida em que
com este opusculo Kant assinala o seu modo peculiar de filosofar, se distanciando de pensadores
como Wolff (como mencionamos na nota 8), Descartes, Hobbes e outros, que buscam reduzir a um
Unico método todo o conhecimento. E o que pretendemos explicar na sequéncia.
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quanto aos resultados de suas investigacoes:

Desde esta época, a partir da natureza de toda investigacao que se me depara, vejo
sempre aquilo que devo saber para produzir a solucao de uma questao particular e
qual o grau de conhecimento a partir do qual se determina aquilo que é dado, de
tal modo que, decerto, o juizo se torna muitas vezes mais limitado, mas também
mais determinado e mais seguro do que comumente acontece. Todos estes esforcos
confluem principalmente no método proprio da metafisica e, por seu intermédio,
também da filosofia no seu todo (Kant, 1988. pp. 58-9).

Kant é guiado pelo método, mas um método que ele achou nao para todas
as ciéncias (nao se trata de uma mathesis universalis a la Descartes), mas para a
metafisica e, consequentemente, para a filosofia em geral. Se é assim, é preciso
distinguir a matematica da filosofia e demostrar o quanto estas sao diferentes nao
apenas na sua aplicacao, mas também quanto aos seus respectivos objetos. O método,
por sua vez, é caracterizado por regras, que o investigante deve se ater se quiser
possuir algum conhecimento seguro no ambito das investigacdes filosoficas.

Il. Uso de regras metodologicas

O paradigma nao é outro, senao o método da fisica newtoniana que procura
um apoio para a razao em regras, para esta nao se perder nas suas investigacoes da
natureza.' De fato, também em Isaac Newton, a ideia de alcancar o maior grau de
certeza do saber e, com isso, fazer progredir as ciéncias, esta vinculada a questao do
método; ndo € por menos que no Livro Trés de sua obra mais importante, Principia',
Newton enuncia quatro regras cuja secao € denominada: Regras De Raciocinio Em
Filosofia.

“Regra | - Ndo devemos admitir mais causas para as coisas naturais do que as
que sdo verdadeiras e suficientes para explicar as suas aparéncias” (Newton, 2012,
Livro Ill, p. 185). A primeira regra tem por finalidade evitar o acimulo de hipoteses
e sobrecarregar deste modo o aparato explicativo, mas isso se da muito mais pelo
carater da Natureza do que por uma precaucao do fildésofo. A Natureza é simples, nos
diz Newton, e nao faz nada em vao, e quanto maior o acumulo de principios para
explicar um dado fendmeno, menos nos servirao.

“Regra Il - Portanto, os mesmos efeitos naturais temos de atribuir as

10 Apesar do paradigma ser a fisica newtoniana, Kant nao se deixa seduzir completamente por ele.
O que queremos dizer com isso € que Kant nado utiliza o método de Newton na filosofia. O que
esperamos deixar mais claro mais adiante em nosso artigo.

11 Principios matemadticos de filosofia natural (1687). Para se ter uma noticia do momento historico
em que Newton vivia enquanto trabalhava na sua obra Principia e o desenvolvimento e composicao
desta obra, que fora recebido entusiasticamente por muitos pensadores modernos, consultar:
Richard S. Westfall, A vida de Isaac Newton, capitulo 8 - Principia.
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mesmas causas, tanto quanto possivel” (Newton, 2012, Livro Ill, p. 185). Essa
Regra, e a primeira, estao intimamente ligadas, e juntas expressam dois postulados
ontologicos, o primeiro referente a simplicidade da natureza, e o segundo postulado,
a uniformidade da natureza. Esses dois postulados sao as duas pedras angulares em
que a metafisica se assentou e que sustentardo boa parte da metodologia de Newton.

Regra lll - As qualidades dos corpos que nao admitem intensificacao nem diminuicao de

graus, e que pertencem a todos os corpos dentro do alcance de nossas experiéncias,

devem ser consideradas como qualidades universais de todos os corpos de qualquer
tipo (Newton, 2012, Livro lll, p. 186).

Pois as qualidades dos corpos so sao conhecidas por meio da experiéncia, e
quando constatamos regularidade, uniformidade, podemos e “devemos considerar
como universais todas aquelas [qualidades] que concordam universalmente com as
experiéncias” (Newton, 2012, Livro lll, p. 186), quanto a isso, Newton é bastante
consequente. “As demonstracoes abstratas, por mais elegantes que fossem, eram
uma coisa. Ja a filosofia natural'? volta-se para o mundo real, e o mundo real consiste
em muitos corpos” (Westfall, 2007, p. 171). Vé-se nessa Regra lll, que ela também
esta, naturalmente, apoiada no segundo postulado ontoldgico, o da uniformidade da
natureza.

Por fim, a quarta e ultima Regra tem por objetivo prevenir a sub-repcao de
hipéteses no argumento indutivo.

Regra IV - Na filosofia experimental devemos considerar as proposicoes inferidas pela

inducao geral a partir dos fendbmenos como precisamente ou muito aproximadamente

verdadeiras, apesar de quaisquer hipdteses contrarias que possam ser imaginadas,
até o momento em que outros fendmenos ocorram pelos quais elas possam ou ser

tornadas mais precisas, ou figuem sujeitas a excecoes (Newton, 2012, Livro lll, p.
187).

Do mesmo modo Kant, tenta estabelecer regras para a filosofia, mas nao
totalmente apoiado nos escritos de Isaac Newton, apesar de fazer uma afirmacao na
Investigacdo que sugere o contrario do que acabamos de dizer." Que Kant aqui nao
seja um newtoniano, ficara mais claro na sequéncia do texto.

Kant enumera explicitamente duas regras nas Investigacées, “A primeira e
principal regra é esta: nao se comece com definicoes, pois teria de ser procurada a
mera definicao nominal” (UD, Ak., Il, 285);

A segunda regra é: assinalem-se em particular, os juizos imediatos sobre o objeto,
em vista do que primeiramente se encontra nele com certeza, e depois que se esteja
certo de um nao estar contido no outro, antecipem-se esses juizos, qual os axiomas
da geometria, como base para todas as inferéncias (UDG, Ak., I, 286).

12 Sobre a filosofia natural de Newton consultar Cohen, B. & Westfall, R. S. (2002), Parte 1: Filosofia
Natural.

13 UD, Ak., I, 286, p. 119. “O auténtico método da metafisica €, no fundo, idéntico aquele introduzido
por Newton na ciéncia da natureza e que foi de consequéncias proficuas para ela”.
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Poderiamos dizer que essas duas regras kantianas se aproximam muito mais
da quarta regra de Newton do que das outras trés. Porém, tal afirmacao carece
de provas que a sustente. Na verdade, as duas regras apresentadas por Kant nao
encontram paralelo, ao menos nao dentre essas quatro regras (mencionadas acima),
que Newton propde em sua fisica.™ Isso mostra de algum modo a originalidade de
Kant, e, mesmo que ele diga poucas linhas depois de apresentar as suas duas regras
que o auténtico método da metafisica é igual ao da fisica de Newton, Kant parece
nao levar adiante essa afirmacao; se o fizesse, o seu opUsculo outra coisa nao seria do
que uma mera transposicao metodoldgica. Ou seja, Kant negaria a filosofia o método
matematico (vigente em sua época até entao), por outro, o da fisica de Newton. Mas
essa suposicao é insustentavel, e a propria Investigacdo o desmente. Diremos, por
ora, que o que aproxima nesse momento Kant e Newton é a consciéncia de que, para
um tipo de conhecimento poder ser uma ciéncia, é necessario regras; aquilo que é
anterior a aplicacao ao objeto, seja ele qual for.

Embora Kant explicite no corpo do texto apenas essas duas regras, o opusculo
nos leva a deduzir outras que complementam estas duas, como veremos a seguir.

lll. Método e regras: aplicacao do método analitico na filosofia

Em seu “Exemplo no conhecimento da natureza dos corpos do Unico método
seguro da metafisica” (UD, Ak., Il, 286), Kant aplica aquele que ele acredita ser o Unico
método seguro da metafisica para examinar a proposicao: “todo corpo tem que se
constituir de substancias simples”; mostrando o modo de estabelecer conhecimentos
sem que seja necessario recorrer a definicoes e nem mesmo comecar por elas.

Nao é necessario concluir o que seja um corpo, pois sabemos que ele deve
ser constituido de partes simples que subsistiriam mesmo que ele, o corpo, nao
existisse cf. UD, Ak, Il, 279, pp. 108-9. Se o conceito de substancia, que normalmente
esta vinculado ao de partes simples que compde um corpo, é um conceito abstrato,

14 Uma coisa é dizer que nado se deve comecar com definicdes (o conceito é dado e deve ser analisado
antes de qualquer juizo - e, muitas vezes, se pode chegar a conhecimentos sem mesmo que se
tenha uma definicao, por exemplo, “todo desejo pressupde um desejado”. Aqui o desejo nao foi
definido.). Outra coisa é dizer que devemos considerar as proposicoes pela inducao geral a partir
dos fenomenos como muito aproximadamente verdadeiras (aqui ha um juizo operando; esse passo
nao é prévio, nao é um ponto de partida, no sentido forte da palavra, tal qual é a primeira regra
de Kant). Enquanto a regra de Kant busca um ponto de partida seguro, a regra de Newton busca
uma generalidade, uma constancia de certos tipos de fendmeno em suas relagées. A primeira
diz respeito a uma ciéncia que tem por oficio “desmembrar conceitos que sdo dados de maneira
confusa, torna-los minuciosos e determinados” (UD, AK, Il, 278, p. 107); a ultima diz respeito a
uma ciéncia cuja matematica “parece ter sempre lancado as bases do conhecimento empirico, de
modo que o futuro sé tem a tarefa de aplicar esses principios gerais a um campo cada vez mais
extenso dos fendomenos, deles tirando consequéncias mais e mais importantes” (Cassirer, 1993, O
problema do conhecimento, Tomo Il, p. 376).
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isso quer dizer em Ultima analise que fora abstraido de coisas corporeas do mundo;
e nao precisamos nos preocupar em definir o que seja substancia, pois basta que
possamos demonstrar que os corpos devem ser compostos de partes simples. Posto
essa demonstracao como possuidora de certo grau de certeza, podemos utiliza-la
para chegarmos a outros conhecimentos, o que Kant fara para demonstrar alguns
conhecimentos da natureza dos corpos.

O exemplo é dividido em duas partes principais: num primeiro momento da
argumentacao, Kant busca demonstrar que o corpo ocupa um espaco por meio de
uma forca que lhe é inerente, isto é, a impenetrabilidade; ja no segundo momento,
Kant argumenta com base no resultado do primeiro momento que os elementos
primeiros nao parecem ser extensos.

Analisemos o exemplo; primeiro momento:

ha uma determinada multiplicidade das partes de todo corpo, que sao todas simples,
e uma igual multiplicidade das partes do espaco que o corpo ocupa, que sao todas
compostas. Segue-se dai que cada parte simples (elemento) no corpo ocuparia um
espaco. Se pergunto, agora, “o que significa ocupar um espaco?”, entao me apercebo
[innewerde], sem preocupar-me com a esséncia do espaco, de que, se um espaco
pode ser penetrado por alguma coisa, sem que haja algo nele que resista a essa
coisa, bem se poderia dizer, caso se quisesse, que haveria algo nesse espaco, mas
jamais que um espaco esta ocupado por algo. Donde reconheco que um espaco esta
ocupado por algo se, no impulso de um corpo moével penetrar em tal espaco, ha algo
que resiste a esse corpo. Essa resisténcia é, porém, a impenetrabilidade. Assim, os
corpos ocupam o espaco pela impenetrabilidade. A impenetrabilidade €, porém, uma
forca (UD, Ak., Il, 287).

O resultado dessa argumentacao € o seguinte: a impenetrabilidade é uma
forca, e a forca € uma acao, pois é algo que resiste a uma acao externa oposta; e
a forca mostrou-se convir ao corpo (que penetra no espaco), entao essa forca deve
convir também as suas partes simples, isto €, que compdem o corpo; por conseguinte,
os elementos de um corpo preenchem seus espacos pela impenetrabilidade.

0 segundo momento do exemplo é guiado pela questao: ndo seriam extensos
os elementos primeiros, jd que cada um preenche um espaco no corpo? Segundo
momento:

Aqui posso eventualmente alegar uma definicao imediatamente certa, a saber,
extenso € aquilo que, posto por si (absolutamente), preenche um espaco, tal como
cada corpo individual, mesmo que eu representasse que nada existiria exceto ele,
preencheria um espaco. Todavia, se considero um elemento absolutamente simples,
entao é impossivel, se ele € posto s (sem conexao com outros), que nele se encontrem
varios elementos extrinsecos entre si e que ele ocupe absolutamente um espaco. Por
isso ele nao pode ser extenso (UD, Ak., Il, 287).

Como podemos ver, a resposta a que se chega quando se parte, no exemplo,
de uma definicao € apenas negativa: os elementos simples (primeiros) ndo podem
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ser extensos. Percebemos isto pela definicao que Kant insere logo de inicio do
segundo momento do exemplo. Essa definicao é consequéncia, isto é, um resultado
do primeiro momento; logo, nao é posta de chofre para que em seguida se extraiam
conclusdes. SO pode ser extenso o que, uma vez posto por si (absolutamente),
preenche um espaco; e preenche um espaco por meio de uma for¢a que resulta da
acao das partes que resistem mutuamente a outra acao externa. Isso, por sua vez,
nenhum elemento isolado consegue fazer. Deste modo a impenetrabilidade é uma
forca exercida em relacao as acdes externas - o que corrobora, por fim, que é devido
a impenetrabilidade que um corpo ocupa um espaco.®

Sem partir da definicao™ Kant nos revela, pelo método analitico, dois
conhecimentos extraidos danaturezados corpos: primeiro, ele ocupaum espaco porque
possui uma forca, a impenetrabilidade; segundo, os elementos primeiros nao sao
extensos, porque postos nao preenchem nenhum espaco, sendo a impenetrabilidade
uma pluralidade das acoes externas, isto &, do corpo enquanto tal, ou seja, enquanto
composto. Noutras palavras, somente os corpos sao extensos, nao os elementos
primeiros em si mesmos. O que torna um corpo extenso € a relacao de suas partes
constituintes; agora, o fato de que essas partes isoladas, entendidas como primeiros
elementos, nao possuam extensao s6 pode ser explicado por uma analise levada a
cabo pelo método analitico. Este permite, por sua vez, que a analise se apoie na
geometria. Assim, é a argumentacao analitica que se apropriou da linguagem e do
campo de representacao da geometria e ndo o inverso.' Todo esse conhecimento é,
deste modo, obtido sem recorrer inicialmente a definicao; ao contrario, é o resultado
de uma investigacao que se apoia em uma experiéncia segura. “Fica claro”, diz Kant,
“pelo exemplo mencionado, que muito se pode dizer, com certeza, sobre um objeto,
tanto na metafisica como em outras ciéncias, sem té-lo definido” (UD, Ak., II, 289).

O método analitico na metafisica viria assegurar o seu conjunto de
conhecimentos e ao mesmo tempo faria parte de uma funcao que lhe é natural, pois
Kant diz que o oficio da metafisica é resolver conhecimentos confusos. Se eles sao
confusos, quer dizer que sao dados e se sao dados podem ser analisados, ou seja, estao
no ambito do método analitico. Mas a metafisica nao estaria condenada a proceder

15 “uma vez que a forca da impenetrabilidade, exercida por oposicdo a varias coisas externas, é
a causa pela qual o elemento ocupa um espaco, entdo vejo que dai decorre muito bem uma
pluralidade em sua acao externa, mas nenhuma pluralidade em vista das partes internas, por
conseguinte ele [o elemento simples] nao seria extenso” (UD, Ak., Il, 287, pp. 121-2).

16 Nessa postura de Kant ao conduzir o método da metafisica na analise do corpo, inevitavelmente
somos levados a reconhecer um parentesco com a Regra IV que Newton propde no inicio do seu
terceiro livro dos Principia. Pois mais importante ou mesmo mais seguras do que definicdes, sao as
consequéncias que se extraem a partir de um método seguro que se apoia na experiéncia, neste
caso, da metafisica em geral uma experiéncia (segura) interna.

17 O espaco é representado como geométrico e ndo como metafisico, um espaco € representado como
sendo um lugar que nao resiste a um corpo, sendo, portanto, preenchido por este. O exame pode
ser geométrico e singular, mas o resultado é metafisico e universal.
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somente por analises, este é apenas o primeiro passo, € preciso garantir que ela
alcance um grau de certeza, senao como o da matematica, pelo menos mais seguro
do que aquele que a ela vem sendo imposto. O segundo passo na metafisica seria
proceder sinteticamente, quando os conceitos estiverem distintamente assinalados
e suas notas caracteristicas evidentes; é por isso que Kant diz:

Ainda nao é hora de proceder sinteticamente na metafisica; s6 quando a analise nos
tiver propiciado conceitos distinta e minuciosamente entendidos podera a sintese,
como na matematica, subordinar os conhecimentos compostos aos mais simples (UD,
Ak., II, 290).

Conclusao

A Investigacdo da grande énfase a questao do método da filosofia. A incerteza
que Kant verifica nos sistemas filosoficos tem como contrapartida a exigéncia de
um exame do método filosofico. Kant assinala que a fonte de incerteza nao apenas
€ desconsideracao do método préprio da filosofia, mas, contra outros fildsofos, a
assimilacao do método filosdfico ao matematico. Asolucao para Kant, por conseguinte,
esta na exata determinacao do método filosofico e, consequentemente, das regras.
Portanto, Kant propde para a determinacao da metafisica/filosofia’® um método
analitico conduzido por regras metodoldgicas: a metafisica deve ser analitica!

em filosofia, os conceitos dados das coisas constituem o ponto de partida. Tais
conceitos, porém, sao confusos, ou ainda nao suficientemente determinados. A
filosofia tem por objeto as qualidades, quer dizer, as determinacdes intrinsecas das
coisas; tais determinacoes, porém, nao sao dadas no inicio, mas sim, apenas, no final
do trabalho filoséfico (Morujao, 2006, introducao a Investigacao, p. 16).

Ouseja, énofimdaoperacao regrada metodologicamente nos parametros estabelecido
para a filosofia que se chega as certezas na filosofia.

Podemos destacar as notas caracteristicas fundamentais desse método se
lembrarmos das articulacoes e a ordem apresentadas por Kant ao longo da Investigacéo;
sao elas: (1) o método analitico; (2) universal pelos sinais in abstracto'’; (3) abstrair
de; (4) comparacao, subordinacao e limitacao; (5) conclusao - o método € andlogo a
fisica newtoniana e ndo o mesmo (analogo enquanto consciéncia da necessidade do
uso de regras).

18 “Ametafisica é apenas uma filosofia aplicada as perspectivas mais universais da razao e € impossivel
que essa relacao com a filosofia seja diferente” (UD, Ak., II, 292, p. 128).

19 “Os sinais da consideracao filoséfica jamais sao algo diferente de palavras, que nao indicam, em sua
composicao, os conceitos parciais em que consiste a ideia toda que a palavra significa, nem podem
designar, em suas conexoes, as relacdes dos pensamentos filoséficos. Por isso, deve-se ter, nessa
espécie de conhecimento, a propria coisa diante dos olhos em cada pensamento, e se é exigido
representar o universal in abstracto, sem que se possa fazer uso dessa importante facilitacao que
é lidar com sinais individuais, em vez de conceitos universais das proprias coisas” (UD, Ak., Il, 279).
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(1) [o método analitico] o fio condutor da investigacao se da pela distincao
de dois meios para se chegar as “definicoes?®”, a matematica ira adquirir suas
definicoes sinteticamente e a filosofia analiticamente. A via para se chegar a todo
conceito universal, também ¢é duplo: pela “vinculacao arbitraria” (matematica)
ou por “abstracao” (filosofia) de algum conhecimento que se tornou distinto por
desmembramento. Enquanto a matematica constradi o seu objeto pela definicao, pois
este nao é dado antes disso, para a filosofia “ja esta dado o conceito de uma coisa,
mas de maneira confusa e nao bastante determinada” (UD, Ak., Il, 276).

(2) [universal pelos sinais in abstracto] a filosofia considera em suas resolucées,
inferéncias e demonstracées o universal “pelos sinais in abstracto”, diferente da
matematica que é “sob os sinais in concreto”. Para examinar e extrair conhecimentos
de algum objeto, no caso da filosofia, deve-se ter o objeto ante o espirito e isto in
abstracto; nao da para recorrer ao apoio in concreto que a matematica naturalmente
se utiliza. Como, p. ex., com uma caneta posso riscar em uma folha um circulo e
duas linhas e extrair a partir de um exame guiado por regras faceis um conceito
universal, e tudo isso por meio de um singular concreto. “Com essas duas linhas”, diz
Kant, “demonstram-se as relacdes e nelas se considera in concerto a regra universal
das relacées das linhas que se cruzam em todos os circulos” (UD, Ak., Il, 278). Agora,
se quisermos provar que um corpo é composto de partes simples, o Unico meio seguro
de proceder é “pelos sinais in abstracto”, pelas razoes que ja explicamos mais acima.

(3) [abstrair de] é pela filosofia proceder “pelos sinais in abstracto” em
suas investigacoes de objetos dado que essa terceira nota, isto é, o “abstrair de”,
cumpre uma funcao necessaria e deve ser bem estabelecido os seus limites. Kant
nao aprofunda aqui esse conceito, e parece mesmo dar pouca atencao a ele. Mas, na
verdade, mesmo sem um exame mais apurado de Kant, o “abstrair de”, no sentido
de uma operacao, esta contido ja na primeira e segunda nota que destacamos: (1)
método analitico da filosofia, (2) pelos sinais in abstracto. Razao essa que talvez
possa ter levado Kant a dispensar-se, para os fins desejados da Investigacdo, de se
deter, por ora, nesse conceito.

Na seguinte passagem (na qual Kant apresenta o método analitico), encontramos
a nota (3) [abstrair de] e a nota (4) [comparacdo, subordinacdo e limitacao]:

Tenho de considerar essa ideia [de tempo] em varias relagées?', para descobrir por

desmembramento?? suas notas caracteristicas, conectar?? diversas notas caracteristicas
abstraidas?**, para descobrir se elas fornecem um conceito suficiente, e coteja-las

20 Immanuel Kant, Ldgica. (A217), #99: “Uma definicdo € um conceito suficientemente distinto e
adequado (conceptus rei adequatus in minimis terminis, complete determinatus)”.

21 Comparacao (4).

22 Método analitico (1).
23 Subordinacao (4).

24 Abstrair de (3).
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entre si®®, para descobrir se uma nao encerra em si?® parcialmente a outra (UD, Ak.,
I, 276).

Nao devemos dizer que ha aqui uma confusao do método, por aparecer acoes
(ou mesmo o que chamamos de notas do método) que nao haviam sido explicadas
por Kant, ja que o exemplo é extraido do inicio do texto. Ora, o que acontece é que
a ordem da exposicdo visa muito mais a clareza das operacoes do método do que
expor a ordem genética de tal método. Ou, dito de outra maneira, o proprio método
de exposicao deve ser analitico.

(5) [conclusé@o - o método é andlogo a fisica newtoniana e hdo o mesmo] a
aproximacao com o método da fisica de Newton nao resulta das notas caracteristicas
que Kant atribui ao método da filosofia. E sim, como ja dissemos, pela consciéncia
da necessidade do uso de regras. Ao abandonar o método da matematica que era
até entao usual na filosofia e propor um método simples e cauteloso conduzido
por regras, analogo ao de Newton, Kant nao estaria trocando um método A (more
geometrico) por outro B (fisico-newtoniano) ao invés de buscar um C (?) proprio
para esse tipo de saber? Kant propoe uma analogia com a fisica newtoniana, nao a
sobreposicao de método. Nao € a subordinacao total da filosofia/metafisica a fisica
newtoniana que Kant sugere, mas encontrar regras (tao seguras quanto as da fisica
newtoniana) que tragam consequéncias proficuas para ela. E a gloria da filosofia
que, a partir desses poucos principios, trazidos do nada, seja capaz de exibir tantos
resultados?”. Mas, contrariando as proprias expectativas, e passados alguns anos,
Kant descobre o transcendental e se vé pouco satisfeito com o resultado alcancado?
na década de 1760. As regras que buscou estabelecer para o método filosofico seriam
suficientes do ponto de vista critico? Elas dariam conta de estabelecer a filosofia
no ambito da ciéncia? Tudo leva a crer que nao. A sintese prometida para a filosofia
na década de 1760 parece ressurgir no horizonte transcendental como factivel, e
nao mais como uma esperanca. Se for isso, entao podemos esperar na Critica da
razdo pura, ja que Kant retoma o problema do método da filosofia nela, finalmente
a consecucao da fundamentacao da filosofia. Acreditamos que é por isso, que Kant
volta a “questao do método” para a filosofia na Critica, e agora a partir do ponto
de vista transcendental. O exame que apresentamos aqui deste opusculo de 64 deve
poder iluminar possiveis lacunas no texto critico da metodologia transcendental que
trata da filosofia e da matematica, aparentemente sob a mesma estrutura expositiva,
ou seja, em contraposicao: de um lado o método sintético da matematica e do outro

25 Pelos sinais in abstracto (2).

26 Limitacao (4).

27 Parafrase de Newton. Prefacio a primeira edicao dos Principia - Principios matemadticos de filosofia
natural.

28 “Os fildésofos tracam o esboco e depois o modificam ou o rejeitam, como é seu habito” (Kant, 2005,
p. 143).
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o método analitico da filosofia.?

Por fim, o que Cassirer afirma*® contém uma certa verdade: é muito dificil
transpor o que Kant escreveu no periodo pré-critico para o corpus Critico (pelo
desejo de sistema a todo custo), mas também é contestavel sua afirmacao quanto
a ndo haver nada de original, isto €, nada que seja do proprio Kant nesse opuUsculo;
que teria apenas organizado aquilo que ja estava dado em sua época. Esse juizo se
mostrou problematico pela analise que acabamos de fazer; ha, sim, algo de original
(por mais que seja de uma natureza fragil): a proposta de Kant em distinguir os
métodos da matematica e da filosofia, de estabelecer regras metodoldgicas para a
filosofia e ainda de apresentar uma primeira tentativa de fundamentar ou determinar
a filosofia a partir do método.

Referéncias

Boer. K. de. (2020). Wolff, Crusius, and Kant. In: Kant’s reform of metaphysics: The
Critique of Pure Reason Reconsidered. New York: Cambridge University Press.

Cassirer, E. (1993). El problema del conocimiento: en la filosofia y en la ciencia
moderna (Tomo Il). Traducciéon de Wenceslao Roces. Colombia: Fondo de Cultura
Econdmica.

Cassirer, E. (1993). Kant vida y doctrina. Traduccion de Wenceslao Roces. Colombia:
Fondo de Cultura Econdémica.

Cohen, B. & Westfall, R. S. (2002). Newton: textos, antecedentes, comentdrios.
Traducao de Vera Ribeiro. Rio de Janeiro: Contraponto: EDUERJ.

Descartes, R. Regras para a direcdo do espirito. Lisboa: Edicoes 70.

Hintikka, J. (1992). Kant on the mathematical method. In: Posy, C. (ed.). Kant’s
philosophy of mathematics: modern essay. North Carolina, U.S.A: Kluwer
Academic Publishers.

Kant, I. (1967). Kritik der reinen Vernunft. Hamburg: Meiner.

29 Outra possibilidade para a volta de Kant ao exame do método da filosofia pode ser o mesmo
gue o levou em um primeiro momento a apresentar um método filosofico totalmente diferente
do more geometrico: para responder a querela entre Leibniz-wolffianos e os pietistas, tal como
sugere essa passagem do segundo prefacio da Critica da razdo pura: “a critica é obrigada, por um
exame fundamentado dos direitos da razao especulativa, a prevenir, de uma vez para sempre, 0
escandalo que iriam causar, mais tarde ou mais cedo, ao proprio povo, as controvérsias em que os
metafisicos (e como tais, por fim, também os proprios tedlogos) se embrenham, inevitavelmente,
sem critica e que acabam por falsear as suas proprias doutrinas. So a critica pode cortar pela
raiz o materialismo, o fatalismo, o ateismo, a incredulidade dos espiritos fortes, o fanatismo e a
supersticdo, que se podem tornar nocivos a todos” (KrV, BXXXIV).

30 “Os estudos do ano de 1763, nos quais Kant ja aborda o problema de tracar uma linha divisoria
entre a matemdtica e a metafisica, marcam, [...] o primeiro inicio independente de sua filosofia.
Exageram, no entanto, a importancia destes estudos aqueles que se empenham em descobrir neles
as caracteristicas essenciais da abordagem geral do problema da Critica da Razdo. Embora, neles,
Kant ja adote uma atitude bastante livre em relacado a doutrina wolffiana, a verdade é que ele ndo
acrescenta nenhum critério objetivamente novo as objecoes ja formuladas contra esta doutrina
pelos filosofos da época: ele se limita a agrupa-los e fortalecé-los, canalizando-os todos para um
objetivo comum” (Cassirer, 1993, p. 541).

106 Cadernos de Filosofia Alema | v. 26; n.3 | pp.93-107



marcelo vieira

Kant, I. (1973). Recherche sur ’évidence des principes de la théologie naturelle
et de la morale. Traduction, introduction et notes par Michel Fichant. Paris :
Librairie Philosophique J. Vrin.

Kant, |. (1988). Correspondéncia Lambert/ Kant. Introducao, traducao e notas de
Manuel J. Carmo Ferreira. Lisboa: Editorial Presenca. Lda.

Kant, I. (1992). Logica. Traducao do texto original estabelecido por Gottlob Benjamin
Jasche de Guido Antonio de Almeida. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro.

Kant, |. (1994). Critica da razdo pura. Traducao de Manuela Pinto Dos Santos,
Alexandre Fradique Morujao. 3° ed. Lisboa: Fundacao Calouste Gulbenkian.

Kant, I. (1999). Correspondence. Translated and edited by Arnulf Zweig. New York:
The Cambridge edition of the works of Immanuel Kant.

Kant, I. (2005). Escritos pré-criticos. Traducao de Jair Barboza et al. Sao Paulo:
Editora UNESP.

Kant, I. (2005). Investigacao sobre a evidéncia dos principios da teologia natural e
da moral (1764). In: Escritos pre-criticos. Traducao Jair Barboza et al. Sao Paulo:
Editora UNESP.

Kant, I. (2006). Investigacdo sobre a clareza dos principios da teologia natural e
da moral. (edicao bilingue). Traducao, introducado, notas e glossario de Carlos
Morujao. Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da Moeda.

Lebrun, G. (2002). Kant e o fim da metafisica. Traducao Carlos Alberto Ribeiro de
Moura. 2 ed. Sao Paulo: Martins Fontes.

Newton, I. (2012). Principia: Principios Matematicos de Filosofia Natural. 1 ed. 1
rempr. Sao Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo.

Pierobon, F. (2003). Kant et les mathématiques. Paris : Librairie Philosophique J.
Vrin.

Seneda, M. C. (2009). Conceitos de filosofia na escola e no mundo e a formacao do
filosofo segundo Immanuel Kant. Kriterion, Belo Horizonte, 50(119), 233-249.
DOI: https://doi.org/10.1590/50100-512X2009000100012

Torreti, R. (1964). Manuel Kant: Estudio sobre los fundamentos de la filosofia critica.
Chile: Ediciones de la Universidad de Chile.

Wolff, C. (1963). Preliminary discourse on philosophy in general. Translated, with an
introduction and notes, by Richard J. Blackwell. New York: The Library of Liberal
Arts.

Westfall, R. S. (1995). A Vida de Isaac Newton. Traducao Vera Ribeiro. Rio de Janeiro:
Nova Fronteira.

Recebido em: 14.07.2021
Aceito em: 22.11.2021

Esta obra esta licenciada com uma Licenca Creative Commons Atribuicao-NaoComercial-
-SemDerivacgdes 4.0 Internacional.
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2021 107



108



TRADUCAO
A esfera publica: ideologia e/ou ideal?*

Amy Allen**

Lendo Mudanca Estrutural da Esfera Publica (MEEP) de Habermas, cinquenta
anos apos sua publicacao inicial, nao se pode deixar de ficar impressionado com a
cegueira da obra para as dimensodes de género da esfera publica burguesa. Habermas
nao apenas ignora as formas em que esta esfera foi fundada sob a exclusao das
mulheres, que estavam confinadas ao privado, ' ele o faz reconhecendo outros aspectos
excludentes da esfera pUblica burguesa — sua exclusao de trabalhadores e camponeses
— e, ao mesmo tempo, valorizando a familia burguesa por proporcionar um espaco de
intimidade aos individuos particulares que se reuniam em publico, a fim de discutir
assuntos de interesse comum?. Assim, nao € apenas que o jovem Habermas nao leva
em conta as maneiras pelas quais a subordinacao das mulheres esta implicada na
formacao da esfera publica burguesa, cuja promessa perdida ele espera recuperar,
nem que seja completamente cego as suas dimensoes ideologicas. Em vez disso, ele
parece ser seletivamente cego a subordinacao de género. Para as feministas que se
engajaram com MEEP apos sua traducao para o inglés — especialmente aquelas que
eram veteranas das disputas entre marxistas e feministas na década de 1970 sobre
se o feminismo era uma distracao burguesa do real empreendimento da revolucao
socialista — essa cegueira seletiva deve ter tocado um ponto nevralgico. Para ser
justo com Habermas, nenhum desses debates havia acontecido ainda quando ele
escreveu MEEP — nesse sentido, o livro €, como todos os livros, um produto de seu
tempo — mas é inquestionavel que a recepcao de seu trabalho pela teoria feminista
americana foi filtrada por suas lentes.

Uma vez que se decide ler MEEP através das lentes da teoria feminista, no
entanto, a exclusao de fato das mulheres da esfera publica burguesa parece bastante

* Traducao de Allen, A. (2012). The public sphere: ideology and/or ideal?. Political Theory, 40,

p. 822-829. DOI: https://doi.org/10.1177/0090591712457664. Traducao de Amanda Soares de

Melo (doutoranda em filosofia pela Universidade Federal do ABC). E-mail: amandasdmelo@gmail.

com. Autorizacao para traducao e publicacdo concedida pelo detentor dos direitos autorais:

SAGE Publications, Inc. Copyright © 2012. Os direitos do material republicado sao propriedade de

terceiros e a permissao para outra utilizacao posterior deve ser concedida pela SAGE.

Penn State University, Pensilvania, Estados Unidos.

1 Neste ponto, veja as contribuicoes de Joan Landes e Mary Ryan em Habermas and the Public
Sphere, ed. Craig Calhoun (MIT Press, 1992).

2 Sobre a exclusao de trabalhadores e camponeses, ver Mudanca Estrutural, p. 221-237 e 297-298;
sobre o papel da familia na formacao da esfera publica burguesa, ver p.164-176.
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obvia. Mas as criticas feministas da obra enfatizaram, a saber, que a exclusao das
mulheres da esfera publica burguesa nao é acidental ou contingente, mas antes
constitutiva desse espaco. Se a esfera publica burguesa é constitutivamente
excludente, entao como Nancy Fraser coloca em sua critica feminista extremamente
influente de MEEP, “nao podemos mais presumir que o modelo liberal da esfera
publica burguesa era simplesmente um ideal utopico nao realizado; era também uma
nocao ideoldgica” que serviu para racionalizar uma forma historicamente emergente
de dominacao de classe, raca e género.?

Em resposta a essa linha de critica, Habermas nao s6 reconhece que a
esfera publica burguesa exclui mulheres, mas, talvez surpreendentemente, ele
admite que essa exclusdao € uma caracteristica constitutiva, e nao contingente,
da esfera publica burguesa. Embora a exclusao das mulheres compartilhe algumas
caracteristicas com a exclusao dos trabalhadores e camponeses, “ao contrario da
exclusao dos homens desprivilegiados”, assume Habermas, “a exclusao das mulheres
teve um significado estruturante”.* E ainda, o argumento feminista para a natureza
constitutivamente excludente da esfera publica burguesa, insiste Habermas, nao
“descarta os direitos de uma inclusao irrestrita e de igualdade que sao uma parte
integral da autocompreensao da esfera publica liberal, mas ao invés disso apela a
eles”. Em outras palavras, ao afirmar que a esfera publica burguesa é baseada na
exclusao constitutiva das mulheres, as feministas implicitamente apelam para os
ideais centrais dessa mesma esfera publica — inclusdo e participacao igualitaria.
Além disso, os discursos universalistas da esfera publica burguesa tém um potencial
de autotransformacao que permite que a prépria esfera publica seja transformada
por meio de seu contato com movimentos sociais como o movimento feminista®. A
esfera publica burguesa pode ser ideologica, mas nao é mera ideologia.”

Isso sugere que a resposta adequada a critica feminista nao é rejeitar o ideal
da esfera publica como um todo, mas sim reformular a concepcao liberal-burguesa
que Habermas articula em MEEP e desenvolver uma concepcao alternativa, pos-
burguesa®. Fraser delineia quatro pressupostos especificos da esfera publica burguesa
que precisam ser reformulados, a fim de tornar o conceito (til para a teoria critica
feminista. Primeiro, o modelo burgués assume incorretamente que é possivel para as
pessoas colocarem entre parénteses hierarquias de status existentes e participarem
como se fossem pares em discussdes publicas de assuntos de interesse comum;

3 Fraser, 1997, p. 76.

4 Habermas, 1992, p. 428.
5 Idem, p. 429.

6 ldem, ibidem.

7 Habermas ja havia reconhecido isso em MEEP, embora sem notar os aspectos de género dessa
ideologia; ver Mudanca Estrutural, p. 237, 359 e 486.

8 Fraser, 1997a, p. 76.
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contra esse pressuposto e, em conformidade com algumas das proprias reflexdes
de Habermas no final de MEEP, Fraser insiste que a igualdade social é uma condicao
necessaria para a democracia politica’. Em segundo lugar, em MEEP, Habermas tende
a falar como se uma Unica e abrangente esfera publica universal fosse necessaria
para um bom funcionamento da democracia;'® em contraste, Fraser afirma que uma
multiplicidade de esferas contrapulblicas € preferivel, especialmente em sociedades
que sao divididas por hierarquias'. Em terceiro lugar, Fraser questiona o pressuposto
de que o discurso publico deve ser restrito a deliberacao sobre assuntos de interesse
comum; em vez disso, ela argumenta, as questées sobre o que conta como um
assunto de interesse comum e quem é capaz de tracar e defender as fronteiras entre
o publico e o privado devem estar, elas mesmas, abertas ao debate em publico,
de forma que nunca possamos tracar essa linha de forma definitiva.’”? Em quarto
lugar, Fraser questiona o pressuposto de que uma esfera publica que funcione bem
depende de uma separacao nitida entre a sociedade civil e o Estado; ao contrario,
precisamos fazer uma distincao entre publicos fracos e fortes — o primeiro sendo o
local da formacao da opiniao e da vontade e o Ultimo sendo o lugar da tomada de
decisao politica - e teorizar sua inter-relacao."

Posteriormente, em seu monumental trabalho de teoria juridica e politica,
Between Facts and Norms, Habermas reformula sua concepcao da esfera publica,
incorporando alguns — mas nao todos — aspectos dessa concepcao revisada, pos-
burguesa, da esfera pUblica. Especificamente, ele utiliza a nocao de contrapublicos
subalternos de Fraser, com sua interpretacao de publicos “alternativos” como lugares

9 Idem, p. 77-80. Pode-se argumentar que este é um dos principais pontos da argumentacao
de Habermas no encerramento da MEEP, no qual ele levanta dividas sobre se um discurso
genuinamente inclusivo pode ser alcancado sem igualdade social — para os trabalhadores — e
discute as perspectivas de uma esfera pUblica pés-burguesa. O ponto de Fraser, suponho, é que,
em sua reconstrucado histérica, Habermas nao problematiza adequadamente esse pressuposto da
concepcao burguesa de esfera plblica, particularmente no que se refere a exclusao das mulheres.

10 Habermas discute brevemente o papel das “esferas publicas intraorganizacionais” — o que ele
entende por partidos politicos e grupos de interesses especiais — na criacao de possibilidades para
“publicidade critica”. Ver MEEP, p. 500-510. A essa altura, ele parece bastante pessimista quanto
as perspectivas que essas esferas publicas tém de combater os efeitos niveladores de opinides de
massa gerados pela indUstria cultural. Claro, essa situacao teria parecido bastante diferente na
época em que a critica de Fraser foi escrita, dado o surgimento, entretanto, de novos movimentos
sociais como o feminismo da segunda onda, que, ao invés de partidos politicos, servem de modelo
para os contrapublicos subalternos de Fraser.

11 Fraser, 1997a, p. 80-85.

12 Idem, p. 85-89. Para uma discussao relacionada, veja também “Sex, Lies, and the Public Sphere:
Reflections on the Confirmation of Clarence Thomas,” de Nancy Fraser em Justice Interruptus
(1997) e “Models of Public Space: Hannah Arendt, the Liberal Tradition, and Jirgen Habermas” de
Seyla Benhabib em Situating the Self: Gender, Community, and Postmodernism in Contemporary
Ethics, 1992, p. 100.

13 Idem, p. 89-92.

14 Habermas, J. (1998). Between Facts and Norms: Contributions to a Discourse Theory of Law and
Democracy. Traducao de William Rehg. Cambridge: MIT Press.
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de publicidade critica, adotando explicitamente a distincao da autora entre publicos
fortes e fracos e, ainda, fortalece sua interpretacao de uma relacao entre igualdade
social e democracia politica com sua analise de uma co-implicacao entre autonomia
publica e privada.” Na verdade, ele agora toma debates feministas sobre igualdade
para fornecer o principal exemplo da necessidade de garantir conjuntamente a
autonomia publica e privada.’® Como afirma: “nenhuma regulamentacao [legal], por
mais sensivel que seja ao contexto, pode concretizar adequadamente o direito igual
a uma vida privada autonoma, a menos que simultaneamente fortaleca a posicao
das mulheres na esfera publica politica e, assim, aumente a participacao nas formas
de comunicacao politica que fornecem as Unicas arenas em que os cidadaos podem
esclarecer os aspectos relevantes que definem o estatuto de igualdade.”'” Portanto,
os desenvolvimentos subsequentes de Habermas da teoria da esfera publica parecem
corroborar a afirmacao de que sua descricao da esfera publica pode ser reformulada
para servir a fins feministas.

No entanto, desenvolvimentos historicos, politicos e tedricos subsequentes no
intervalo de duas décadas levantaram novas questoes sobre as exclusdes constitutivas
e distorcoes ideoldgicas em acao, mesmo nesta versao reformulada da teoria da
esfera publica. Sob pressao para dar sentido as condicbes atuais da globalizacao,
a teoria feminista, a teoria politica e a teoria critica passaram por uma virada
global e essa virada mais uma vez lancou o conceito de esfera publica ao debate.
Tal virada revela um conjunto diferente de exclusdes na teoria da esfera publica de
Habermas. Mesmo em sua versao reformulada, apresentada em Between Facts and
Norms, esse modelo pressupde implicitamente o que Fraser chama de “imaginario
politico Westfaliano”, no sentido de que tacitamente assume que o quadro relevante
para a esfera publica é o de “uma comunidade politica limitada com seu préprio
estado territorial”."® Justamente este quadro ja nao pode ser pressuposto a luz das
condicOes presentes de publicidade transnacional. Em outras palavras, nas atuais
condicbes de globalizacdo, a esfera publica passou — e ainda esta passando — por
uma nova transformacao estrutural."

Em seu trabalho mais recente de teoria politica, em particular, em suas reflexoes
tedricas e politicas sobre a Unido Europeia e as perspectivas de constitucionalizacao
do direito internacional, Habermas refletiu sobre essa transformacao. No que diz

15 Sobre publicos “alternativos”, ver Between Facts and Norms, p. 373-374; sobre publicos informais
(fracos) versus institucionais (fortes), ver p 306-308; sobre a relacao entre igualdade e democracia,
ver p. 420-423.

16 Ver Between Facts and Norms, p. 419-426 e “On the Internal Relation between the Rule of Law and
Democracy,” em The Inclusion of the Other: Studies in Political Theory de Habermas (Cambridge:
MIT Press, 1998).

17 Habermas, 1998, p. 426.
18 Fraser, 2007, p. 8.
19 Idem, p. 15.
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respeito a Europa, baseando-se em seu argumento sobre o papel da esfera publica
em garantir a legitimidade democratica em Between Facts and Norms, Habermas
argumenta que o poder administrativo e politico da Unido Europeia s6 pode ter
legitimidade democratica na medida em que esta enraizado em uma — ainda nao
existente — esfera publica europeia. 2° Contra os eurocépticos, Habermas argumenta
que a integracao politica europeia ndo precisa se basear numa identidade europeia
pré-existente; em vez disso, as formas necessarias de identidade politica europeia
e solidariedade civica poderiam ser geradas em uma esfera publica europeia
transnacional devidamente configurada. %'

No que diz respeito a esfera publica global, Habermas teme que as estruturas
comunicativas emergentes das esferas publicas globais informais nao possam ser
eficazes enquanto nao houver mecanismos constitucionalmente institucionalizados
para traduzir a vontade publica gerada em tais esferas em poder politico vinculante.
Os protestos globais contra o inicio da guerra do Iraque em 2003 forneceram
um exemplo comovente desse déficit de eficacia. Nao obstante, Habermas é
cautelosamente otimista de que as opinides e vontades geradas em tais esferas
publicas globais poderiam ser eficazes se dirigidas a uma instituicao global — uma
ONU dramaticamente reformada — que seria encarregada dos objetivos limitados de
prevenir a violéncia e proteger os direitos humanos, dotada de forca politica para
atingir esses objetivos. Para ser democraticamente legitima, essa instituicao global
teria de estar enraizada em uma esfera publica global, mas tal esfera nao precisa
ser mantida unida por formas grosseiras de identidade politica ou solidariedade
civica; em vez disso, “a indignacao moral compartilhada por violacoes flagrantes dos
direitos humanos fornece uma base suficiente para a solidariedade entre os cidadaos
do mundo” e a conquista de uma forma tao ténue de solidariedade global nao é, na
opinidao de Habermas, um “obstaculo insuperavel”. 2

Certamente, alguém pode ser muito mais cético do que Habermas sobre as
perspectivas atuais de desenvolver a solidariedade civica europeia — especialmente
a luz da atual crise financeira na Europa — ou um acordo global sobre o que
constituem violacoes dos direitos humanos ou usos injustificados da violéncia nas
relacoes internacionais.? No entanto, mesmo deixando de lado esses temas dificeis,
questoes importantes podem ser levantadas sobre a legitimidade normativa desses

20 Habermas, 2006a, p. 102-106.

21 Habermas, 2006b, p. 80. Sobre esse ponto, veja também “The Postnational Constellation and
the Future of Democracy,” em The Postnational Constellation: Political Essays de Habermas
(Cambridge: Polity Press, 2001), p. 98-103.

22 ldem, ibidem. Ver também “Does the Constitutionalization of International Law Still Have a
Chance?” em The Divided West de Habermas (John Wiley & Sons, 2004), p. 142-43, .

23 Sobre o Ultimo ponto, ver “Global Governance without Global Government? Habermas
on Postnational Democracy” de William Scheuerman (Political Theory, 2008), p. 133-51.
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publicos transnacionais e globais emergentes.? Considere que os participantes nas
esferas publicas transnacionais e globais ndo sao compatriotas que gozam de um
igual status politico, mesmo em um sentido formal, e que a estrutura das esferas
publicas transnacionais e globais favorece as elites que possuem o0s recursos
materiais e simbdlicos necessarios para a comunicacao global,”® que possuem as
habilidades linguisticas necessarias, incluindo a capacidade de se comunicar em
inglés.26 A luz das enormes desigualdades globais, temos que nos perguntar se as
opinioes e vontades debatidas e geradas em esferas publicas globais transnacionais e
emergentes poderiam ser legitimas, no sentido de incluir todas as pessoas afetadas
e permitir uma verdadeira paridade de participacao.” Pode-se até perguntar se a
propria teoria da esfera publica esta muito ligada ao contexto do Iluminismo europeu
— e, portanto, muito emaranhada com os legados do colonialismo e do imperialismo
— para estar totalmente atenta a essas dinamicas de poder.

Esta ultima questdao surgiu de uma forma interessante em resposta a
reconstrucao transnacional pos-Westfaliano de Fraser da nocao habermasiana da
esfera publica.?® Os criticos de Fraser assinalam até que ponto sua estratégia de
fundamentar a normatividade de sua concepcao da esfera publica historicamente —
e nao em uma teoria ideal — torna sua descricao particularmente vulneravel a tais
preocupacoes. Dada esta sua estratégia normativa hegeliana, que Fraser compartilha
com Habermas, a versao particular de historia narrada por alguém tem grande
importancia. Como Hutchings coloca este ponto a respeito de Fraser (embora seja
igualmente, se nao mais, verdadeiro para Habermas), esta “é uma visao orientada
para o futuro, informada por uma série de pressupostos sobre de onde viemos e
para onde vamos (e, portanto, quem esta na frente e quem esta atras). Esta € uma
historia que reflete o imaginario politico especifico que esta intimamente ligado a
experiéncia da modernidade ocidental em geral e ao destino dos Estados de bem-
estar liberal-capitalistas na Ultima parte do século 20 em particular.”? Em outras
palavras, nao é suficiente para a teoria da esfera publica ser reformulada em um
quadro mais amplo, transnacional, pos-Westfaliano, por mais importante e urgente

24 Fraser distingue criticas de eficacia e de legitimidade da esfera pgblica; estou mais preocupada
aqui com a ultima. Ver “Transnationalizing the Public Sphere,” e “Offentlichkeit,” em Habermas-
Handbuch, ed. Hauke Brunkhorst, Regina Kreide e Cristina Lafont (Stuttgart: JB Metzler Verlag,
2009).

25 Fraser, 2014, p. 16.
26 Idem, p. 18.
27 Idem, p. 19.

28 Veja as seguintes respostas ao ensaio de Fraser na mesma edicao de Theory, Culture and Society:
“Whose History? Whose Justice?” de Kimberly Hutchings, p. 59-63; “De-politicization of Democracy
and Judicialization of Politics” de Shalini Randeria, p. 38-44; “The Exit from a Westphalian Framing
of Political Space and the Emergence of a Transnational Islamic Public” de Armando Salvatore, p.
45-52; e “Transnationalizing the Public Sphere: A Critique of Fraser” de Oscar Ugarteche, p. 65-69.

29 Hutchings, 2007, p. 62.
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que este projeto seja; também precisamos interrogar as pressupostos implicitos e
distorcoes ideologicas — sobre historia, modernidade, progresso, esclarecimento e,
finalmente, sobre a relacao entre os Estados Unidos, a Europa e o resto do mundo —
que informam seus fundamentos normativos.*

No entanto, mesmo se assumirmos, com os criticos de Fraser, que a concepcao
pos-burguesa e pos-Westfaliana da esfera publica transnacional e global é ideoldgica,
isso ainda nos deixa com uma versao da questao que Habermas colocou pela primeira
vez ha cinquenta anos em MEEP: é meramente ideologia? Em outras palavras, o
conceito de esfera publica pode ser reconstruido de uma forma que o torne util
para uma teoria critica que adotou nao apenas uma perspectiva transnacional e pos-
Westfaliana, mas também poés-colonial? Nao posso responder a esta pergunta aqui.
Mas, para encerrar, gostaria apenas de observar que responder a esta questao exigira
interrogar criticamente a teoria modernista da historia que sustenta a normatividade
da teoria critica habermasiana.?' Ao confrontar esta questao, também teremos que
ser cuidadosos para nao pressupor que sabemos como a inclusao e a igualdade no
contexto das relacoes de poder neocolonial e neoimperial sdo possiveis, que sabemos
que forma ela assumira e quais regras ou procedimentos irdo estrutura-la, pois fazer
isso ameaca obscurecer, em vez de esclarecer, a natureza ideologica e as funcdes da
nossa atual concepcao de esfera publica.
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Ernst Cassirer (1874-1945) dedicou uma consideravel parte de sua filosofia ao
problema do conhecimento. Determinismo e Indeterminismo na Fisica Moderna’,
publicacao de 19377, época em que o autor se encontrava exilado na Suécia, consiste
em uma obra de maturidade na qual Cassirer enfrenta o problema classico da
causalidade a luz dos novos avancos provocados pela Fisica Quantica. Como o proprio
subtitulo do texto sugere?, trata-se de uma série de estudos historicos e sistematicos
acerca de uma questao que, cada vez mais, exigia um esforco renovado por parte
daqueles interessados em compreender a atividade ciéncia. DI nos fornece uma
articulacao entre uma interpretacao historica do problema causal* e uma possivel
solucao sistematica a questao’.

1 Daqui para frente, apenas DI.

2 “De acordo com as memdrias de Toni Cassirer, Cassirer comecou a trabalhar no Determinismus
und Indeterminismus in der modernen Physik (D&l) enquanto ainda estava em Hamburgo; apds os
Cassirers deixarem a Alemanha em 12 de marco de 1933, a maior parte da monografia foi escrita
no exilio em Oxford em 1934 e 1935. Aprendemos com o Prefacio de Cassirer que o manuscrito foi
concluido em abril de 1936 em Gotemburgo” (Ryckmann, 2015, p. 68).

3 “Estudos histdricos e sistematicos sobre o problema causal”.

4 Henry Margenau escreve no prefacio a edicao inglesa: “E, novamente, ao adotar uma visao ampla
e abrangente da causalidade, ele mostrou que a controvérsia causal que grassava na época nao
era em si de importancia crucial, mas era o resultado de uma questao mais fundamental, e que a
controvérsia deveria ser resolvida de uma maneira diferente daquela comumente sugerida” (1956,
p. X)

5 Para uma discussao especificamente voltada ao problema da causalidade em DI, a partir das suas
distincdes frente a interpretacao de Kant, sugerimos (Pringe, 2014).
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Na década de 1930, Cassirer ja havia escrito uma das suas obras mais
proeminentes no campo da filosofia da ciéncia. Referimo-nos ao Conceito-Substdncia
e o Conceito-Funcdo® (1910), segundo o proprio autor, “meu primeiro escrito
sistematico” (2009, p. 3) Este texto traz uma abordagem fortemente neokantiana
que, por sua vez, pode ser entendida como uma interpretacao alternativa ao modo
como certa tradicao metafisica entendeu a formacao dos conceitos cientificos. Contra
a posicao realista (seja racionalista, seja empirista) que entendia o conhecimento
como uma espécie de copia da realidade independente e cuja funcao do conceito
era de expressar as propriedades essenciais dos objetos dados no mundo, Cassirer
defende que o conhecimento cientifico € de natureza relacional, isto €, ele nao
replica um mundo ready made, pelo contrario, a ciéncia determina funcionalmente
aquilo que ela propria constitui como mundo. Isto significa dizer que os objetos da
ciéncia nao sao os correspondentes externos aos conceitos, replicados pelas teorias,
mas que as proprias relacoes, intelectualmente construidas, precedem os objetos e
os constituem. A época de SF, o que estava em jogo, dentre outras coisas, ainda era
a Fisica classica. A tarefa por ser realizada era a de justificar o estatuto dos conceitos
cientificos a partir de uma intepretacao filosofica que se mantivesse proxima da
pratica efetiva das ciéncias naturais. Bem diferente do que se observou poucos anos
mais tarde, principalmente com Popper e alguns neopositivistas, quando se tentava
definir a cientificidade das teorias mediante um modelo normativo de racionalidade
que, muitas vezes, nao encontrava amparo na atividade cientifica propriamente.
Por outro lado, o realismo ingénuo da interpretacao metafisica dos conceitos so
seria superado quando se compreendesse o conhecimento cientifico fora da logica
aristotélica dos géneros e das espécies, evitando igualmente qualquer solucdao que
estivesse dependente de uma teoria da abstracao.

Foi no interior do intenso debate sobre os fundamentos da Matematica, que
marcou a virada do século XIX para o século XX, que Cassirer encontrou uma nova
chave de compreensao a partir da qual os conceitos cientificos passaram a ser tomados
funcionalmente. Na Matematica, os objetos sao intelectualmente construidos e nunca
mentalmente replicados como copias dos dados externos. Desenvolve-se entao, mais
claramente, ao longo de SF, o ponto de Arquimedes da Filosofia cassireriana que,
além de marcar, naquele momento, a sua interpretacao idealista da ciéncia natural,
seria de fundamental importancia tanto para outros textos do campo da Filosofia
das Ciéncias (como é o caso de DI) quanto para o programa da Filosofia das Formas
Simbolicas. Estamos nos referindo, especialmente, ao fio condutor do pensamento de
Cassirer, qual seja: o de que o conhecimento humano é intrinsecamente relacional e
a razao, portanto, deve ser entendida em termos funcionais. Esta € a base sobre a
qual se assentara, anos depois, a nocao de simbolo e de forma simbdlica.

6 Doravante, SF.
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Seguindo essa orientacao funcional, a compreensao do problema da causalidade
€ atualizada sob um claro registro kantiano. Nao se tratando mais de entender a
relacao causal como inerente aos objetos, mas sim como uma relacao intelectual
anterior aos objetos e que os determina. Ha aqui uma inversao metodologica
importante, pois a “realidade” dos objetos, ao invés de ser simplesmente assumida
como instancia dada ao conhecimento cientifico, passa a atuar como pressuposto
determinante a ser explicitado. Nunca podemos compreender o significado e a base
do conceito causal de uma determinada época ou de uma determinada tendéncia no
pensamento cientifico, a menos que questionemos sobre o conceito de “realidade”
fisica que é pressuposto, a menos que apoiemos a alavanca neste ponto. (Cassirer,
2009, p. 13). Pringe completa: “O principio da causalidade é uma regra que indica
como devemos conceber e formar nossos conceitos para que possam cumprir sua
tarefa transcendental: que é a de transformar meras aparéncias em conhecimento
objetivo” (2014, p. 53).

DI pode ser lido como um desdobramento desse fio condutor, como mais um
esforco de Cassirer em demonstrar, tal como fez com a fisica classica em SF, a continua
tendéncia da fisica moderna em também se intelectualizar. Isto é, em tornar seus
conceitos menos intuitivos, do ponto de vista figurativo, passando cada vez mais ao
aprofundamento do carater funcional das teorias, ao seu formalismo matematico.
Com as teorias da relatividade de Einstein (a especial e a geral), sobre as quais
Cassirer escreve em 19217, foi dado um passo adiante em relacao a aplicacao das teses
de SF. A mecanica relativistica continuaria, entdao, na esteira do desenvolvimento
conceitual da ciéncia. Na sequéncia, a Fisica Quantica seria entendida como a
expressao mais refinada da imagem de ciéncia que vinha sendo elaborada desde SF,
passando por TER, pelo volume Il da FFS?, fechando esse programa filosofico sobre a
ciéncia natural exatamente com DI. A estrada foi primeiramente pavimentada pelas
teses de SF e “acabada” pela interpretacao da “causalidade quantica” que Cassirer
propoe em DI.

Mormann (2015) defende que SF, TER, FF e DI devem ser lidos como fazendo
parte de um mesmo programa filosofico que mantém o seu nicleo conceitual por
todo o seu desdobramento. Neste caso, ainda considera o artigo Kant e a Matemadtica
Moderna (1907) como tendo sido o texto de entrada do referido programa de Cassirer
para a filosofia da ciéncia. Seja como for, DI compde, assim, uma série de publicacoes
que sugerimos que sejam entendidas em conjunto. E seu propdsito é o de reafirmar
que, mesmo com todos os avancos no campo da fisica, a interpretacao idealista de
Cassirer ainda se mantém atual e condizente com a pratica cientifica.

7 Trata-se de Zur Einsteinschen Relativitdtstheorie (1921), daqui para frente apenas TER.
8 Filosofia das Formas Simbolicas
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A filosofia da ciéncia de Cassirer é caracterizada por uma completa continuidade
conceitual ou mesmo invariancia. O objetivo deste artigo é explicitar esta tese por
comparacoes textuais detalhadas. Além disso, quero mostrar que essa invariancia
nao pode ser simplesmente descartada como uma desculpa do filésofo para nao
acompanhar os desafios conceituais de seu tempo. Mais precisamente, proponho ler
KMM, SF, TER e DI de Cassirer como partes integrantes de uma filosofia da ciéncia
“idealista” abrangente e coerente do inicio do século 20. Nesta interpretacao, KMM
desempenha o papel de uma abertura programatica onde ideias e temas essenciais
ja sao sugeridos em um estagio inicial; SF pode ser visto como uma execucao deste
programa no reino da fisica classica, enquanto TER e DI podem ser considerados como
uma retomada dos temas classicos nos campos da fisica moderna (Mormann, 2015,
pp. 32-33).

Para que se tenha uma visao geral de DI, vale dizer que ela esta dividida em
treze capitulos distribuidos em cinco partes. Na primeira, Cassirer inicia, sob uma
perspectiva histodrica, a discussao sobre o tema da causalidade a partir dos problemas
oriundos do determinismo. Em seguida, na parte Il, a causalidade é analisada no
interior da Fisica classica. Aqui, destacamos uma das partes centrais a obra, qual seja:
a classificacao que Cassirer propoe entre as declaracoes de medicao, as declaracoes
de leis e as declaracoes de principios. Trata-se da sua compreensao de como se
dividem e se articulam os tipos de afirmacoes que as teorias cientificas fornecem,
sendo exatamente a partir dela que se explicam os niveis de universalidade das
declaracoes da ciéncia Fisica. Na parte lll, a discussao gira em torno das relacoes
entre causalidade e probabilidade. Ja na parte IV, Cassirer examina particularmente o
problema da causalidade na teoria quantica, tanto do ponto de vista histérico quanto
sistematicamente. Por fim, na parte V, nosso autor desenvolve uma articulacao entre
os problemas da causalidade e da continuidade na Fisica.

Na introducao da parte |, como o leitor podera conferir através de nossa
traducao, Cassirer apresenta a questao central da obra - o problema a causalidade
- em primeira pessoa, com um certo ar de informalidade e integrando DI no todo de
seu pensamento, especificamente, com os textos mais voltados as ciéncias naturais.
Em outras passagens, defende que fisicos e filosofos devem trabalhar juntos para
resolver os problemas tedricos ainda em aberto, ao invés de rivalizarem entre si:

O que estou buscando €, em primeiro lugar, preparar o terreno para um trabalho de
pesquisa conjunto. Somente por um esforco comum e pela constante critica mutua,
pode a resposta a certas questoes basicas da nova fisica finalmente ser encontrada,
questdes que hoje, como geralmente se sente e se admite, ainda estao longe de sua
solucao final (Cassirer, 2009, p. 5).

Em seguida, no capitulo |, que também integra a presente traducao, Cassirer
introduz o problema da causalidade em uma perspectiva histoérica, recuperando uma
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imagem teodrica construida por Laplace no contexto da sua teoria da probabilidade.
Esta imagem, apesar de equivocada na compreensao do nosso autor’, exerceu
uma enorme influéncia sobre as mais diversas perspectivas filosoficas em torno
do problema da causalidade. E, mesmo no século XIX, parecia erroneamente se
renovar com a contribuicao de Du Bois-Reymond ao debate. Em resumo, o “espirito
laplaciano” é a suposicao de que existiria um ponto de vista em que seria possivel
a uma inteligéncia conhecer a totalidade das ocorréncias na natureza, nao havendo
nada que lhe escapasse no tempo e no espaco.

Cassirer mostrara que esta imagem cientifica € insustentavel por carregar
consigo contradicoes insuperaveis. O “espirito laplaciano” se impoe no debate sobre
o problema da causalidade, na verdade, como um idolo. Sendo urgente demové-
lo deste lugar, por isso: “Devemos formular o ideal e o principio do conhecimento
cientifico de maneira diferente e de um novo ponto de vista, se o principio quiser
ser logicamente coerente e empiricamente util, aplicavel ao procedimento da fisica
‘atual’ e a sua formacao de conceitos” (Cassirer, 2009, p. 18).
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TRADUCAO
Determinismo e Indeterminismo na fisica moderna: estudos
historicos e sistematicos do problema da causalidade (Prefacio

e Capitulo 1)’

Ernst Cassirer (1936)
Prefacio do Autor

O prefacio de um livro precisa nao apenas se limitar a uma discussao de
conteldo, mas pode e deve incluir uma palavra pessoal também. Gostaria, portanto,
de introduzir este livro confessando que foi um motivo pessoal que me levou a
escrevé-lo. Nos Ultimos anos, tenho sentido cada vez mais urgentemente o desejo
e a obrigacao de retomar aquelas questoes das quais meu trabalho filosofico partiu.
Meu primeiro escrito sistematico que publiquei ha mais de vinte cinco anos, sob o
titulo Substanzbegriff und Funktionsbegriff?, tratou do problema da formacao dos
conceitos da matematica e da ciéncia natural. Ele procurou revelar uma tendéncia
metodologica unitaria no conteldo sistematico e na historia da matematica e da
fisica, a estabelecer seu significado epistemoldgico. Para tanto, serviu de base o
“faktum da ciéncia”, tal como se apresentava na virada do século. O sistema da fisica
classica ainda valia como incontestavel. A teoria da relatividade e a teoria quantica
ainda estavam em seus primordios e teria sido precipitado toma-las como pontos de
partida para uma analise puramente epistemologica. Por causa desse sentimento,
evitei lidar com elas, estabelecendo e desenvolvendo minha tese epistemoldgica
fundamental sem essas teorias.

Essa restricao, entretanto, nao poderia ser mantida em longo prazo. Com os
novos desenvolvimentos da fisica tedrica, a mudanca do seu nicleo epistemologico
tornou-se cada vez mais evidente. Também ficou cada vez mais claro que, do ponto
de vista filosofico, as questdes que agora surgiam de todos os lados ndao podiam

1 Publicacdo original: Cassirer, E. (2009). Prefacio e Capitulo 1. In: Determinismus und Indeterminismus
in der modernen Physik: Historische und systematische Studien zum Kausalproblem, Gesammelte
Werke Hamburger Ausgabe. Editado por Birgit Recki, Band 19. Texto e notas de Claus Rosenkranz.
(pp. 3-18). Hambourg: Felix Meiner Verlag, 2009. Traduzido por: Ivanio Lopes de Azevedo Junior,
Universidade Federal do Cariri, ivanio.azevedo®ufca.edu.br e Guilherme Santos Cysne, Universidade
Federal do Ceara, cysne@alu.ufc.br.

2 Cassirer, E. (1910). Substanzbegriff und Funktionsbegriff: Untersuchungen (iber die Rundfragen der
Erkenntniskritik. Berlin: Verlag von Bruno Cassirer.
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ser evitadas, embora certas conclusdes “especulativas” apressadas tivessem de ser
rejeitadas. Esse estado de coisas deu origem ao ensaio que publiquei sob o titulo “Zur
Einsteinschen” Relativitdtstheorie: erkenntnistheoretische Betrachtungen’”, em
janeiro de 1921. Ele, contudo, tratava apenas das mudancas e das novas formacoes que
a fisica moderna sofreu com os resultados das teorias da relatividade restrita e geral.
Estes estudos nao consideraram o “artefato explosivo” poderoso e perigoso da teoria
quantica, como Planck uma vez a chamou. Mas agora que os efeitos desse explosivo
estao cada vez mais visiveis e se estendem por todo o campo da fisica, torna-se cada
vez mais urgente e imperativo investigar suas origens historicas e seus fundamentos
sistematicos. As primeiras notas para este livro surgiram a partir do desejo de atender
a essa demanda. Inicialmente, eles nao se destinavam a publicacao, mas apenas ao
meu autodidatismo e ao teste critico das visdes epistemologicas basicas das quais eu
havia partido.

Sei que ainda pode haver bons motivos para questionar se o momento é
oportuno para a publicacao deste livro. A situacao atual do problema, pode-se aplicar
com alguma justificativa as palavras que Schiller cunhou no final do século XVIII a
respeito da relacao entre pesquisa natural e filosofia transcendental: “A inimizade
esteja entre vocés! E muito cedo para se unir; a verdade somente serd conhecida se
vocé se separar na busca”. Mais do que nunca, essa separacao parece ser necessaria
em um momento em que a nova fisica ainda esta, teoricamente, por assim dizer, in
statu nascendi, tendo ainda que lutar incansavelmente em torno de seus conceitos
basicos e da fixacao do seu significado. Eddington sugeriu em seu conhecido livro A
natureza do mundo fisico (Eddington, 1928) que fosse afixada a seguinte inscricao no
portao de entrada da nova fisica: “Mudancas estruturais em andamento - A entrada
€ estritamente proibida para pessoas nao autorizadas”. E o porteiro deveria ser
especialmente instruido para nao admitir, sob nenhuma circunstancia, a entrada de
“filosofos curiosos”. Certamente, muitos fisicos ainda hoje concordarao com essa
sugestao. Mas esta justificado pela propria esséncia e pela tarefa da filosofia que
ela nao pode dar ouvidos a tais adverténcias. Nao é apenas por curiosidade que
a filosofia se preocupa repetidamente com o que se passa por tras das divisdes e
delimitacoes das ciéncias particulares. Sem esses olhares, ela nao poderia fazer jus
ao seu proprio ideal: o ideal da analise metddica e do fundamento epistemoldgico.
Por esta razao, a filosofia deve sempre ultrapassar as fronteiras que foram erguidas
entre as ciéncias particulares, por mais indispensaveis que sejam para a pratica do
conhecimento e para uma divisao correta e solida do trabalho. Para a teoria como
tal, esses limites nao devem se tornar barreiras inibidoras. Ela tem que transcendé-
los, apesar do perigo de que possam resultar em conflitos e disputas de fronteiras.
Queria que este livro fosse compreendido e aceito nesse sentido. Nao era de forma

3 Cassirer, E. (1921). Zur Einsteinschen Relativitdtstheorie: Erkenntnistheoretische Betrachtungen.
Berlin: Verlag von Bruno Cassirer.
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alguma a questao de ver a fisica de fora ou ensina-la “de cima”. O que busquei foi,
em primeiro lugar, preparar o terreno para um trabalho de pesquisa em comum.
Somente por um esforco comum e pela constante critica mutua, pode a resposta a
certas questodes basicas da nova fisica finalmente ser encontrada, questoes que hoje,
como geralmente se sente e se admite, ainda estao longe de sua solucao final.

O ponto de vista fundamental, de acordo com o qual tratei desses problemas,
nao difere essencialmente daquele de Substanzbegriff und Funktionsbegriff (1910).
Esta visao, acredito, ainda pode ser mantida. Na verdade, creio que agora posso
justifica-la melhor e formula-la com mais precisao a partir dos desenvolvimentos da
fisica moderna do que anteriormente poderia. Das exposicoes notar-se-a, espero,
que ndao me deixei guiar pela intencao de guardar o meu préprio “ponto de vista”
em relacao a este desenvolvimento em todos os casos. Nao se trata de permanecer
“certo” no que diz respeito a nova fisica. Permanecer “certo” dessa maneira me
pareceria de uma preferéncia muito questionavel, pois a epistemologia deve sempre
se reorientar a medida que a ciéncia avanca. A fisica moderna foi enriquecida e
aprofundada pela formulacdao nova e mais precisa de seus conceitos basicos. A
epistemologia nao pode e nao deve ignorar esses desenvolvimentos; deve estar
sempre pronta para revisar suas proprias pressuposicoes. Portanto, ha naturalmente
muito em minhas investigacdes anteriores que eu nao manteria hoje no mesmo
sentido ou que, pelo menos, estabeleceria de maneira diferente. Somente em sua
tendéncia fundamental, que se expressa mais na forma de uma questao geral do que
em respostas particulares, que ainda mantenho minha posicao anterior.

Isso me leva a outro ponto que gostaria de tratar brevemente, a fim de antecipar
uma possivel objecao e um possivel mal-entendido. Quando publiquei meu ensaio Zur
Einsteinschen Relativitdtstheorie, muitos criticos concordaram com as conclusoes a
que cheguei sobre o desenvolvimento da nova fisica, mas complementaram a sua
concordancia com a questao se a mim, como um “neokantiano”, seria permitido
tirar tais conclusoes. O presente volume provavelmente sera exposto a tais questoes
e duvidas em uma extensao ainda maior. Acredito, no entanto, que criticas desse
tipo surgem de uma concepcao equivocada da esséncia e da tendéncia histérica
do “neokantismo” tal como entendido pelos fundadores da Escola de Marburgo,
Hermann Cohen e Paul Natorp. Em seu artigo “Kant e a Escola de Marburgo”, Natorp
declarou expressamente que nunca foi opiniao da Escola de Marburgo que se quereria
ou deveria aderir incondicionalmente aos principios de Kant. Falar de um kantismo
ortodoxo”, enfatizou,

nunca foi justificado. Com o desenvolvimento da escola, ela perdeu até a mais remota

aparéncia de justificativa. [...] O Unico motivo pela qual alguém poderia desejar

voltar a Kant seria para perseguir os problemas eternos da filosofia na direcao dos
conhecimentos fundamentais que esta conquistou inexoravelmente por meio de Kant

e, consequentemente, com a profundidade adquirida por meio dele. [...] Um mau
estudante de Kant compreenderia o contrario!
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Como se vé, a relacao de Natorp com Kant nao é de forma alguma diferente da relacao
entre um fisico moderno e Galileu ou Newton, Maxwell ou Helmholtz. Ele rejeita
todos os dogmas, apelando para o proprio Kant, que constantemente enfatizou que
na filosofia nao deve haver um “autor cldssico”. Da mesma forma, minha ligacao com
os fundadores da Escola de Marburgo nao sera atenuada e minha divida de gratidao
para com eles ndo é diminuida quando, nas investigacoes seguintes, descobri que
0 exame epistemoldgico dos principios da ciéncia me leva a resultados diferentes
daqueles apresentados em Logik der reinen Erkenntnis de Cohen (1902) ou em Die
logischen Grundlagen der exakten Wissenschaften de Natorp (1910).

Nao posso deixar este livro ser publicado sem acrescentar uma ultima palavra
pessoal. Ao dedica-lo a Malte Jacobsson, desejo expressar-lhe minha gratidao pelo
interesse que ha muito tempo demonstrou por meu trabalho filosofico e pela genuina
cordialidade com que me recebeu e me aconselhou no ano passado, ao ingressar em
um novo circulo académico. Meus sinceros agradecimentos também a administracao
da Universidade de Gotemburgo, seu ex-reitor, Professor Bernhard Kalgren, e
ao conselho académico pela alta honra que me concederam ao me chamarem a
Gotemburgo e pelo testemunho de confianca pessoal que assim me deram. Este livro
deve sua existéncia a muitos outros cujos nomes nao podem ser listados aqui em
detalhes, pois sem a cordial recepcao que tive em meu novo cargo e o incentivo que
me foi dado de todos os lados, dificilmente teria encontrado a tranquilidade interior
e a coragem de terminar este manuscrito.

Também desejo agradecer ao bibliotecario e a equipe da Biblioteca da
Cidade de Gotemburgo por sua disposicao constante em me fornecer a bibliografia
necessaria. Deixe-me observar aqui que, uma vez que o manuscrito foi concluido em
abril de 1936, a bibliografia subsequente nao pode ser sistematicamente empregada,
mas apenas mencionada em referéncias ocasionais. Meus calorosos agradecimentos
ao Dr. Manfred Moritz por sua gentil ajuda na leitura das provas.

Ernst Cassirer
Gotemburgo, dezembro de 1936.

128 Cadernos de Filosofia Alema | v. 26; n.3 | pp.125-136



Determinismo e Indeterminismo na fisica moderna: estudos historicos e sistematicos ...

Parte I: Introducao Histérica

1: O “Espirito Laplaciano”

“Descanse, descanse, espirito perturbado!”*

Na introducao de sua Théorie analytique des probabilités, Laplace tracou a
imagem de um espirito abrangente que possuiria conhecimento completo do estado
do universo em um dado momento, para o qual todo o universo, em todos os detalhes
de sua existéncia e desenvolvimento, seria assim completamente determinado. Tal
espirito, conhecendo todas as forcas operativas na natureza e as posicoes exatas
de todas as particulas que compdem o universo, teria apenas que submeter esses
dados a analise matematica para chegar a uma formula césmica que incorporasse
os movimentos tanto dos corpos maiores quanto dos atomos mais leves. Nada seria
incerto para ele; futuro e passado estariam claramente diante de seu olhar. O
entendimento humano, na perfeicao que soube dar a astronomia, pode ser visto
como a copia fraca de tal espirito, que, € claro, jamais podera atingir a perfeicao do
seu arquétipo (Urbildes). Nao importa o quao grande seja o esforco para se aproximar
dele, a compreensao humana sempre ficara infinitamente para tras.

Comeco com esta imagem do espirito laplaciano, nao porque considere
esta introducao logicamente apropriada ou como particularmente adequada
psicologicamente, mas exatamente pela razao oposta. Em todas as discussoes sobre
o problema geral da causalidade que surgiram da atual situacao da fisica atomica,
o espirito laplaciano desempenhou um papel importante, sendo decisivo. Tanto
os defensores como os opositores do principio da causalidade da “Fisica classica”
parecem concordar, pelo menos neste aspecto, que esta imagem pode ser tomada
como uma expressao adequada do problema, que pode ser usada sem hesitacao para
esclarecer anatureza de uma visao estritamente deterministica do mundo. As seguintes
consideracOes procurarao mostrar em detalhes porque nao posso compartilhar desta
opinido. Contudo, antes de comecar, pode ser vantajoso olhar para a historia do
problema, pois apenas tal retrospecto historico pode explicar o significado que a
“formula universal” de Laplace alcancou nas atuais discussdes epistemologicas e
cientificas acerca do conceito de causalidade. Para o proprio Laplace, a ideia dessa
formula mundial era pouco mais do que uma engenhosa metafora por meio da qual
ele procurava esclarecer e ilustrar a diferenca entre os conceitos de probabilidade
(Wahrscheinlichkeit) e certeza (Gewifheit). A ideia de que essa metafora deveria

4 Shakespeare, W. (1892). Hamlet (Act 1, scene 5). In: . The works (The Cambridge Edition).
London; New York: MacMillan.
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ser dotada de um significado e validade adicionais, a pretensao de torna-la um
principio epistemoldgico geral, era, a meu ver, bastante estranha para ele. Essa
mudanca ocorreu em um periodo muito posterior e sua data pode ser estabelecida
de forma bastante definitiva. Em seu famoso discurso “Uber die Grenzen des
Naturerkennens” (1872), Emil du Bois-Reymond resgatou a formula laplaciana de seu
longo esquecimento e a colocou no centro da discussao epistemologica e cientifica.
Esse discurso atraiu grande atencao e exerceu uma influéncia muito poderosa. Meio
século depois, W. Nernst, em seu artigo “Zum Gliltigkeitsbereich der Naturgesetze”,
elogiou a “eloquéncia graciosa” com a qual Du Bois-Reymond descreveu a eficacia
da formula universal laplaciana. Essa eloquéncia, entretanto, criava sérios perigos.
Fornecia uma base fragil, mas convidativa, a partir da qual certos problemas basicos
do conhecimento filoséfico e cientifico eram tratados, nao para serem esclarecidos
analiticamente, mas para serem levados a uma decisao rapida e final, embora
totalmente dogmatica.

Essa decisao teve um aspecto tanto positivo quanto negativo. Acreditava que
poderia, de umavez por todas, estabelecer aformapermanente, imutavel eirrevogavel
de todo conhecimento cientifico. Ao mesmo tempo, porém, considerava essa mesma
forma um limite insuperavel. Pois Du Bois-Reymond elevou o conhecimento cientifico
muito acima de todos os limites acidentais, meramente empiricos. Dentro de sua
propria esfera, ele o dotou de uma espécie de onisciéncia. Mas essa exaltacao era
apenas o prenuncio de sua queda. Das alturas do conhecimento mais estrito e exato,
ele é lancado no abismo da ignorancia, uma ignorancia da qual nao ha salvacao,
pois nao € temporaria e relativa, mas final e absoluta. Se fosse possivel que a
compreensao humana se elevasse ao ideal do espirito laplaciano, o universo seria em
cada detalhe do passado e do futuro completamente transparente. “Para tal espirito,
os cabelos da nossa cabeca seriam contados e nenhum pardal cairia no chao sem o seu
conhecimento. Ele seria um profeta que olharia para frente e para tras, concebendo
0 universo como um Unico fato, com uma grande verdade” (Du Bois-Reymond, 1886,
p. 107). E, no entanto, esta Unica verdade apresentaria apenas um aspecto limitado
e parcial da totalidade do ser, da “realidade” (Wirklichkeit) genuina. Pois a realidade
contém vastos e importantes dominios que devem permanecer para sempre e em
principio inacessiveis ao tipo de conhecimento cientifico assim descrito. Nenhuma
melhoria ou intensificacao deste conhecimento pode nos trazer um passo mais perto
dos verdadeiros mistérios do ser. Nosso conhecimento se dissolve no nada assim
que deixamos o mundo dos atomos materiais e entramos no mundo do “espirito”,
da consciéncia. Aqui termina nosso entendimento; pois mesmo com conhecimento
perfeito e “astronomicamente exato” de todos os sistemas materiais do universo,
incluindo o sistema de nosso cérebro, ainda seria impossivel compreendermos
como o ser material pode dar origem a fendmeno enigmatica da consciéncia.
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Consequentemente, a demanda por “explicacdo” nao sé nao pode ser satisfeita aqui
- estritamente falando, ela nem mesmo pode ser levantada: o ignorabimus é a Unica
resposta que a ciéncia pode dar a questao da esséncia e origem da consciéncia.

Nas Ultimas décadas do século XIX, o problema assim colocado por Du Bois-
Reymond exerceu forte influéncia tanto na filosofia quanto na doutrina dos principios
cientificos. Entretanto, foram feitas tentativas para evitar as conclusoes radicais
daqui decorrentes. Nao houve rendicao imediata a decisao dogmatica e apoditica
do discurso de Du Bois-Reymond. Mas parecia nao haver divida de que aqui um
problema importante e pertinente foi levantado, com o qual a epistemologia e
a ciéncia tiveram que lutar usando todos os poderes a sua disposicao. Mesmo o
movimento neokantiano, que comecou no inicio dos anos setenta quase na época
do discurso de Du Bois-Reymond, a principio nao alterou a situacao. Otto Liebmann,
um dos primeiros a pedir um “retorno a Kant”, desenvolve sua analise do problema
causal exatamente pela mesma via. Em sua visao, a formula laplaciana é a expressao
completa e perfeitamente valida do que ele gosta de chamar de “logica dos fatos”.
Se se comecar com uma “inteligéncia universal absoluta hipotética”, explica ele,

entdo, para essa inteligéncia, todo o processo universal, que para nos esta disperso
no espaco infinito, seria dado mesmo em seus minimos detalhes como uma logica
universal atemporal sub specie aeternitatis. Esta seria entao a logica completa dos
fatos na razao universal objetiva; e Spinoza estaria certo, embora em um sentido
que nao poderia ter sido completamente claro para ele, ja que morreu uma década
antes da publicacao dos Principia de Newton e um século antes do aparecimento da
Mecanica Celeste de Laplace (Liebmann, 1880, p. 205).

Pode-se vir a concluir dai que a férmula laplaciana é tao capaz de uma
interpretacao cientifica quanto de uma interpretacao puramente metafisica, e é
precisamente esse carater dual que explica a forte influéncia que exerceu. Essa
influéncia s6 pode ser totalmente compreendida se considerarmos o completo
contexto historico e intelectual da época em que o discurso de Du Bois-Reymond
apareceu. Foi o periodo de controvérsia em torno do materialismo, quando a filosofia
teve que decidir se aceitava a direcao do pensamento cientifico, que parecia levar
inevitavelmente a uma visao estritamente mecanicista da natureza, ou se mantinha
a defesa da sua propria postura em oposicao a visao cientifica, concedendo ao
“espiritual” um status diferente e excepcional. Foi aqui que interveio o discurso de
Du Bois-Reymond, interpretavel como uma resolucao da duvida e uma saida para o
dilema, pois parecia fazer justica a ambas as reivindicacoes, para satisfazer em certo
sentido as demandas do materialismo, bem como do espiritualismo. Materialismo e
mecanicismo poderiam ser satisfeitos pela definicao de ciéncia de Du Bois-Reymond,
pois neste dominio suas maximas basicas nao foram apenas reconhecidas, mas
estabelecidas como o Unico e exclusivo padrao de medida. “Para nds nao existe nada
além de conhecimento mecanico”, enfatizou Du Bois-Reymond, “nao importa quao
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miseravel seja um substituto para o conhecimento verdadeiro e, portanto, apenas
uma forma verdadeira de pensamento cientifico, a da fisica matematica” (Du Bois-
Reymond, 1886, p. 232). Mas, por outro lado, essa forma de pensamento foi rejeitada
quando se tratava dos problemas “realmente transcendentes”. O cientista tem que
desistir de uma vez por todas da ideia de investigar esses problemas, deixando o
caminho aberto para que outros tentassem solucées puramente especulativas. Assim,
os defensores radicais do materialismo, tal como seus oponentes mais ferrenhos,
poderiam apelar com igual direito a tese basica de Du Bois- Reymond: os primeiros
porque encontraram enunciada nela a identidade do pensamento cientifico com o
pensamento materialista e mecanicista, os Ultimos porque, além disso, assumiram
uma realidade que era em principio inacessivel ao pensamento cientifico e que
permaneceu como um residuo escuro e impenetravel.

Nesta conjuntura, imediatamente nos encontramos diante de uma questao
cujo significado vai muito além da situacdao particular da qual surgiu o discurso
de Du Bois-Reymond. Torna-se evidente uma conexao sistematica que se tornara
confirmada repetidas vezes no curso de nossa investigacao: a resposta que uma
doutrina do conhecimento da ciéncia da ao problema da causalidade nunca esta
isolada, mas sempre depende de uma certa suposicao quanto a natureza do objeto
na ciéncia. Ambos os momentos estao intimamente interconectados e se determinam
mutuamente. Nunca podemos compreender o significado e a base do conceito causal
de uma determinada época ou de uma determinada tendéncia no pensamento
cientifico, a menos que questionemos sobre o conceito de “realidade” fisica que &
pressuposto, a menos que apoiemos a alavanca neste ponto. Mais adiante, tentarei
mostrar que este é o caso também da mecanica quantica moderna, que na “crise do
conceito de causalidade” que parece distingui-la, temos muito mais a ver com uma
transformacao critica, uma nova versao do conceito de objeto. Por enquanto, vou me
contentar em deixar clara essa relacao nas implicacoes da teoria do conhecimento
cientifico de Du Bois-Reymond. Uma vez que a afirmacao causal nesta teoria se estende
além de todos os limites da aplicabilidade empirica, uma vez que esta conectada
em sua expressao e definicdo com a suposicao de um espirito infinito, a realidade
também retrocede para uma distancia inacessivel. Ela (a realidade) esta para além
de qualquer compreensibilidade efetiva, de qualquer apreensao pelos meios tedricos
basicos de obtencao de conhecimento. Com todo o nosso entendimento, com todo
o refinamento e intensificacao de nossos meios fisicos de conhecimento, nao damos
um passo adiante; em vez disso, estamos nos entrelacando cada vez mais na teia de
nossos proprios conceitos, pois, de acordo com Du Bois-Reymond, a incognoscibilidade
de forma alguma comeca quando entramos no reino do “espiritual”, da consciéncia.
E fundamentalmente o mesmo se perguntarmos sobre a esséncia da consciéncia
ou do mundo material e seus constituintes basicos, os atomos. Mesmo o espirito
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laplaciano, possuindo conhecimento completo de todas as particulas, juntamente
com todas as suas posicoes e velocidades, nao seria nem um pouco ajudado, por esse
conhecimento, a compreender a “esséncia” da massa e da forca. “Ninguém que se
aprofundou um pouco mais em suas reflexdes”, declara Du Bois-Reymond,
deixa de reconhecer a natureza transcendental do obstaculo [...] Todos os avancos
da ciéncia nao foram capazes de ataca-lo, e todos os avancos futuros serao inuteis
contra ele. Nunca chegaremos a melhorar nosso conhecimento do que “aqui”, onde

esta a matéria, “vaga pelo espaco”. Pois mesmo o espirito laplaciano nao seria, a
esse respeito, mais sabio (Du Bois-Reymond, 1886, p. 114).

O modo de argumentacao que Du Bois-Reymond emprega em todas as suas
deducées agora parece claro e indisfarcavel. A primeira vista, é estranho e quase
incompreensivel, pois o0 que poderia ser mais estranho do que uma abordagem pela
qual os proprios principios e bases do conhecimento cientifico sdo marcados como
incognosciveis, pela qual conceitos como matéria e forca, que nada mais sao do
que instrumentos de conhecimento cientifico, sdao transformados em algo espectral
e semelhante a um fantasma, que misteriosamente “vaga pelo espaco”? E ainda,
nesta estranha conclusao, a ciéncia natural esta sujeita apenas a um destino que
compartilha com todas as formas de conhecimento simbélico. Em um estagio muito
avancado do saber, na verdade em um de seus apices, um processo se repete aqui
o qual podemos rastrear até as primeiras tentativas de compreender o universo.
Sempre que tentamos analisar os varios simbolos que facilitaram uma “compreensao”
do mundo - da natureza e, também, da “realidade espiritual” - encontramos esse
dualismo nas interpretacdes dos meios basicos nos quais repousa essa compreensao.
A linguagem e a imagem sao os primeiros meios que a mente humana cria para essa
compreensao. Somente por meio delas é possivel dividir, distinguir e controlar a “série
fluente e sempre igual” (Goethe, 1887-1919, p. 13) do acontecimento (Geschehen).
No entanto, sdo apenas esses meios de controle que agora adquirem existéncia
propria, uma realidade e significado por meio dos quais eles ligam o espirito humano
e a colocam sob seu dominio. O instrumento comeca a assumir, por assim dizer, vida
propria. Esta hipostasiado e, nesta hipostase, se torna uma forca independente,
distinta e autodirigida que mantém o homem sob seu dominio. Quanto mais voltamos
as origens da linguagem e do mito, mais evidente se torna esse carater simbolico
fundamental da linguagem e da imagem. O simbolico se torna magico: é a magia da
palavra e da imagem que forma a base de todo o conhecimento magico e de todo
o dominio magico da realidade®. Por mais curioso e paradoxal que possa parecer,

5 Nota do autor: Para uma justificacao mais detalhada, devo consultar aqui o meu escrito “Linguagem
e mito. Uma contribuicao para o problema dos nomes de deuses”, Leipzig/Berlin 1925 (Estudos da
biblioteca Warburg); assim como em “Filosofia das formas simbolicas”, primeira parte: A linguagem,
Berlin 1923; segunda parte: o pensamento mitico, Berlin 1925; terceira parte: fenomenologia do
conhecimento, Berlin 1929.
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nem mesmo a construcao simbdlica mais abstrata esta livre dessa compulsao ao
imediatamente visualizavel (unmittelbar Bildhaften) e, consequentemente, livre da
compulsao a “reificacao”. Ele também tem que lutar constantemente contra o perigo
de ser substancializado e hipostasiado. No momento em que sucumbe a esse perigo,
o processo de obtencao do conhecimento sofre uma curiosa reversao. Os principios,
o “primeiro” do conhecimento, tornam-se os “Ultimos”, tornam-se aquilo que o
conhecimento busca apreender, mas que ao mesmo tempo se afasta do conhecimento
cada vez mais e, finalmente, ameaca retroceder indefinidamente. Os simbolos sao
privados de seu carater “magico” imediato, mas ainda estao contaminados com o
carater do misterioso, do “incompreensivel”. Ainda mais nitidamente, e sem disfarces,
do que na palestra de Emil du Bois-Reymond, esta conclusao é extraida do livro de
seu irmao, o matematico Paul du Bois-Reymond, Uber die Grundlagen der Erkenntnis
in den exakten Wissenschaften, que pretende mostrar como toda tentativa da fisica
de apreender e descrever a realidade esta, desde o inicio, fadada ao fracasso. Cada
tentativa desse tipo serve apenas para nos ensinar novamente “quao impenetraveis
sao as paredes de nossa prisao intrafenomenal”.

Nosso pensamento, que luta ao tentar avancar em uma area de uniformidade nebulosa,
€ como que paralitico e nao da um passo adiante. Estamos encerrados no interior de
nossas percepcoes e, por assim dizer, nascemos cegos para o que esta do lado de fora.
Nao podemos nem mesmo obter um vislumbre de fora, pois um vislumbre ja seria
como a luz, e o que no real corresponde a luz? (Du Bois-Reymond, 1890, pp. 116-121).

Ja faz algum tempo que a fisica moderna tem enfatizado, de modo acentuado,
que tal intuicao fundamental ndao € mais obrigatoria, sendo impossivel para ela.
Abandonou o pressuposto com base no qual o ideal cognitivo do espirito laplaciano
foi concebido. Contesta a possibilidade de apreender todo acontecimento fisico
por reducao aos movimentos de simples pontos de massa. E rejeitou ainda mais
decisivamente a consequéncia ulterior que Du Bois-Reymond atribuiu a formula
universal de Laplace. “Seu ignorabimus”, declara um investigador moderno, “nao
tem outro significado para nos do que o conhecimento sébrio que o matematico tem
da impossibilidade da quadratura do circulo e de outros problemas semelhantes, que
ao serem trazidos a sua forma adequada sao imediatamente resolvidos e anulados”
(Mises, 1930, p. 892). Para chegar a esse discernimento puramente epistemologico, é
claro, as novas formacoes conceituais da mecanica quantica nao foram necessarias.
Ja era atingivel com base na fisica classica e poderia ser estabelecido com referéncia
aos pressupostos desta®. Em geral, pode-se dizer que, do ponto de vista ndao s6 do
estudo dos fendomenos fisicos, mas também da logica e da analise epistemologica, a
imagem do espirito laplaciano suscita sérias davidas. Um exame cuidadoso revela que

6 Nota do autor: Eu mesmo tentei tal prova do ponto de vista da fisica classica em Substancia e
Funcdo. Veja p. 122 e 165.
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a imagem € composta de elementos dispares, pois como podemos pensar a condicao
a qual a previsao do espirito de Laplace esta destinada a ser cumprida; como é
que ele obteve conhecimento completo das posicoes e velocidades iniciais de todas
as particulas de massa individuais? Ele chegou a esse conhecimento de uma forma
humana ou “sobre-humana”, de uma forma empirica ou “transcendente”? No primeiro
caso, aplicam-se as mesmas condicoes que valem para nosso proprio conhecimento
empirico. Medicoes teriam que ser realizadas e instrumentos fisicos definidos e
empregados. Mas € impossivel ver como qualquer coisa, exceto um conhecimento
relativo, poderia ser alcancado e assegurado dessa maneira. A precisao da medicao
nunca poderia ser aumentada além de um certo limite, e o emprego do aparato fisico
tornaria os resultados dependentes da natureza do aparato e determinaveis nao
absolutamente, mas apenas em relacao a ele. Essa dificuldade s6 pode ser evitada
se atribuirmos a inteligéncia laplaciana ndao apenas um conhecimento mediato, mas
imediato, um conhecimento “intuitivo” das condicées iniciais. Mas, com essa virada,
todo o problema que enfrentamos escorrega de nossas maos e, no final, se dissolve no
nada, pois uma inteligéncia equipada com tal conhecimento intuitivo seria poupada
de todas as dores da inferéncia mediada e do calculo. Nao precisaria “concluir”
do presente sobre o passado ou futuro. Ela possuiria, em um Unico ato indiviso,
uma compreensao completa, uma intuicao imediata de toda a série temporal e de
sua extensao infinita. Assim, na imagem do espirito laplaciano, duas tendéncias
heterogéneas e mutuamente incompativeis se combinam e se interpenetram. Expresso
em terminologia kantiana, nessa imagem esta contida ao mesmo tempo a nocao de
uma compreensao “discursiva” e de uma compreensao “intuitiva”: uma compreensao
discursiva que se restringe a forma de apreensao mediata e do “calculo”, e uma
compreensao intuitiva que pode dispensar todo calculo porque parte do “universal
sintético” (a intuicao de um todo em sua totalidade) para o particular, isto €, do todo
para suas partes. Em uma analise epistemoldgica mais cuidadosa, portanto, o ideal
de conhecimento cientifico que Laplace delineou e que Du Bois-Reymond ampliou e
embelezou ainda mais se transforma em um idolo. O limite que a mente humana em
seu avanco do conhecimento cientifico deve se aproximar continuamente também
nao se mostra um limite. Acontece que mesmo sua mera proposicao hipotética
leva, estritamente falando, a um pensamento incompreensivel, a uma contradicao.
Devemos formular o ideal e o principio do conhecimento cientifico de maneira
diferente e de um novo ponto de vista, se o principio quiser ser logicamente coerente
e empiricamente Util, aplicavel ao procedimento da fisica “atual” e a sua formacao
de conceitos.
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Entre tantas outras, ha trés razdes pelas quais o publico brasileiro pode
ter interesse no texto “Marx, Hegel e o valor dos ideais ‘burgueses’” de Frederick
Neuhouser. A primeira delas tem a ver com o que se pode chamar de uma funcao
esclarecedora a respeito dos valores com os quais a critica de Marx a sociedade
capitalista esta comprometida. Julgo que essa funcao esclarecedora demonstra
a importancia politica e social do texto, a qual pode passar despercebida caso a
atencao exclusiva do leitor se direcione a disputa teodrica que Neuhouser enfrenta.
A segunda razao é o carater contextual que a disputa interpretativa sobre Marx
apresenta. Neuhouser admite, logo na abertura de seu texto, que a questao sobre
a possibilidade de uma teoria normativa em Marx - e se nela os valores burgueses
(igualdade, liberdade e justica) desempenham um papel positivo ao informar a critica
- € uma questao aberta a qual ele tenta apresentar uma solucao. Por fim, mas nao
menos importante, a posicao desse texto nas recentes reflexées de Neuhouser sobre
as patologias sociais é certamente uma discussao importante.

A visao muito difundida de que Marx era um igualitarista nao é perpetuada
somente por seus criticos, mas é defendida por aqueles que compreendem a si
mesmos como marxistas. Também nao é uma visao restrita a discussdes teoricas
sobre a interpretacao de sua critica ao capitalismo.’ Essa visdao ainda inspira muitos
movimentos sociais e partidos politicos que, de uma forma ou outra, dizem-se
orientados pela critica de Marx a sociedade capitalista como desigual.? No entanto,

1 Cf. Cohen (1988, p. 209-238), que defende que a critica a exploracdo capitalista tem por base um
igualitarismo. Uma versao mais recente desse igualitarismo, é defendida por Safatle (2016, p. 240,
grifos meus) quando, ao incorporar a critica do “jovem Marx” a sociedade moderna em sua nocao de
reconhecimento antipredicativo, argumenta que para Marx a “igualdade econémica” é “condicao
necessdria [...] para o reconhecimento social”.

2 Um caricatura dessa posicdo é encontrada na declaracdo de abertura do texto de Wood (1972, p.
244): “Quando lemos as descricdes de Karl Marx do modo de producao capitalista [...] todos nossos
instintos nos dizem que sao descrices de um sistema social injusto. Marx descreve uma sociedade
na qual uma classe [...] singular de pessoas livres é ociosa e vive em conforto, enquanto outra classe
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Neuhouser (2021, p. 156) defende, com razao, que o fato de o ideal de igualdade nao
desempenhar um papel relevante na critica de Marx “é um aspecto atrativo de sua
posicao”. Neuhouser oferece uma interpretacao convincente acerca do papel central
que o valor da liberdade ocupa na nocao de emancipacao humana do “jovem Marx”.
Ha trés compromissos normativos principais de Marx com esse ideal:

(i) as aspiracoes reais de uma vida socialmente livre que subjazem a
forma de vida moderna, mas que nao podem ser realizadas devido
a separacao politica entre as esferas publica e privada, a qual surge
no interior do modo de producao capitalista - ou seja, para viver de
modo livre, é necessario que as praticas da “esfera publica” estejam
refletidas em meus “compromissos privados” e individuais e nao
opostas a eles;

(i) nossas caréncias nao sao satisfeitas por uma simples fusao abstrata
entre a liberdade liberal e uma nocao distributivista de justica,
mas somente por lacos sociais livres - isto é, nossas caréncias s sao
efetivamente atendidas em sociedades nas quais o principio social
estruturador é (i); e

(i)  para que nossa vida seja experienciada como livre é preciso que
nossas forcas sociais sejam coletivamente organizadas de modo
autodeterminado - a saber, isso requer uma associacao de individuos
livres para governar a “realidade mais intima da vida produtiva
ordinaria” (Neuhouser, 2021, p. 153).

Tais compromissos normativos se opdem ao igualitarismo do marxismo ordinario.
Isso porque, embora a separacao social entre as esferas publica e privada seja o alvo
da critica de Marx, ele nao faz isso em nome de um superestatismo de esquerda no
qual o planejamento pUblico suprimiria qualquer espaco restante da vida privada em
nome do ideal de igualdade.? Como Neuhouser enfatiza, a diferenca a ser abolida é

[...] vive carente e na miséria, trabalhando para produzir a riqueza desfrutada pela primeira. [...]
Do modo como Marx descreve, nao é somente a sociedade capitalista que nos parece injusta, mas
as descricoes dele sobre ela que parecem conotar injustica”. Postone (2014, p. 61-104) também
ofereceu uma critica do paradigma do marxismo tradicional. De modo geral, o marxismo tradicional
insiste que o ponto de Marx em sua critica da economia politica se restringe a distribui¢do do valor
como forma historica especifica de riqueza. Essa ma compreensao de Marx frequentemente leva
a interpretacdes igualitaristas de sua critica. Uma critica similar pode ser encontrada em Arthur
(2016, p. 62-70). Para uma versao politizada do igualitarismo do marxismo tradicional aqui criticado,
ver o recente Manifesto Socialista de Sunkara (2020, p. 56, grifos meus), para quem “Marx descrevia
uma democracia igualitdria, participativa”.

3 Concepgdes parecidas, mas com algumas diferencas notaveis, encontram-se tanto em A Ideia de
Socialismo de Axel Honneth (2017), quando demonstra os déficits politicos do “jovem Marx”, quanto
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a diferenca que a vida social assume no modo de producao capitalista - aquela entre
a sociedade civil e o Estado. Em uma importante nota de rodapé, ele sublinha um
aspecto da nocao de emancipacao humana nao suficientemente observado na pratica
politica ordinaria e que permanece oculto em muitas elaboracées acerca de certas
experiéncias “revolucionarias” do passado: a emancipacao esta comprometida com
o “florescer da particularidade do individuo” ou, para dizer de outro modo, a vida
social pos-capitalista almejada por Marx é uma vida onde a diferenca pode florescer
(Neuhouser, 2021, p. 154). Essa é a funcao esclarecedora desse texto.

ArelevanciadainterpretacaodeNeuhousernasdisputasteoricascontemporaneas
sobre o estatuto da critica de Marx a sociedade capitalista - especialmente no que
diz respeito a querela a respeito de seu possivel papel normativo positivo - se deve a
sua posicao original. Compreendo que ha dois contextos em que essa discussao tem
ocorrido e, se estiver correto, este texto oferece solucdes para ambos. O primeiro é
aquele desencadeado por discussdes que originalmente tinham como ponto central
saber se a critica de Marx ao capitalismo € informada por critérios de justica ou
nao (Wood, 1972; Allen, 1974; Geras, 2018). A despeito do fato de essas discussoes
centrarem-se na possibilidade conceitual de Marx condenar o capitalismo sob a base
de uma teoria da justica, elas implicam uma discussao de fundo sobre a natureza
da critica. Versoes mais recentes desse mesmo debate esclarecem esse Ultimo ponto
e questionam se Marx possui alguma teoria normativa e, caso a resposta seja sim,
tentam identificar quais sao os ideais ou valores que a informam (Leiter, 2015; Brudney,
2018; Quante, 2013). De outra parte, um segundo contexto ocorre nas interpretacoes
de Marx da Teoria Critica contemporanea (Jaeggi, 2015; Forst, 2015, p. 121-130;
Honneth, 2017). Nesse caso, a nocao de liberdade social é a chave para compreender
a funcao da critica imanente: o que significa dizer que as categorias econdémicas que
estruturam o modo de producao capitalista podem ser criticadas com base nelas
mesmas? Ou, arriscando um pouco mais, tedricos criticos tém proposto discutir a
seguinte questao: como a sociedade moderna pode ser criticada a partir dos proprios
principios normativos que a estruturam?

A originalidade da solucao que Neuhouser (2021, p. 148) oferece para ambos
os impasses reside na sua tese de que a critica de Marx a sociedade moderna “é
inspirada por uma versao modesta e saudavel do holismo herdado de Hegel” e por

no penultimo capitulo da obra de Moishe Postone (2014, p. 432, grifos meus): “O socialismo, segundo
Marx, também envolve outro modo de producdo, que nao é organizado como uma metamaquina
baseada essencialmente no trabalho humano direto. Ele, portanto, permitiria novos modos de
trabalho e atividade individual que seriam mais ricos e gratificantes, e uma relacao diferente entre
o trabalho e outras esferas da vida [...] O entendimento de Marx da abolicao da forma capitalista
de trabalho e producéo refere-se ndao a producao em um sentido estrito, mas ao préprio principio
estruturador de nossa forma de vida social. Nesse sentido, sua critica do capitalismo ndao tem como
alvo a mediacao social per se, mas a forma especifica de mediacao constituida pelo trabalho [...]
(o que de forma alguma origina necessariamente um modo de administracdo hierarquico, centrado
no Estado)”.

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2021 139



Apresentacao de Felipe Taufer

“um materialismo herdado de Hegel” segundo o qual “o ser social condiciona a
consciéncia social”. O ponto-chave dessa proposta de interpretacao é que Hegel e
Marx compartilham as mesmas premissas filosoficas fundamentais. Para Neuhouser,
a critica do “jovem Marx” a Hegel tem como alvo o modo como a sua teoria social
empirica compreende os conflitos dos interesses particulares na sociedade civil e
nao os fundamentos normativos de sua avaliacao da sociedade moderna. A diferenca
entre ambas as teorias sociais € que, para Marx, os conflitos que ocorrem no interior
da sociedade civil - e. g., a luta de classes entre proletarios e capitalistas - sao
especificos da modernidade. E é por essa razdo que eles nao podem ser superados por
apelo a uma concepcao harmoniosa entre sociedade civil e Estado que tenha em vista
a preservacao dos Direitos do Homem. Mas isso nao significa que, para Marx, o desejo
de uma vida social pos-capitalista ndo esteja comprometido com uma harmonia entre
a particularidade e a universalidade. Acontece que o fundamento normativo se situa
na defesa da abolicao das diferencas sociais materiais entre as duas esferas. O que
Marx denuncia como mistico na filosofia social hegeliana é o diagnostico e nao as
premissas filosoficas. Os principios normativos que estruturam a vida social moderna
sO podem ser realizados por meio de sua prépria superacao prdtica e, por isso, Marx
defende uma revolucao histérica. Isso fica ainda mais evidente, segundo Neuhouser
(2021, p. 150), quando se constata o “pluralismo normativo” que ambos defendem.
Por conseguinte, a originalidade deste texto consiste no papel normativo destacado
do ideal de liberdade na critica social de Marx, o qual se enriquece conceitualmente
com base na comparacao das teses de Sobre a Questdo Judaica com a doutrina do
Espirito Objetivo de Hegel.

A solucao de Neuhouser demonstra como o recurso a teoria hegeliana do
Espirito lhe permite dizer que Marx possui uma teoria normativa e atende os critérios
da relacao entre critica imanente e liberdade social tao debatidos na Teoria Critica.
Porém, ele nao defende Marx até o fim, pois tanto a critica do “jovem Marx” as
limitacoes da emancipacao politica quanto suas tardias criticas aos ideais burgueses
no capitulo 4 de O Capital possuem muitas ambiguidades. Uma ambiguidade
fundamental é o papel que o direito a atividade individual em um espaco protegido
de intervencoes puUblicas poderia ter em sociedades pds-capitalistas. Marx nao
imaginou, e nem pensou ser necessario que se imaginasse, diretrizes normativas
para defender esse tipo de individualidade. Ele assumia que sua critica aos Direitos
do Homem tinha fechado a questao. Neuhouser insiste que uma defesa desse tipo de
atividade individual intima - a qual Marx em algum grau desprezou - € algo que toda
teoria normativa que queira tornar o ideal de uma vida pos-capitalista ou comunista
mais convincente precisa dar conta.

Para ilustrar isso, talvez seja o caso de mostrar como questoes caras a obra de
Neuhouser aparecem em seu tensionamento de tais ambiguidades. Mais conhecido
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pelo seu livro sobre Hegel, Foundations of Hegel’s Social Theory: Actualizing Freedom
(2000), e por seus trabalhos sobre a relacao entre Rousseau e 0s compromissos
filosoficos da teoria social moderna, Frederick Neuhouser recentemente tem se
dedicado a pensar as patologias sociais. Em um livro sobre a nocao de amour proupe
em Rousseau, ele apresenta uma interpretacao distintiva segundo a qual tal conceito
nao € somente a fonte dos males da modernidade, mas “também é uma condicao
de quase tudo aquilo que faz a existéncia humana valiosa” (Neuhouser, 2008, p. 2).
Ele nao somente se contrapoe a algumas discussoes especializadas sobre Rousseau,
mas refina a concepcao de liberdade social que havia defendido em seu livro sobre
Hegel. Afinal, sera que nao poderiamos dizer que os seus tensionamentos daquelas
ambiguidades sao solidarios da concepcao segundo a qual o amour proupe nao é
somente a causa de patologias sociais, mas também pode ser corretamente cultivado
em nome “da virtude, da razao e da liberdade”? (Neuhouser, 2008, p. 3).

Recentemente, Neuhouser (2016, p. 32, grifos do autor) defendeu que
a doutrina do Espirito Objetivo de Hegel é mais bem compreendida como uma
“ontologia social”, caso por esta entendermos que o estudo da sociedade envolve
a compreensao “de a quais funcées ela serve [...] no interior do contexto da vida
humana”. Pode-se sugerir que é o proprio modo de existéncia de uma sociedade que
funciona bem ou mal. Patologias sociais, portanto, nao se resumem a psicopatologias
da vida social moderna, mas também contam como explicacoes e avaliacoes dos
distirbios que as funcoes caracteristicas de uma sociedade possuem. Obviamente,
nao se trata de uma explicacao funcionalista da ontologia social. O que se deve
entender por “funcdes” nesse contexto sao os fins e as formas de ser da sociedade.
Se quisermos, sua referéncia sao as relacoes entre a forma abstrata de principios
normativos estruturadores da vida social e a forma pela qual eles sao articulados
concretamente em formas sociais historicamente especificas. Tais funcdes sao
necessariamente normativas e nado-metafisicas. Sera que nao poderiamos dizer que,
em sua interpretacao do “jovem Marx”, Neuhouser concebe os conflitos da sociedade
civil como uma patologia social propria a forma de ser da organizacao capitalista da
vida social?

Se minhas duas ultimas indagacdoes a respeito da obra de Neuhouser
fazem sentido, entdo o que encontramos neste texto é muito mais do que uma
interpretacao da critica de Marx ao capitalismo: é um fragmento de construcao de
uma teoria normativa propria. Uma teoria capaz de lidar com as patologias sociais
da vida moderna sem apelar para qualquer metafisica externalista; e profundamente
comprometida com uma teoria social empirica acerca de nossa paixao constitutiva
mais intima, o amour proupe. O leitor brasileiro esta diante de um texto seminal
capaz de renovar tanto o horizonte de uma vida livre quanto expectativas normativas
para outro futuro.
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TRADUCAO'
Marx, Hegel e o valor dos ideais “burgueses’?

Frederick Neuhouser?

Uma boa parte do trabalho filoséfico contemporaneo sobre Marx tenta
esclarecer os recursos normativos e as pressuposicoes de seu pensamento - nao so
para determinar quais sao seus padroes, mas, em primeiro lugar, se ha (ou se pode
consistentemente haver) qualquer padrao. Este texto tem a intencao de contribuir
com essas investigacoes, nao discutindo os conceitos mais proeminentes de alienacao
e exploracao, mas perguntando qual papel normativo positivo, se houver algum, os
ideais “burgueses” - liberdade, igualdade, e justica - desempenham na critica de Marx
ao capitalismo e em sua visao do comunismo. Ao fazer isso, € necessario distinguir
entre os papeis positivos e aqueles meramente negativos que esses ideais podem
desempenhar. Por exemplo, o ideal de igualdade desempenharia um papel meramente
negativo se o uso dele por parte de Marx fosse restrito a assumir uma concepcao
burguesa de igualdade e a mostrar que o capitalismo falha em levar a cabo seus
proprios padroes (o que significa dizer, um dos padroes tipicamente assumidos pelos
proprios participantes para justificar as relacoes capitalistas). O papel normativo da
igualdade burguesa poderia permanecer meramente negativo se Marx nao atribuisse
nenhum valor positivo a ele fora do modo de producao capitalista - se, por exemplo,
ele pensasse que tal ideal nao desempenhasse nenhum papel naquilo que torna o
comunismo uma ordem social boa. Em outras palavras, minha questao é a de se ha
qualquer sentido no qual os ideais burgueses aparecem positivamente nos valores
que Marx endossa e os quais ele pensa que uma sociedade pos-capitalista boa deve
realizar.

E bem claro que algumas vezes Marx emprega os ideais burgueses em sentido
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negativo: em O Capital, parte de sua critica do contrato de trabalho assalariado
depende da argumentacdao de que este realiza incompletamente até mesmo as
concepcoes burguesas de liberdade, igualdade e justica. Do mesmo modo, € claro
que esses ideais nao constituem o principal critério ao qual Marx apela quando explica
por que o comunismo € bom: o que torna o comunismo superior ao capitalismo nao
é o fato de que ele realiza de forma melhor os mesmos ideais que sao amplamente
usados para justificar o capitalismo. Se estas fossem as Unicas alternativas relevantes
para determinar a postura de Marx a respeito dos ideais burgueses, este seria um
texto muito curto. Mas ha uma possibilidade mais interessante que reside entre esses
dois polos e ela é expressa na seguinte questao: ha espaco na posicao de Marx para
a apropriacao dos ideais burgueses, nao para meramente mostrar que o capitalismo
falha em realizar seus proprios padroes, mas como parte de uma visao positiva daquilo
que torna o comunismo bom? Apropriar-se do ideal de uma ordem social precedente
€ assumir e endossar uma versao revisada daquele ideal que (em algum sentido a ser
explicado) é superior a sua versao usada para justificar praticas da ordem anterior.
Uma vez que esse modelo de apropriacao de ideais do passado € central para a
estratégia normativa de Hegel, uma outra maneira de formular minha questao é: em
que extensao Marx de fato adota uma abordagem hegeliana dos presentes ou futuros
valores dos ideais abracados por sociedades passadas? Ou, mais precisamente: ha,
em Marx, espaco para a adocao de uma posicao como essa e, caso haja, para trata-la
como uma possibilidade que os préprios marxistas deveriam aproveitar?

O mais perto que Marx chega de seguir essa estratégia hegeliana é em seu
tratamento das concepcoes burguesas de liberdade - incorporadas a varias concepcoes
de direitos individuais - em Sobre a Questdo Judaica. Minha tese é a de que nesse
texto de juventude Marx emprega aspectos da estratégia de Hegel para se apropriar
de ideais do passado, no entanto, para seu prejuizo, falha em executar essa estratégia
de modo completo. Depois de observar o tratamento que Marx da a liberdade na
obra referida, farei alguns breves comentarios sobre problemas similares em sua
abordagem das concepcoes burguesas de justica e igualdade.

Sobre a Questdo Judaica diagnostica a fonte dos males da sociedade moderna
a partir da “separacao” entre a sociedade civil e o Estado resultante da emergéncia
do capitalismo e de sua contrapartida politica, o Estado (burgués) liberal. O texto é
uma critica tanto a sociedade moderna quanto as tentativas de Hegel em encontrar
um remédio para a separacao dentro das instituicoes politicas do Estado Prussiano.
Porém, a separacao entre a sociedade civil e o Estado é também, para Hegel e Marx,
um conflito entre concepcoes concorrentes de liberdade: a sociedade civil € a esfera
na qual as liberdades individualistas associadas a posse da propriedade e dos Direitos
do Homem sao realizadas, enquanto o Estado oferece a seus membros, de um modo
muito rousseuniano, uma liberdade que consiste em determinar publicamente a
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vontade de determinadas leis destinadas a realizar o bem do Estado em geral. A
ultima é considerada uma concepcao de liberdade porque aqueles que estao sujeitos
as leis do Estado também sao autores delas. Para Marx, uma razao pela qual essas
duas concepcoes de liberdade estao em conflito é que as duas pressupdem tipos
diretamente opostos de relacées entre os membros sociais: os Direitos do Homem
tratam os individuos como atomos independentes com interesses definidos uns em
oposicao aos outros, enquanto a liberdade do Estado exige dos cidadaos que estes
abandonem fins estritamente egoistas e se identifiquem com o bem de todos.

Se Sobre a Questdo Judaica estivesse meramente preocupado em salientar o
conflito entre essas duas concepcodes de liberdade, esse ensaio dificilmente valeria
nossa atencao. O proprio Hegel estava ciente da tensdo entre as concepcoes de
liberdade que subjazem a sociedade civil e o Estado; contudo, sua tese é que a
sociedade moderna é constituida de tal forma que a sociedade civil e o Estado operam
como esferas semi-independentes que, ao mesmo tempo, formam uma totalidade
coerente, na qual o individualismo da primeira é reconciliado com o espirito comunal
exigido pela Ultima. Em outras palavras, a tese de Hegel nao é sobre a compatibilidade
conceitual de duas concepcoes de liberdade, mas sobre se uma instituicao social
que fornece expressao a uma certa concepcao de liberdade (sociedade civil) pode
coexistir harmoniosamente com outra instituicao (o Estado) cujo objetivo é realizar
uma concepcao de liberdade aparentemente oposta. O que esta em jogo nao € se as
duas concepcoes de liberdade sao logicamente contraditorias, mas se ambas podem
ser realizadas em uma ordem social singular onde nenhuma delas é considerada
como a totalidade da liberdade e onde nenhuma invade a esfera circunscrita a outra.
A posicao normativa de Marx em Sobre a Questdo Judaica esta fundada, nao menos
que a de Hegel, em uma compreensao empirica das circunstancias institucionais
especificas da modernidade - especialmente na natureza da sociedade civil - através
das quais as concepcoes de liberdade em questao sao realizadas. Para ambos os
pensadores, a reflexao filosofica sobre a concepcao de liberdade que devemos adotar
precisa ser elaborada juntamente com uma teoria social empirica.

Expresso de modo geral, o que Marx aprendeu de Hegel é que a filosofia social
que se restringe a teorizacao a priori acerca da “verdadeira” natureza da liberdade
esta fadada a permanecer desconectada do mundo. A visao de Hegel é que enquanto
a filosofia nao pode renunciar completamente a concepcoes abstratas de liberdade -
definicoes de liberdade tais como, por exemplo, a de sujeicao a lei autoimposta ou
a de auséncia de impedimentos externos as acées de um individuo -, ela nao pode
deliberar sobre essas concepcoes sem observar como elas sao realizadas em qualquer
mundo social real. Assim, Hegel nao tenta reconciliar o conceito de liberdade
liberal com o conceito de autogoverno politico. Em vez disso, ele observa como
essas concepcoes de liberdade sao (ou poderiam ser) realizadas no mundo social
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existente e pergunta se existem (ou se poderiam existir) instituicées que tornam
possivel a realizacao (parcial e circunscrita) de ambas. Para Hegel, as concepcoes
de liberdade associadas a sociedade civil e ao Estado sao reconciliaveis apenas se
estiverem presentes de modo que possam “mediar” o egoismo da sociedade civil com
o espirito comunal exigido pelo autogoverno coletivo do Estado. E bem conhecido o
fato de que Hegel reivindicou encontrar essas instituicoes nas corporacoes, as quais,
na sociedade civil, transformam os desejos egoistas em interesses mais universais e,
no Estado, participam no processo legislativo de tal maneira que seus membros, a
principio dotados de interesses particulares bem definidos, venham a compreender
e identificar o bem do todo.

De modo similar, quando Marx critica a concepcao liberal de liberdade em
Sobre a Questdo da Judaica, inicia a partir de uma compreensao do modo como
essa liberdade aparece quando realizada sob as condicoes de um sistema econdmico
especifico, a saber, o capitalismo.* Muito embora ainda nao tenha chegado a sua
compreensao madura do capitalismo, sua critica aos Direitos do Homem depende
de reivindicacbes sobre a forma que a liberdade liberal tem de assumir quando
realizada em um mundo no qual a producdao material € praticada por individuos
motivados egoisticamente e onde os interesses economicos particulares de seus
participantes sao opostos irreconciliaveis. Sua critica a Hegel nao é meramente a
de que as corporacodes, tal como Hegel as concebe, ndo existem, mas, sim, a de que
dado o carater dos interesses particulares na sociedade civil, elas nao podem existir.
Seu desacordo nao ¢é sobre se a liberdade liberal é uma liberdade “real”, nem sobre
a natureza da sociedade civil e suas implicacdes na maneira em que a liberdade tem
de aparecer em tal sociedade.” De fato, seu desacordo diz respeito a duas questoes:
que forma a liberdade liberal - a protecao dos direitos dos individuos de agirem como
bem-quiserem - realmente assume quando realizada na sociedade capitalista? Em
que medida essa liberdade é compativel com a realizacao de outros conceitos de
liberdade (bem como os outros valores além da liberdade)?

A resposta de Marx a primeira questao é que o ideal da liberdade liberal,
quando realizado na sociedade civil moderna, é corrompido por meio de normas
legais que privilegiam e absolutizam a forma especifica de liberdade para agir
“como bem-quiser” - nomeadamente, o direito a propriedade privada, “o direito
de desfrutar a seu bel prazer, sem levar os outros em consideracao [...] o direito ao
proveito préprio” (Marx, 2010, p. 49; MEW1, 1981, p. 365). Um bom exemplo disso

4 Nesse texto de juventude Marx ainda nao fala de “capitalismo” e nem chegou a uma concepcao madura
de como este funciona. Todavia, o que ele tardiamente chamara de capitalismo é essencialmente
0 que esta criticando aqui (N.A).

5 A explicacao de Hegel sobre a sociedade civil ndao apenas carece de um conceito de capitalismo,
como o mundo econdmico por ele descrito ndo precisa ser capitalista (uma vez que o mercado livre
que ele descreve pode ou nao incluir a propriedade privada dos meios de producao) (N.A).
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se encontra no tratamento dado por Smith a liberdade em A Riqueza das Nacées,
onde, quando fala concretamente acerca do sentido em que a sociedade comercial
promove a liberdade, a énfase é usualmente colocada no direito dos trabalhadores
de venderem sua forca de trabalho como bem-quiserem. Isso nao quer dizer que
as sociedades liberais modernas nao protejam também outras versoes da liberdade
dos individuos de fazer o que querem - liberdade religiosa, liberdade de expressao,
o direito a seguranca do corpo -, mas em tais sociedades o direito a propriedade
privada tende a ser consagrado como se fosse o paradigma da liberdade e seu centro
de gravidade.

Uma manifestacao dessa tendéncia € que outras liberdades garantidas em
sociedades capitalistas sao interpretadas de uma forma que conferem primazia
ao direito a propriedade privada. Por exemplo, em tais sociedades a liberdade de
imprensa fica protegida, mas somente até o ponto em que comeca a ameacar a
liberdade mais importante para a sociedade civil, a saber, os direitos de propriedade.
Uma tendéncia similar fica evidente no fato de que na sociedade moderna os outros
ideais burgueses além da liberdade - a igualdade, e. g., - tendem a ser definidos
em termos que confirmam a primazia dos direitos de propriedade. Na Constituicao
Francesa de 1975, a interpretacao de “igualdade” nao significa igualdade material
ou mesmo igual participacao politica, mas meramente igualdade formal diante da lei
- precisamente o tipo de igualdade que a sociedade civil defende quando a lei trata
os individuos como partes iguais, segundo a qual cada um possui os mesmos direitos
formais que o outro.

Aqui reside um outro aspecto da critica de Marx inspirado pelo procedimento
hegeliano de observar, além do conteldo logico das concepcdes de liberdade, as
manifestacdes concretas destas em ordens sociais especificas: na sociedade civil
moderna, os Direitos do Homem, codificados na lei, nao funcionam meramente
como constrangimentos externos aquilo que é permitido aos individuos fazer; eles
também penetram a subjetividade de quem é governado por eles, favorecendo um
tipo especifico de autoconcepcao e ethos entre os individuos. Em outras palavras,
os Direitos do Homem apresentam a si mesmos como se expressassem uma certa
concepcao de liberdade (o direito dos individuos de agirem como “bem-quiserem”),
mas, quando realizados em uma sociedade especifica, inevitavelmente assumem
também um carater “ético”, extra-legal, que nao é estritamente parte do contetido
desse ideal de liberdade. Marx expressa esse ponto dizendo que nas sociedades civis
modernas “os droits de [’homme [...] nada mais sao do que os direitos [...] do homem
egoista, do homem separado da comunidade” (Marx, 2010, p. 48; MEW1, 1981, p.
364), aqueles que encorajam os individuos a definirem seus interesses em oposicao
aos dos outros e a conceberem suas associacdes como meros meios para seus proprios
fins privados. O ponto aqui € que um sistema de direitos individuais manifestara a
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si mesmo de forma diferente - possuira um outro matiz ético e servira a funcoes
sociais distintas - dependendo do carater da sociedade na qual é realizado. O modo
como os individuos consideram e fazem uso de seus direitos, o significado que esses
direitos vém a ter para eles, é moldado pelos tipos especificos de projetos que eles
sao compelidos a perseguir, fora da politica, em suas vidas cotidianas, “sociais”. Por
conseguinte, aquilo que mais se sobressai no ideal liberal de liberdade aos membros
de uma sociedade civil completamente egoista é o direito desimpedido de acumular
tanta riqueza quanto puderem. Acima de tudo, a liberdade significa a liberdade de
enriquecer.

E importante notar que quando Marx caracteriza os Direitos do Homem como
“os direitos do homem egoista”, ele nao esta fundamentando essa critica em um
argumento a priori sobre o contetdo conceitual da liberdade definido como o direito
dos individuos de agirem sem constrangimento alheio. Ao invés disso, Marx esta
articulando o modo em que essa concepcao de liberdade aparece “na carne” - qual
significado ela adquire no contexto de um ethos mais amplo - quando realizada na
sociedade capitalista. Em outros termos, nao ha nada de intrinsicamente egoista
ou competitivo na concepcao vazia de liberdade na qual os Direitos do Homem
estao embasados. De fato, considerados abstratamente e apartados da sociedade
civil moderna, muitos desses direitos articulam interesses compartilhados que, na
maioria das vezes, sao assegurados nao pela competicao, mas pela cooperacao. Nao
ha nada de intrinseco em meu interesse na vida e em minha integridade corporal que
me impulsione contra outros individuos com o mesmo interesse. Ambos os interesses
podem ser satisfeitos por todos simultaneamente, e nos unirmos para proteger nossas
liberdades comuns é certamente a melhor maneira de fazé-lo. Isso também vale para
as liberdades religiosa e de expressao e, até mesmo, para a liberdade de dispor
de nossa propriedade pessoal como bem-quisermos (contanto que a propriedade
pessoal nao assuma a forma que possui em sociedades capitalistas: a liberdade de
ser dono dos meios de producao e explorar aqueles que somente trabalham para o
lucro do dono). Repetindo: é apenas no contexto da sociedade civil moderna, na
qual os interesses econdomicos particulares sao opostos irreconciliaveis e na qual a
competicao autointeressada reina soberanamente, que o egoismo e o antagonismo
social se tornam fundidos com a liberdade definida em termos de direitos individuais.

A critica de Marx ao modo em que se configura o ideal liberal de liberdade
realizado nas sociedades civis modernas € inspirada por uma versao modesta e saudavel
do holismo herdado de Hegel. Filosofos que insistem em separar o politico do social
- aqueles que elaboram ideais politicos abstraindo do papel que estes desempenham
em uma ordem social especifica - negligenciam a importante verdade segundo a
qual, quando se trata da vida social, o que pode ser distinguido no pensamento é
inseparavelmente conectado na realidade. Hegel defende isso contundentemente
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na Filosofia do Direito, onde as esferas sociais por ele distinguidas, embora conceda
a elas uma dose de autonomia, sempre sao compreendidas como se infiltrando uma
na outra - como afetando as praticas e as autocompreensoes das quais cada uma
depende. Para Hegel, o membro da sociedade civil sempre é, ao mesmo tempo, um
membro da familia, e os fins, projetos e atitudes que ele carrega consigo enquanto
participante do sistema das caréncias sao matizados pelos compromissos e ideais
pelos quais ele vive nas outras esferas sociais. Além disso, em uma sociedade racional,
o conteldo real da concepcao de liberdade em que qualquer esfera social esta
baseada é constrangido - adaptado de modo a ser compativel com - pelas concepcoes
de liberdade realizadas nas outras esferas. Dessa forma, os critérios de Hegel para
uma sociedade racional sao satisfeitos somente se as liberdades individualistas da
sociedade civil puderem ser realizadas de forma consistente junto a ideais que
os individuos também devem adotar enquanto membros da familia e cidadaos. Se
fosse verdade que as liberdades realizadas na sociedade civil moderna estivessem
completamente fadadas ao egoismo e ao antagonismo social, tal como Marx afirma
que elas estao, Hegel seria compelido a concordar com a avaliacao negativa de Marx
acerca da separacao entre a sociedade civil e o Estado. Como sugeri, o desacordo
entre eles é menos sobre as questoes de fundamento normativo do que sobre o
modo como a sociedade moderna realmente funciona e sobre a possibilidade de
os interesses particulares naquela esfera serem tao irremediavelmente opostos que
tal condicao necessariamente faz surgir um ethos completamente estampado pelo
egoismo e, por conseguinte, o espirito comunal exigido pelas outras esferas se torna
impossivel.

O outro compromisso filosofico que alimenta a posicao de Marx em Sobre a
Questdo Judaica é um materialismo também herdado de Hegel. Este materialismo -
uma versao da tese de que o ser social condiciona a consciéncia social - é expresso na
afirmacao de Marx de que uma das esferas distinguidas por Hegel - a Gnica na qual os
humanos reproduzem a si mesmos materialmente por meio do trabalho - tem primazia
sobre as outras na formacao da visao de mundo dos membros sociais. Segundo a
colocacao de Marx, a atividade nessa esfera esta destinada a ser experienciada pelos
membros sociais como sua “realidade mais imediata”, precisamente porque ela esta
mais proxima de sua “vida individual real” - mais proxima de quem eles sao em suas
vidas ordinarias do que as atividades mais “espirituais” que produzem a unificacao
politica no Estado (Marx, 2010, p. 40-41; MEW1, 1981, p. 355). Como mencionei
anteriormente, aqui a critica de Marx ganha mais forca caso seja unificada a sua
compreensao madura de capitalismo, a qual o mune de razdes que ele ainda nao
possui em Sobre a Questdo Judaica para poder argumentar que, dado o modo como
os interesses particulares sao necessariamente configurados no capitalismo, nenhuma
medida politica - de fato, nenhuma intervencao aquém de uma transformacao

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2021 149



Frederick Neuhouser

economica completa - poderia reconciliar os conflitos entre eles. Essa abordagem
materialista da consciéncia social nao é estranha a Hegel. Ela é expressa em seu
reconhecimento de que, se o Estado deve ter sucesso na harmonizacao dos interesses
particulares por meio da legislacao que serve ao bem comum (de tal forma que
aqueles individuos que buscam seus interesses particulares na sociedade civil possam
ver e desejar o bem comum enquanto cidadaos), entao deve haver alguma instituicao
interna a sociedade civil (as corporacoes) com potencial de transformar o egoismo dos
membros da sociedade civil em um objeto de interesse do bem comum. Novamente,
aqui o desacordo entre Hegel e Marx nao diz respeito tanto as premissas filosoficas
fundamentais - ambos reconhecem que um compromisso com o bem comum requer
alguma fundacao na vida material -, mas sobre até que ponto o conflito dos interesses
particulares na sociedade civil é irremediavel.

Um outro aspecto em que a posicao normativa subjacente a critica de Marx
da sociedade civil se assemelha a de Hegel é o fato de ambos adotarem uma versao
modesta do pluralismo normativo. Como ja indiquei, cada um deles reconhece que
ha uma multiplicidade de maneiras de fornecer conteldo a ideia de liberdade e
que muitos desses ideais podem ser convincentes dependendo das circunstancias
nas quais sao realizados. Mas o pluralismo de que compartilham vai além disso na
medida em que ambos também reconhecem outros ideais e ndo s6 o da liberdade.
Seria errado pensar que a Filosofia do Direito meramente mostrasse que, da forma
em que sao realizadas nas instituicoes modernas, as varias concepcoes de liberdade
herdadas do passado podem ser todas realizadas em uma ordem social singular. Além
do mais, Hegel deseja mostrar que as instituicoes modernas sao boas, de modo que
o bem inclui, mas nao se esgota na liberdade.® O que faz com que a familia e a
sociedade civil sejam racionais ndo € meramente sua promocao da liberdade em
varios aspectos, mas também o fato de que asseguram a seus membros outros bens
substanciais além da liberdade. Em ambas as instituicdes os participantes também
encontram varias formas de reconhecimento de seus participantes e companheiros;
eles satisfazem caréncias naturais essenciais a seu bem-estar; e se aproveitam de
um conjunto de vinculos sociais que enriquecem e orientam suas vidas. Em outras
palavras, para Hegel, uma sociedade que da espaco a liberdade de seus membros,
mas que falha em promover o seu bem-estar nesse sentido mais amplo, merece
ser criticada.” Isso significa que o valor da liberdade (de qualquer tipo) depende
da medida de sua adequacao dentro de um sistema social que realiza a totalidade

6 Este ponto é complicado pelo fato de que “liberdade” possui um significado muito extenso em
Hegel, o qual muitas vezes inclui a ideia de bem. Abstraio dessas complicacdes aqui (N.A).

7 Hegel formularia diferentemente estes pontos da maneira que o fiz aqui. Ele diria que uma concepcao
de liberdade que ¢ indiferente ao bem-estar dos individuos € uma concepcao de liberdade deficiente
e que liberdade completa deve incluir a realizacao do bem. O ponto essencial é que os padroes de
Hegel para uma sociedade totalmente racional incluem o bem-estar de seus membros. Ver a nota
anterior (N.A).
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dos valores reconhecidos pela teoria social. Uma implicacao disso - de papel muito
importante para Marx - é que, caso sua realizacao atrapalhe o reconhecimento dos
individuos de outros bens importantes que lhes sao disponiveis, o valor de qualquer
tipo especifico de liberdade diminui.

Em Sobre a Questdo Judaica este aspecto da posicao de Marx fica mais nitido
se comparado ao ideal de igualdade. Pois la uma de suas principais criticas é que a
liberdade tal como articulada nos Direitos do Homem, realizada sob as condicdes da
sociedade civil, eviscera o ideal de igualdade que a ordem social moderna também
reivindica promover. Mais precisamente, a forma na qual a liberdade é realizada no
contexto da sociedade civil moderna impde severos constrangimentos aos tipos de
igualdade possiveis dentro dela. Em primeiro lugar, porque um direito de propriedade
privada completamente ilimitado significa que a sociedade civil € compativel apenas
com a igualdade formal e nao com a material; em segundo lugar, as desigualdades
na esfera economica nao podem deixar de ser sentidas na esfera politica e, por essa
razao, enfraquecem o proprio ideal do Estado liberal de igual participacao politica.

Esse pluralismo de valores fica mais evidente a medida que o pensamento
de Marx se desenvolve. Ele fica especialmente claro no quarto capitulo do primeiro
livro de O Capital, onde, depois de descortinar a verdadeira natureza da relacao
entre capitalista e trabalhador que torna a producao de mais-valor possivel, Marx
dirige sua atencao ao que parece ser uma critica dessa relacdo. Sua critica assume
a forma de um desmascaramento das justificativas usuais do trabalho assalariado,
nao revelando sua falsidade, mas sua unilateralidade. Comecemos com a liberdade.
Primeiro - e consistente com sua abordagem em Sobre a Questdo Judaica -, Marx, em
O Capital, foca no modo como a liberdade liberal se manifesta na ordem capitalista,
especialmente na relacao contratual entre trabalhador e capitalista, e como a
fetichizacao de uma efetivacao singular da liberdade distorce o ideal que lhe subjaz.
Em segundo lugar - e consistente com sua visao em Sobre a Questdo Judaica no que
diz respeito ao valor da emancipacao politica -, em O Capital, Marx nao afirma que a
liberdade realizada na troca do trabalhado assalariado € iluséria ou sem valor algum.
Ao contrario, ele parece acreditar que a liberdade legal de vender sua propria forca de
trabalho no mercado, como “bem se queira”, permite um tipo de autodeterminacao
que o servo nao possui: no que diz respeito a realizacdo da liberdade, o capitalismo
representa uma avanco genuino sobre o feudalismo. O problema, é claro, é que ao
focarem exclusivamente na liberdade contratual de que os trabalhadores dispéem, os
defensores do capitalismo tém de negligenciar as condicoes estruturais sob as quais
estas escolhas livres sao feitas, as quais reduzem significativamente seu carater de
liberdade - nomeadamente, a caréncia material e a falta de recursos que tornam a
venda de forca de trabalho necessaria para o trabalhador, bem como as posicoes de
barganha radicalmente desiguais a partir das quais as duas partes formam contrato.
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O que aqui interessa ao pluralismo de valores é o fato de que Marx nao se limita
a considerar a tese de que o capitalismo promove a liberdade; ele também considera
um conjunto de outras teses normativas levantadas em defesa do capitalismo -
que ele realiza a justica, maximiza a riqueza social para o beneficio de todos e
assegura uma igualdade universal. Melhor dizendo, sua critica ndo é meramente
que a liberdade realizada no capitalismo é unilateral, mas também que uma troca
qualificada como justa sob a perspectiva da lei contratual - a troca da forca de
trabalho por salario - pode ocultar a profunda injustica das posicoes originais de
barganha por ela pressupostas, bem como o fato de que o valor adicionado pelos
trabalhadores a producao € significativamente maior do que aquele que eles
recebem em salarios. Um processo de ocultacao similar ocorre nas alegacoes de que
o capitalismo promove o bem-comum e realiza a igualdade: a riqueza social imensa
produzida pelo capitalismo beneficia alguns de seus participantes muito mais do que
outros, e a igualdade formal das partes contratantes é compativel com desigualdades
profundas de riqueza e poder social. O ponto de Marx ndao é que o capitalismo nao
realiza a liberdade absolutamente, mas que a liberdade por ele realizada nao é tudo
o que a liberdade pode ser e que seu valor é diminuido pelo fato de que coexiste
com a exploracao, desigualdade social e o empobrecimento da maioria da sociedade.

Agora considerarei como Sobre a Questdo Judaica parte de uma critica a
Hegel e a sociedade moderna para construir uma posicao normativa positiva. Mais
especificamente, quero responder a questao: qual concepcao de liberdade Marx adota,
com base em sua critica, como guia para a pratica emancipatoria? E em sua resposta
a essa questao onde julgo podermos encontrar uma abordagem insuficientemente
“dialética” (ou hegeliana) da questao da liberdade.

Na medida em que Marx possui uma concepcao de sociedade livre nesse texto,
ela esta centrada na ideia de emancipacao humana contrastada a emancipacao politica
ou ao ideal liberal de liberdade que caracterizei até aqui. A ideia de emancipacao
humana parece carregar consigo uma variedade de elementos conceitualmente
distintos que podem ou nao ser separados da realidade, a saber: a superacao da
alienacao religiosa e econdmica; a eliminacao da separacao, do sofrimento da “dupla
existéncia” que acomete os individuos tanto na consciéncia quanto na vida real;
a realizacao do género humano, o qual possui, no mundo moderno, apenas uma
existéncia ilusoria na ideologia da vida politica; e, finalmente, uma versao material
da autodeterminacao democratica que Rousseau atribuiu aos cidadaos da republica.
Deixe-me citar o paragrafo em que Marx define de modo mais completo a concepcao
de liberdade que adota inteiramente:

Mas a emancipacao humana so estara plenamente realizada quando o homem

individual real tiver recuperado para si o cidadao abstrato e se tornado ente genérico
na qualidade de homem individual na sua vida empirica, no seu trabalho individual,
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nas suas relacdes individuais, quando o homem tiver reconhecido e organizado suas
“forces propres” como forcas sociais e, em consequéncia, nao mais separar de si
mesmo a forca social na forma da forca politica (Marx, 2010, p. 54; MEW1, 1981, p.
365).

Nao é dificil perceber como os varios elementos da concepcao de liberdade aqui
articulados decorrem da critica a sociedade moderna apresentada por Marx acima.
Em primeiro lugar, a visdao de comunidade presente no nicleo da ideia de género
tem sua fonte nas aspiracdes reais, mas nao realizadas, dos individuos modernos,
expressas de maneira velada nos ideais que animam suas consciéncias religiosas e
politicas. Em segundo lugar, se um dos problemas revelados pela critica de Marx é
a separacao nos individuos - uma inabilidade em reunificar dois aspectos de suas
identidades em uma unidade coerente -, disso segue que a solucao tem de encontrar
uma forma de realizacao das aspiracoes pela individualidade enquanto satisfaca
as caréncias de lacos sociais baseados em algo mais do que no autointeresse. Por
ultimo, o ideal invocado no final dessa passagem - que os individuos coletivamente
organizem suas forcas produtivas com o objetivo de atender aos interesses de todos -
assume a ideia de autodeterminacao que deveria organizar o governo da vida politica
e nela infunde o contetdo material derivado da analise da realidade social descrito
em Sobre a Questdo Judaica: em sua convocacao para reconhecermos e organizarmos
nossas forcas como forcas sociais, Marx assume uma versao do ideal rousseuniano de
autonomia politica na qual nao sao mais as leis que serao determinadas pela vontade
geral, mas a realidade mais intima da vida produtiva ordinaria.

No entanto, dizer que Marx procede dialeticamente nao é dizer que ele é
hegeliano em todos os detalhes. Marx diverge obviamente de Hegel quando julga
resolver a separacao entre a sociedade civil e o Estado através da dissolucao das duas
esferas em uma, ao invés de manter algum tipo de separacao na medida em que cada
uma é reformada para que ambas possam funcionar como esferas complementares
que reconciliam o desejo de seus membros de viverem, ao mesmo tempo, como seres
individuais e comunais. Pode-se até mesmo dizer que Marx busca a unidade social
através da abolicao da diferenca (no nivel das esferas sociais), ao invés de preserva-
la.® As razdes de Marx para nao preservar a dualidade das esferas sociais residem em

8 Contudo, é importante ser preciso acerca do sentido em que Marx faz isso. Enquanto é verdade
que ele procura eliminar a diferenca no nivel das esferas sociais, sua solucdo tem em vista o
florescimento da diferenca (ou “particularidade”) entre os habitantes de um mundo no qual a
separacao entre a sociedade civil e o Estado foi superada. Isso fica evidente pela frequéncia com
que Marx usa o termo “individuo” na passagem que citei anteriormente: “a emancipacao humana
so estara plenamente realizada quando o [...] homem individual [...] no seu trabalho individual
e nas suas relacoes individuais [...] se tornar ente genérico”. Em outas palavras, Marx tem em
vista um tipo de reconciliacao entre os valores da individualidade e da vida comunal no qual viver
em um certo tipo de comunidade é uma condicdo para os seres humanos expressarem de forma
total suas naturezas particulares. A tese implicita é que pelo pertencimento a uma sociedade na qual o
desenvolvimento das forgas produtivas dos trabalhadores, ao invés da acumulacao de lucro, é o objetivo
organizacional da producao, alcancam-se as condicGes sociais, pela primeira vez, sob as quais os
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duas consideracdes que ja mencionei: a primeira, o egoismo irrestrito e gerador de
conflitos da sociedade civil e, a segunda, a tese materialista de que um ethos enraizado
na vida econdmica nao pode ser desfeito por medidas meramente politicas. Porém, a
despeito de quao convincentes essas razdes possam ser, a solucao proposta por Marx
nao encontra espaco, por mais circunscrita que seja, para a concepcao especifica de
liberdade que a sociedade civil moderna quer realizar. Ou seja, nao fornece nenhum
espaco socialmente protegido no qual cada individuo é livre para perseguir uma
variedade de fins simplesmente porque os escolheu - em outras palavras, um espaco
social no qual os individuos sao reconhecidos como possuidores de uma dignidade
derivada simplesmente de sua habilidade em estabelecer fins para si proprios e em
seguir suas proprias concepcoes de bem. Aqui Marx diverge radicalmente de Hegel,
que trata as varias concepcoes de liberdade herdadas da histéria como conquistas
culturais que devem ser preservadas, mesmo se limitadas e modificadas para que se
tornem coerentes com concepcoes concorrentes de liberdade e de outros valores
éticos. Além disso - assim quero argumentar -, Marx nao possui boas razoes para nao
seguir Hegel nessa importante questao.

Que uma posicao mais hegeliana sobre o valor (limitado) da liberdade liberal
esta disponivel a Marx, é algo que fica sugerido por sua propria ambivaléncia em
relacdo a emancipacao politica em Sobre a Questdo Judaica. La, o que distingue
a posicao de Marx do ultraesquerdismo de Bruno Bauer é sua insisténcia em que a
emancipacao politica, embora nao seja a forma completa e nem a mais desenvolvida
de liberdade, ainda assim possui um valor genuino e que, portanto, é errado
dizer aos judeus para abandonarem sua luta por reconhecimento enquanto seres
politicamente iguais aos cristaos pelo simples fato de que a realizacao de sua
vontade nao lhes trara a emancipacao humana total. Marx, ao tomar essa posicao
contra Bauer, apresenta a si proprio como sendo o seguidor mais proximo de Hegel,
quem atribui valor a todas as formas de autodeterminacao, por mais que reconheca
uma hierarquia que defina, entre essas, os limites do escopo e do valor de cada
uma. Nao obstante, até mesmo aqui ha uma diferenca sutil, mas relevante entre
Marx e Hegel. Nesse texto de juventude, a visao de Marx parece ser a seguinte: a
emancipacao politica é a forma de liberdade mais elevada na ordem presente, no
entanto, uma ordem social melhor na qual essa forma de liberdade nao sera mais
relevante esta a caminho. Aqui, a premissa parece ser que se o egoismo é superado
no reino econdmico, entao nao faz mais sentido garantir a protecao dos individuos
da interferéncia dos outros, tal como os Direitos do Homem pretendem. Ja que Marx

individuos podem se desenvolver completamente e “em todos os sentidos” (Marx, Engels, 2007,
p. 64; MEW3, 1978, p. 74). Que esse ideal - o florescer da particularidade do individuo - esteja
destinado a substituir a aspiracdo da liberdade individual que anima a sociedade moderna é algo
que fica claro quando, mais tarde em sua carreira, Marx intitula esse ideal de “liberdade pessoal”
(Marx, Engels, 2007, p. 64; MEW3, 1978, p. 74) (N.A).
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nao cede espaco para a liberdade liberal no comunismo, ele assume uma posicao
em relacao a histéria que diverge significativamente da de Hegel: enquanto certas
concepcoes de liberdade podem possuir valor em condicbes historicas especificas,
quando a historia progride se faz tabula rasa, como se as conquistas éticas do
passado pudessem ser dispensadas - canceladas, mas nao preservadas. Apesar desse
movimento encontrar uma justificacao teorica na obra tardia de Marx (na explicacao
do materialismo historico acerca da relacao entre a estrutura econémica da sociedade
e a consciéncia social), vale a pena ressaltar que essa forma de radicalismo entra
em conflito com sua posicao em Sobre a Questdo Judaica do modo como articulei
aqui. Ao relegar o valor da liberdade liberal inteiramente ao passado, Marx esqueceu
sua propria tese segundo a qual a filosofia nao pode julgar concepcoes de liberdade
separadamente do exame de como essas concepcoes se realizam em ordens sociais
especificas. Isso implica que as deficiéncias da liberdade liberal sob o capitalismo
nao impugnam todas as possibilidades de realizacao do principal ideal liberal (o de
que todos os individuos sao merecedores de algum espaco socialmente protegido no
qual sao livres de interferéncia dos outros para perseguir os fins que estabelecem
para si mesmos). Como sugeri, € somente nessa ordem social especifica (como a
sociedade civil moderna) que os direitos individuais e o egoismo generalizado sao
inseparaveis. A despeito do fato de que nao ha nada intrinsicamente egoista nos
Direitos do Homem, é altamente implausivel que os membros de uma cultura na
qual a dignidade do individuo é fruto de uma longa historia de luta, em uma nova
ordem social simplesmente cessassem, todos de uma vez, de se importar com um
ideal tao central para seu proprio legado cultural. Sem duvidas, uma licao a ser
aprendida do século XX - algo que Hegel ja sabia - é que uma tabula rasa da bagagem
cultural desse tipo esta fadada a ser experienciada pelos que a ela estao sujeitos
como uma forma de violéncia e que, para noés modernos, s6 se tem uma filosofia
satisfatoriamente normativa através da integracao de varios ideais éticos herdados
do passado, de tal maneira que sejam superadas as deficiéncias que os maculavam em
suas encarnacoes passadas. Além disso, no que diz respeito ao ideal rousseauniano de
liberdade (a autodeterminacao politica coletiva), Marx adota precisamente o tipo de
apropriacao hegeliana, o qual estou sugerindo que ele deveria ter também assumido
sobre a concepcao de liberdade individualista: ele ressignifica - fornece um contetdo
material novo - o ideal subjacente ao conceito de vontade geral de forma a torna-lo
adequado ao comunismo: o ideal da democracia politica é transformado no ideal da
organizacao coletiva das forcas sociais ou, mais notavelmente, das forcas produtivas
dos trabalhadores livremente associados.

Recapitulareiagorao que escrevialuzdas questoes que levantei nocomecodeste
texto. Argumentei que, no que concerne a seus proprios compromissos normativos,
Marx, ao invés de se apropriar de alguma forma revisada de liberdade burguesa
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que fosse adequada a sociedade comunista, substitui as concepcdes burguesas de
liberdade por uma concepcao “comunista” fundamentalmente diferente de liberdade.
Em outras palavras, sua concepcao de emancipacao humana nao encontra lugar para
o ideal central da liberdade burguesa: o de que todos os individuos exigem um espaco
socialmente protegido dentro do qual nao sao impedidos pelos outros de perseguirem
os fins particulares que estabelecem a si mesmos. Também argumentei que essa
posicao entra em tensao com sua propria tese de que (no capitalismo, ao menos) a
emancipacao politica possui um valor real, caso seja limitado, bem como com sua
propria metodologia em Sobre a Questdo Judaica, que se baseia em uma distincao
entre o conteldo abstrato de um ideal e a forma em que tal ideal se manifesta
em sociedades especificas. Argumentei que, para condenar tal manifestacao, nao
€ necessario rejeitar a ideia geral sobre a qual ela esta baseada em todas suas
possiveis manifestacoes. Ou seja, apesar de parecer que o proprio Marx nao tome
esse caminho, ha espaco em seu posicionamento normativo para reconhecer um
valor positivo, caso seja limitado, para o ideal subjacente da concepcao burguesa de
liberdade, nao meramente dentro da sociedade capitalista, mas também em futuras
sociedades. Também sugeri a esse respeito que Marx deveria ter seguido Hegel mais
do que seguiu.

Gostaria de finalizar com umas poucas palavras sobre igualdade e justica.
Sinto alguma hesitacao no que diz respeito a estes ideais burgueses porque meu
posicionamento sobre eles é diferente de minha posicao sobre a liberdade, e acho
dificil dizer por que esse deveria ser o caso. Pertenco ao grupo de intérpretes que
acredita que o ideal de igualdade nao desempenha ou, no limite, desempenha um
papel positivo muito modesto em Marx; além disso, penso que esse é um aspecto
atrativo de sua posicao. Que a igualdade (em minha visao) nao desempenhe nenhum
papel central na explicacao daquilo que torna o comunismo uma ordem social boa
marca um contraste radical com a importancia desempenhada por esse ideal na
inspiracao das revolucdes burguesas e na justificacao das relacoes capitalistas. Seja
como for, acredito que aquilo que quero dizer aqui € que Marx se apropria, ou possui
um espaco para apropriacao, do ideal de igualdade em uma forma que tanto revisa o
conteldo daquele ideal quanto reduz grandemente sua significancia, subordinando-o
aoutros ideias, tais como a liberdade, a autorrealizacao e assim por diante. Contudo,
penso que ha dois lugares onde concepcdes adequadamente revisadas de igualdade
desempenhariam funcées na posicao de Marx. De uma parte, se, como argumentei,
uma versao satisfatoria do marxismo tem que reservar um lugar circunscrito para um
conjunto adequadamente definido de direitos individuais, entao a ideia de igualdade
devera desempenhar algum papel, vez que, presumivelmente, qualquer direito que
se considere adequado conceder aos individuos, deve ser igualmente distribuido, ja
que cada individuo possui o mesmo direito que os outros. De outra, e mais importante,
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a visao de Marx sobre o comunismo pode ser vista como uma apropriacao do ideal
de igualdade precisamente no sentido mais importante que motivou as revolucoes
burguesas do passado. Tenho em vista o ideal da igualdade de status que, expresso de
modo negativo, nao reconhece privilégio algum no nascimento e na casta. O ideal de
uma sociedade sem classes, que desempenha um papel maior na visao comunista de
Marx, pode ser compreendido como uma incorporacao de uma versao ressignificada
do ideal burgués segundo o qual, no que diz respeito ao status social fundamental,
nao deveria haver diferenca entre os seres humanos.

A questao da justica é ainda mais complexa. Nao ha duvidas de que abolicao
da exploracao - ou, como alguns marxistas diriam, a abolicao da opressao - contém
um ideal remanescente de justica, mesmo que se distancie muito do uso liberal do
termo. Todavia, a essa altura, nao possuo nada de esclarecedor para dizer sobre
esse assunto. Mas se minhas teses estdo no caminho correto, entdo ha uma outra
semelhanca impressionante entre a posicao de Marx e a de Hegel. Até porque a
apropriacao de Hegel dos ideais burgueses, assim como elaborados na Filosofia do
Direito, também confere um papel minoritario aos ideais de igualdade e justica.
Hegel, tal como Marx, da forma que o interpreto, faz da liberdade - uma concepcao
complexa e multifacetada de liberdade - o valor dominante na sua teoria de uma
ordem social racional e atribui apenas uma importancia limitada a igualdade e a
justica. Nao sei o que fazer a respeito dessa similaridade, mas € um ponto interessante
que merece outra reflexao.

Referéncias
Marx, K (2010). Sobre a Questdo Judaica. Trad. Nélio Schneider. Sao Paulo: Boitempo.

Marx, K; Engels, F (2007). A Ideologia Alema. Trad. Rubens Enderle. Sao Paulo: Boi-
tempo.

Marx, K; Engels, F (1981). Werke. Bd. 1. Berlin: Dietz Verlag.
Marx, K; Engels, F (1978). Werke. Bd. 3. Berlin: Dietz Verlag.

Recebido em: 26.04.2021
Aceito em: 17.08.2021

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2021 157



158



Sumario

Editorial

Articles

The similarity of music with language according to Theodor
Adorno: different meanings of the concept based on traditional
music and new music

LUIS FILIPE DE LIMA ANDRADE

Reflections on anthropology and political freedom in Ludwig
Feuerbach

ANTONIO ADRIANO DE MENESES BITTENCOURT

Dostoiévski and resentment in Nietzsche's philosophy: Some
notes regarding Crime and Punishment

LUIS FRANCISCO FIANCO DIAS

Presence, structure, death: Derrida reader of Husserl
DANIEL GUILHERMINO

Transgression and utopia: Faust in Ernst Bloch’s aesthetics
UBIRATANE DE MORAIS RODRIGUES

Methodological rules in Deutlichkeit (1764): Kant around the
method of philosophy

MARCELO VIEIRA

13

27

43

59

75

93



Sumario

Translations

A esfera publica: ideologia e/ou ideal?

AMY ALLEN
Translated by Amanda Soares de Melo

Determinismo e Indeterminismo na fisica moderna: estudos
histéricos e sistematicos do problema da causalidade (Prefacio e
Capitulo1)

ERNST CASSIRER

Translated by Ivanio Lopes de Azevedo Junior e Guilherme Santos Cysne
With a presentation of the translators

Marx, Hegel e o valor dos ideais “burgueses”
FREDERICK NEUHOUSER

Translated by Felipe Taufer
With a presentation of the translator

Summary

160

109

119

137

159



