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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 e com o apoio da Agéncia de
Bibliotecas e Colecoes Digitais (ABCD-USP), apresenta o volume 27,
numero 02 de 2022, contendo 4 artigos, 2 resenhas e 3 traducoes,
avaliados por analise cega de pares.

Em “Aflor e a palavra: sobre a linguagem da natureza em Holderlin
e Heidegger”, Joao Evangelista Fernandes defende a hipotese de uma
linguagem da natureza a partir da interpretacao ontoldgica da poesia
de Holderlin, contraria a interpretacao estética feita por Benjamin e
acolhida por Adorno.

Antonio Marcos Francisco, em “Gottlob Frege: os sentidos logicos
e psicologicos nas sentencas da linguagem natural”, procura explicitar
nos escritos de Frege a presenca de uma teoria semantica relacionada
ao encanto estético da arte poética e outra logica ou associada as
investigacoes cientificas.

Em “Habermas and Capitalism: An Historic Overview”,
confrontando a assercao de Streeck de que Habermas subestima o
papel do capitalismo na ordem global, Alessandro Pinzani afirma que
houve de fato uma mudanca de énfase para a critica da tecnocracia,
mas porque Habermas objetificou o capitalismo, buscando ferramentas
legais e politicas para refina-lo, em vez de alternativas a ele.

Gisele Zanola, em “Inversao real e inversao ideal: a critica da
ideologia em A ideologia alema”, aborda o conceito de ideologia a
partir da relacao entre a inversao real gerada pela divisao do trabalho
e a inversao ideoldgica, ressaltando a importancia dos manuscritos
inacabados do capitulo “I. Feuerbach” desta obra.



Editorial

Na secao de resenhas, Amaro Fleck discute A Imanéncia da Critica.
Os sentidos da critica na tradicdo frankfurtiana e pos-frankfurtiana, de
Luiz Philipe de Caux (Sao Paulo: Edicdes Loyola, 2021), e Felipe Ribeiro
resenha A paixdo da igualdade: uma genealogia do individuo moral na
Franca, de Vinicius de Figueiredo (Belo Horizonte: Edicoes Relicario,
2021).

Ainda fazem parte desta edicao as seguintes traducoes:

- “Sobre Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister”, de Christian
Gottfried Korner, com traducao e apresentacao de Reginaldo Rodrigues
Raposo;

- “Pensadores do nada: Heidegger eamistica judaicamedieval”, deCristina
Ciucu, com traducao de Lucas de Lima Cavalcanti Gonc¢alves;

- “Os contornos cambiantes da filosofia no rastro de Hegel”, de Norbert
Waszek, com traducao de Lutti Mira e Eveline Hauck.

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 flor e a palavra: sobre a linguagem da natureza em

Holderlin e Heidegger

The flower and the word: on the language of nature in Holderlin

and Heidegger

Joao Evangelista Fernandes

je_fernandes10@hotmail.com

(Universidade de Evora, Evora, Portugal)

Resumo: O artigo defende a hipdtese de
uma linguagem da natureza a partir da
interpretacao ontologica da poesia de
Holderlin, contraria a interpretacdo estética
feita por Benjamin e acolhida por Adorno. A
exegese heideggeriana da @uolg grega, que
ele compara a de Holderlin, sera o fio condutor
para diferenciar a leitura ontologica da leitura
estética e para defender a possibilidade
de a natureza falar ao coracao do poeta de
modo pré-discursivo. O artigo termina com a
analise do poema mistico de Angelus Silesius,
cujo objetivo é reafirmar tal hipotese e nao
defender uma mistica em Heidegger e nem
em Holderlin.

Palavras-chave: Natureza;
Heidegger; Holderlin.

Linguagem;

Abstract: The article defends the hypothesis
of a language of nature from the ontological
interpretation  of  Holderlin’s  poetry,
contrary to the aesthetic interpretation
made by Benjamin and accepted by Adorno.
Heidegger’s exegesis of the Greek ¢uolg,
which he compares to that of Holderlin, will
be the guiding thread both to differentiate
the ontological reading from the aesthetic
reading and to defend the possibility of
nature speaking to the poet’s heart in a pre-
discursive way. The article ends with the
analysis of the Angelus Silesius mystical poem,
whose objective is to reaffirm this hypothesis
and not defend a mystique in Heidegger or in
Holderlin.

Keywords:
Holderlin.

Nature; Language; Heidegger;

DOI: http://dx.doi.org/10.11606/issn.2318-9800.v27i2p.13-30

Introducao

Nas licoes de 1934/35 sobre os hinos Germdnia e O Reno, Heidegger ressalta
o poder da linguagem (die Sprache), uma vez que somente através dela é que o
ser se doa; entretanto o filésofo adverte para sua periculosidade, na medida em
que ela se degenera em mero falatério. Nesse caso, a linguagem é essencialmente
ambigua, pois ela tem o poder de manter o homem na abertura do ser, onde pode
alcancar o que ha de mais elevado (héchsten Erringens), por outro lado, porque é na
propria linguagem que se origina o perigo, nela esta a espreita a destruicao (lauernde
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Zerstorung), portanto, sendo ela ao mesmo tempo o que pode arrastar o homem para
uma zona de profunda decadéncia (abgriindigen Verfalls) (Heidegger, 1980, p.62).
De fato, se a poesia € a estrutura fundamental do ser-ai histérico, “é a linguagem
origindria de um povo (Sie ist Ursprache eines Volkes)” (idem, p.64) em que a
linguagem inicialmente se desenvolve na forma de dialogo, a poesia e a linguagem
sdao co-originarias e constituem a esséncia da existéncia histérica do homem. Dai o
filosofo recorrer a uma estrofe de um poema cujo titulo é extraido de sua primeira
frase: “Conciliador, tu o jamais ouvido (nimmergeglaubt)...” (IV, 162ss), o qual ele
cita e comenta tanto nas licoes de 1934/35 quanto no discurso proferido em 1936 em
Roma, intitulado Hélderlin e a esséncia da poesia, onde o poeta diz:

Muito chegou a saber o homem

Muitos celestes nomeou

Desde que somos um dialogo

E podemos ouvir uns dos outros

(Holderlin, apud, Heidegger, 1980, p.68; Heidegger, 1981, p.38).

Nos dois comentarios a essa estrofe do poema o filésofo diz que somos um
dialogo porque o ser do homem se funda na linguagem e esta acontece propriamente
na conversacao. A linguagem constitui o nosso ser e por isso podemos falar (Heidegger,
1980, p.68; Heidegger 1981, p.38). Da mesma forma, os dois comentarios concluem
que o dialogo enquanto acontecimento da linguagem quer dizer que este é temporal
e historico, no entanto, isso nao significa que o dialogo surge no interior de um evento
historico qualquer, mas sim enquanto acontecer do tempo originario (Zeitlichkeit/
Temporalitdt), portanto, somente desde o acontecimento desse dialogo “o tempo
e a historia sdo. Contudo, este dialogo que se inicia é a poesia e ‘poeticamente o
homem/habita nesta terra’. O seu ser-ai enquanto historico tem seu fundamento
constante no dialogo da poesia (Gesprdch der Dichtung)” (Heidegger, 1980, p.69-
70). Assim, “[d]esde que o tempo surgiu e permaneceu, nds somos historicos. Ambos
- ser um didlogo e ser historico - tém a mesma idade, se pertencem mutuamente
e sao o mesmo” (Heidegger, 1981, p.40). Nesse caso, a frase “desde que somos um
dialogo” quer dizer que desde o acontecimento do tempo originario, que precede o
tempo vulgar, somos historicos e, portanto, um dialogo, que por sua vez é a propria
poesia, a partir da qual podemos tanto nomear os celestes quanto ouvir-nos uns aos
outros, para o que ja devemos ser originariamente constituidos de linguagem. Isto €,
o ouvir e o falar, imprescindiveis para que haja o dialogo, sao co-originarios e ambos
se fundam no tempo historico em que se da a poesia e a linguagem. A possibilidade
de a linguagem originaria decair no mero falatorio, assim como o tempo originario
como o que fundamenta o ser-ai historico, significa que nas primeiras leituras que
Heidegger faz da poesia de Holderlin se encontra a temporalidade originaria tal como
conquistada na ontologia fundamental, bem como a ambiguidade entre o auténtico
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resoluto e o inauténtico decaido (Taminiaux, 1995, pp. 216-217).

Nesta leitura dos hinos também é retomada a afetividade (Befindlichkeit),
que simultaneamente a estrutura ontoldgica da compreensao (Verstand) e da fala
(Rede) constituia o ser do ser-ai enquanto cuidado (Sorge). Agora a tonalidade
afetiva fundamental da poesia (Grundstimmung der Dichtung) é o “ai” do poeta,
uma tonalidade afetiva que define o espaco no qual o dizer poético institui um ser
(das dichterische Sagen ein Sein stiftet). Assim, a tonalidade afetiva da poesia € mais
originaria do que qualquer mero sentimento que acompanha o dizer do poeta, pois é
aquela que abre o mundo, o qual acolhe (empfingt) a marca do ser no dizer poético
(Heidegger, 1980, p.79-80). Trata-se aqui de uma modulacao da tonalidade afetiva
fundamental da angUstia exposta em Ser e tempo e que visava uma individuacao do
ser-ai em sua autenticidade; com seu alargamento, tornando-se agora a tonalidade
afetiva fundamental da poesia, ndao é mais o ser-ai em sua individualidade que é
chamado a se tornar auténtico, mas o ser-ai de um povo.

Apartir da década de 1930, quando pensamento de Heidegger se direciona para
avia aletheiologica, a linguagem assume um carater mais originario, sendo ela mesma
um modo de abertura, ndao mais estando em funcao das estruturas ontoldgicas da
compreensibilidade afetiva e da afetividade compreensiva, as quais eram articuladas
na fala enquanto estrutura pré-tedrica e na qual se fundava a linguagem; esta agora
se apresenta como co-originaria a afetividade enquanto encontrar-se no mundo,
sendo que esta co-originariedade é condensada na tonalidade afetiva fundamental
da poesia enquanto linguagem originaria. Com efeito, Heidegger mantém os ganhos
fundamentais da analitica existencial, de modo que o ser-ai, enquanto abertura,
jamais pode ser caracterizado como um sujeito que possui a capacidade da fala,
mas sim que é constituido originariamente pela linguagem enquanto abertura do
ser. Trata-se, portanto, de uma concepcao ontoldgica da linguagem, que permanece
como uma tentativa de superar a metafisica. Nesse caso, a linguagem na acepcao
heideggeriana, assim como sua aplicacao na interpretacao da poesia de Holderlin, se
pretende mais originaria que a linguagem logico-discursiva e as tentativas de fazer
frente a esta, mas que acabam por nela redundar, na medida em que partem de uma
nocao de sujeito, seja como aquele que antecede e faz uso da linguagem, seja como
aquele que é suprimido em favor da linguagem.

E esta peculiaridade de sua concepcao ontoldgica da linguagem que é criticada
por Adorno (1973) que, a partir do conceito benjaminiano de poetificado (das
Gedichtete), faz uma leitura estética da poesia de Holderlin em seu texto Parataxis,
a qual pretende desbancar a interpretacao heideggeriana. Adorno acusa Heidegger
de sequestrar a poesia de Holderlin em funcao de sua ontologia, fazendo uma leitura
demasiado filosofica da producao do poeta, suprimindo a forma em favor do conteldo.
Diante disso, Adorno propoe sua leitura paratatica, a qual busca apreender a unidade

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2022 15



Jodo Evangelista Fernandes

da forma e do conteudo no interior do poema, o que pode ser feito considerando o
fato de o poeta situar lado a lado elementos da mitologia grega e das questoes atuais,
somente assim se faria justica ao que acredita ser de fato o que poeta queria dizer e
que, segundo ele, surgiu do dialogo com Hegel, com quem compartilhava as mesmas
questdes desde o seminario de Tibingen até pelo menos o inicio da fase tardia do
poeta. Ora, Heidegger ndo nega o dialogo de Holderlin com Hegel e Schelling ', mas
defende a tese de que quando da escrita dos hinos tardios, o poeta ja se encontrava
numa via propria que se distanciava do Idealismo alemao. Esse talvez seja o principal
ponto de divergéncia entre a leitura ontologica de Heidegger e a estética de Adorno,
de carater hegeliano.

No entanto, para o que este artigo propde, considera-se suficiente apenas
uma exposicao do conceito de poetificado em Benjamin, bem como da nocao de
linguagem a ele relacionada. O conceito de poetificado, que Benjamin cunha em
seu ensaio Dois poemas de Friedrich Holderlin: “Coragem de poeta” e “Timidez”,
escrito entre 1914 e 1915, se refere a uma esfera “particular e Unica na qual repousa
a tarefa e a condicao do poema” (Benjamin, 2013, p.14). Isso quer dizer que o poema
€ condicionado e ao mesmo tempo o resultado do poetificado enquanto unidade
intelectual-intuitiva, que por sua vez constitui a forma interior de cada criacao em
particular. Pelo fato de o poetificado assumir uma figura particular em cada poema, é
somente por meio dele que se pode encontrar a verdade da obra poética, a qual deve
ser compreendida em sua objetividade concreta. Enquanto categoria da investigacao
estética, o poetificado “se distingue de modo decisivo do esquema forma-matéria
por conservar em si a unidade estética fundamental de forma e matéria, ao invés de
separa-las, cunha sua ligacao necessaria, imanente” (Benjamin, 2013, p.15).

Ao buscar a unidade de matéria e forma internamente ao poema, o poetificado
em Benjamin a principio parece proximo ao poetificado em Heidegger, que também
recusa o dualismo metafisico de matéria e forma, sobretudo no seu ensaio de 1935
sobre A Origem da Obra de Arte, sendo este também fortemente influenciado por
Holderlin. Entretanto, a aparente proximidade desaparece quando Heidegger busca
superar a dicotomia entre matéria e forma através da unidade e simultanea separacao
entre o mundo enquanto abertura e a terra enquanto fechamento e que ocorre na
clareira (Lichtung), que é o acontecer da verdade como aAnfela. “A terra nao pode
passar sem o aberto do mundo, desde que ela propria, como terra, aparecer no livre
movimento do seu fechar-se em si” (Heidegger, 1997b, pp. 35-36), isto €, o mundo
e a terra se repelem e se requisitam constantemente e é nessa disputa que surgem

-_

Nas leituras do curso de 1934/35, ao citar e comentar o ensaio holderliniano Sobre o modo de
proceder do espirito poético, de 1798/1800, o filésofo chama a atencéo para a necessidade de que
este ensaio seja lido a luz “do nlcleo mais intimo e das questdes fundamentais da filosofia de Kant
e sobretudo do Idealismo alemao” (Heidegger, 1980, p. 84).
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co-originariamente a obra de arte e o artista. Contudo, a obra de arte e o artista nao
podem ser concebidos como resultado desta disputa, o que tornaria esta Ultima uma
dialética no sentido hegeliano, cuja sintese seria a obra e o artista, pelo contrario,
estes sao de algum modo a origem ou recomeco da disputa, uma vez que nao a
concluem, mas a instigam. “No que a obra instala um mundo e elabora a terra, é ela
a instigacao da disputa” (idem, p. 36).

De fato, para Heidegger nao ha primeiro o poeta, cuja vida é determinada pela
arte e que ao mesmo tempo tem sua vida transformada em arte, mas sim a abertura
originaria da verdade que se concretiza no surgimento simultaneo do poema e do
poeta. Do mesmo modo, para Heidegger a verdade manifesta na obra de arte nada
tem de objetiva e concreta, mas sim é a verdade do ser, que embora seja historica
e temporal na medida em que é manifesta na obra poética, nao se resume a esta,
nao pode simplesmente ser objetificada como um ente em detrimento do ser que
ali se manifesta ao mesmo tempo em que se encobre. Assim, a verdade enquanto
desencobrimento do ente é simultaneamente encobrimento do ser, portanto jamais
pode ser apreendida objetivamente, embora seja manifesta materialmente na obra
de arte. Heidegger diria que apesar dos avancos da concepc¢ao benjaminiana do
poetificado ela redunda na metafisica por dois motivos principais: primeiramente
porque se pretende estética?, a qual Heidegger diz ser tributaria da metafisica; o
outro motivo é que Benjamin busca apreender objetivamente a verdade do poema,
algo que também redunda na metafisica por supostamente entificar o poema, que
deve ser visto como manifestacao do ser, portanto para além da verdade objetiva,
isto é, para além do estilo e da escrita.

Benjamin segue a via aberta por Holderlin no debate sobre a intuicao
intelectual que o Idealismo alemao herdou de Kant, na medida em que defende que
0 juizo estético pode ser justificado, de modo que a verdade das obras é estritamente
estética e nao tedrica como defendiam os idealistas (Castro, 2007, p. 53). Isto &,
enquanto Kant nega a supressao da oposicao entre sujeito e objeto a partir da

2 Isso é o que préprio Benjamin diz nas linhas iniciais do ensaio: “Aqui deve-se realizar um comentario
estético sobre duas composicoes liricas” (Benjamin, 2013, p. 13). Segundo Vaccari (2919, pp. 257-
259), o fildésofo sugere isso justamente para fazer frente a interpretacao filoldgica de Wilhelm
Langer, que dizia que os poemas tardios de Holderlin nao possuiam valor literario por serem efeito
da loucura que o acometera. Frente a essa interpretacao, Norbert von Hellingrath propunha uma
comparacao entre os poemas Coragem de poeta e Timidez, que foi acolhida por Benjamin, que
por sua vez abandona a preocupacao com a forma e sugere uma abordagem estética de carater
filosofico, a0 mesmo tempo em que também tece uma critica a leitura estetizante do circulo de
Stefan Georg. Assim, a abordagem benjaminiana tem por base a sobriedade junoniana em oposicao
ao entusiasmo poético desenfreado, que visava a uniao entre poesia e espada no periodo da Primeira
Guerra Mundial (Vaccari, 2019, pp. 257-259). Em todo caso, ainda que seu objetivo fosse responder
as criticas oriundas das interpretacoes patograficas de Langer, bem como a leitura estetizante do
circulo de George, a interpretacao benjaminiana € uma estética de teor filoséfico, e isso ja € o
suficiente para se distanciar da interpretacao ontoldgica heideggeriana, por conseguinte, como se
vera, o mesmo se da com a concepcao de linguagem em Benjamin.
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intuicao intelectual no campo teorico, Schelling e Fichte defendem sua possibilidade
no dominio pratico. Holderlin, por sua vez, acredita na possibilidade da solucao do
problema da intuicao intelectual a partir do dominio estético (Dastur, 1997, pp.36-
37). Entretanto, embora busque extrair a verdade imanente ao proprio poema, a
concepcao de linguagem em Benjamin se apresenta como uma linguagem discursiva
em funcao do juizo estético sobre a verdade interna ao poema.

No ensaio de 1914/15 Benjamin ndo define diretamente o que seja a linguagem.
No entanto, o que ele denomina de “cosmos poético” pode ser um aceno a ela, na
medida em que nele sao unificados os mundos figurativos dos deuses e dos mortais
(Benjamin, 2013, p. 30). E justamente ao detectar a passagem da influéncia da
mitologia grega na primeira versao do poema, Coragem de poeta, para a criacao de
um mito proprio na segunda versao do mesmo poema, Timidez, no qual “O amparo
na mitologia da lugar a construcao de um mito préprio” (Benjamin, 2013, p. 31),
que Benjamin comenta o conceito de destino. No seguinte verso da segunda versao
do poema: “Nao anda sobre o verdadeiro o teu pé, como sobre tapete?”, Benjamin
aponta a insercao de um elemento “oriental”, nao grego, que, segundo ele, ressalta
como a atividade do poeta se converte em mitica. “E o que funda o carater mitico
dessa atividade €, porém, o fato de ela propria transcorrer conforme o destino, o fato
de que ela compreende em si mesma a consumacao deste destino” (Benjamin, 2013,
pp. 31-32), ou seja, ao realizar seu proprio destino, o poeta elabora um mito proprio,
nao mais subordinado a mitologia grega. De fato, Holderlin busca uma emancipacao
da mitologia grega, sem, contudo, deixar de té-la como modelo.? O que isso tem
em comum com a linguagem é o fato de nesse novo mito, que constitui o cosmos
poético, deuses e mortais serem equiparados, de forma que nessa esfera, devido a
sua extrema neutralidade, ndo cabe falar em sujeito e objeto, pois Benjamin dira em
1918 que se trata do “lugar logico da verdadeira metafisica, uma ‘pura linguagem’
(reine Sprache), sem sujeito e desprovida de qualquer significacao que lhe seja
exterior” (Benjamin, apud, Castro, 2007, p. 50).

Enquanto ambito no qual sao unificados o intuitivo e o espiritual, o poetificado
€ a propria linguagem pura, mediante a qual Benjamin pretende suprimir a dicotomia
entre sujeito e objeto, matéria e forma. No penultimo paragrafo do ensaio de
1914/15 o filésofo lanca mao da palavra “sobriedade” como sinénima do poetificado.
Esta palavra, segundo ele, esta intimamente relacionada ao “elemento sacro-sobrio”
(heiligntichtern), préprio das criacdes tardias de Holderlin (Benjamin, 2013, p. 47). A

3 Ora, a afirmacao de que o poeta busca um mito préprio, quer antes de tudo ressaltar sua atividade
como mitica, porém, a distancia da mitologia e ao mesmo tempo propde algo novo, portanto, ainda
indefinido. Nesse caso, “[o0] estudo do ‘poetificado’, entretanto, nao leva ao mito, mas leva apenas
- nas obras maiores - as ligacdes miticas que a obra de arte plasma numa figura Unica, que nao é
nem mitolégica nem mitica e que nos é impossivel de conceber de modo mais preciso” (Benjamin,
2013, p. 48).
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sobriedade é sagrada porque “se encontra no campo do elevado, para além de toda
e qualquer elevacao” (idem). O poetificado e a sobriedade, assim, remetem a um
ambito que ultrapassa qualquer concepcao de vida, seja a do mundo grego, a de um
Unico individuo ou a de um povo. Esse conceito de sobriedade sera posteriormente
aprofundado no ensaio de 1922, Afinidades eletivas de Goethe, no qual a sobriedade
aparece como gerada pela cesura. Esta € uma ruptura tanto no ritmo da tragédia
grega, causando o emudecer do herdi, quanto nos hinos tardios de Holderlin, gerando
um protesto dentro do ritmo, isto €, no ambito artistico, a cesura e a sobriedade
por ela garantida dao lugar a um poder inexprimivel, o qual esta para além do poeta
e interrompe a linguagem da poesia (Benjamin, apud, Vaccari, 2019, pp. 265-266).
Assim, “a interrupcao antirritmica proporcionada pela cesura permite a irrupcao, no
interior do poema, de algo que esta para além do poeta, a saber, o ‘real’ em toda a
sua irredutibilidade representativa” (Vaccari, 2019, p. 266).

Com sua concepcao de linguagem pura, Benjamin se avizinha daquilo que
Heidegger concebe como a linguagem ontoldgica. Entretanto, enquanto Benjamin
parte de uma analise estética da producao do poeta, cuja linguagem ¢é interrompida
em funcao da linguagem pura; Heidegger, por sua vez, defende que a préopria linguagem
do poeta ja é pura, ou seja, em Heidegger a cesura nao suspende a linguagem poética,
mas sim a origina. Isso quer dizer que a linguagem poética em Benjamin ainda se
mantém como propria do poeta enquanto criador e que é interrompida em funcao
de algo superior, que nao pode ser expresso. Este, que em Benjamin é o “real” e que
nao pode ser representado, de acordo com a leitura que Heidegger faz de Holderlin e
que sera exposta a seguir, é a gUolg, que de fato nao pode ser representada, mas que
tem sua propria linguagem. Nesse caso, a hipétese de uma linguagem da natureza
somente é possivel a partir da interpretacao ontologica que Heidegger faz da poesia
de Holderlin. Porém, antes de expo-la, é importante demonstrar como as leituras de
1934/35 auxiliam na elaboracao de um diagnostico da esséncia da técnica como com-
posicao (Ge-stell), tema que tem uma estreita relacao com o curso sobre O principio
do fundamento, no qual a poesia mistica de Silesius vem reforcar (ndo orientar!) a
concepcao heideggeriana de @uolg.

A fuga dos deuses e o luto sagrado

A fuga dos deuses, exposta no inicio da segunda estrofe do hino Germdnia, em
que o poeta canta: “O deuses fugidos! Também vos, atuais, outrora/mais verdadeiros,
tivestes vossos tempos!” (Heidegger, 1980, p.78), antes de querer relembrar algo
que ocorreu na Grécia Antiga e que nao mais nos diz respeito, trata-se de um evento
historico que de algum modo ainda nos concerne e no qual o poeta tenta nos inserir
por meio da poesia. Enquanto acontecimento, a fuga dos deuses deve ser concebida
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a luz da temporalidade originaria, na qual o presente remete ao passado e este
ao presente e ambos se adiantam em direcao ao futuro, portanto, uma concepcao
ciclica do tempo oposta a do tempo linear do cotidiano, em que o passado ja nao
mais retorna e o futuro nos € estranho, contando somente o agora, o presente.
Por isso o filésofo diz que o tempo sem deuses € “uma insurreicao da terra, que
ainda nao é apreendida nem reconhecida” (idem, p.80), o que significa 0 mesmo
que a época da objetificacao da natureza concomitante a retirada do ser. Portanto,
pode-se dizer que o tema central das licoes de 1934/35 sobre os hinos € o da fuga
dos deuses, a qual deve ser transformada em experiéncia e que tal experiéncia
atinja o ser-ai numa tonalidade afetiva fundamental, que deve ser a tonalidade
afetiva fundamental do luto sagrado, decorrente da renuncia a invocar os deuses
antigos e que nao significa, contudo, que se renuncia a invocar algo, pois o poeta
invoca o deus vindouro. A invocacdo deste Ultimo nasce na tonalidade afetiva do
luto sagrado. O luto, nesse caso, é a “prevaléncia lucida da bondade simples de uma
grande dor - tonalidade afetiva fundamental. E ela que abre o ente no todo de um
modo diferente e essencial” (idem, p.82). Com efeito, na medida em a tonalidade
afetiva do luto sagrado possibilita a abertura do ente de um modo diferente, pode-
se dizer que a leitura da poesia de Holderlin vem em alguma medida corroborar o
diagnostico heideggeriano da modernidade como época do predominio da ontologia
na qual o ente se desencobre como disponivel para exploracao, cujo desdobramento
€ o da esséncia da técnica moderna como com-posicao e que o fildsofo desenvolvera
nos anos seguintes, vindo a publico somente no fim dos anos 40, nas conferéncias de
Bremen.

A com-posicao enquanto esséncia da técnica moderna tem uma intima relacao
com o que Heidegger diz ser o dominio do principio do fundamento, que ele explora
no curso de 1955/56 sobre O principio do fundamento. Neste Ultimo, ao recorrer a
poesia de Angelus Silesius, o filosofo expde a sua concepcao de linguagem originaria,
que é pré-discursiva e que somente pode ser compreendida quando, assim como a
rosa, nos detivermos de forma serena na clareira do ser (Lichtung). Assim, o que
Heidegger sugere é o acesso a linguagem originaria que € o proprio Adyog, a qual
se da primeiramente como poesia, portanto como aquela na qual o discurso sobre
o ente se funda, isto €, devemos deixar que o ser e o ente se nos revelem em sua
diferenca, de modo que o Adyog, enquanto por recolhedor, se mostre em seu carater
originario, antes de se tornar um mero discurso linguistico, uma ratio enquanto
fundamento. Diante disso, o que se pretende demonstrar a seguir é a influéncia, nao
explicitamente nomeada, da poesia de Holderlin justamente no ponto do curso em
que Heidegger recorre ao poeta mistico.

Com efeito, Heidegger concebe a linguagem como constitutiva da natureza,
portanto contrario a abordagem estética de Benjamin e Adorno. Este ultimo
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chega mesmo a afirmar que a correspondéncia entre linguagem e natureza é uma
incompreensao do elementar na poesia de Holderlin, uma exaltacao ideologica do
poeta, uma crenca de que arte pode mudar a realidade, ao sugerir “que aquilo que o
poeta diz seria assim o imediato, literal”, quando na verdade o que poeta faz é negar
o ente e nao celebrar o ser, isto é, a abordagem ontologica carece de sensibilidade
estética e desconsidera os anseios do poeta (Adorno, 1973, p. 80). Ora, Heidegger
defende nado sé que ha essa correspondéncia como chega mesmo a afirmar que a
natureza pode nos “falar” através de sua vigéncia nas grandes e nas pequenas coisas
(Heidegger, 1980, p.76), o que se da, obviamente, por intermédio do poeta, cujo
Unico anseio é acolher o cantico poético originado da propria natureza, ou seja, a
linguagem poética tem uma relacao de co-originariedade com a natureza, diferente
da linguagem discursiva e instrumental, que se relaciona com a natureza de modo
explorador, o que para Heidegger é o mesmo que metafisica, mesmo quando se
aplica tal linguagem na negacao do ente.

E esta Gltima que Heidegger tenta superar no curso sobre O principio do
fundamento. Nota-se isso quando ele recorre ao poema mistico de Silesius. Embora
o alvo da sua analise seja o poeta mistico, ver-se-a mais adiante que a poesia de
Holderlin esta ali latente. Com efeito, quem quer que tenha conhecimento da
apropriacao que Heidegger faz da poesia de Holderlin sabe que esta se mantém em
praticamente toda a sua producao a partir da segunda metade dos anos 1930, de modo
que mesmo no curso de 1955/56, onde o nome de Holderlin sequer é mencionado,
sua presenca pode ser percebida nas aulas finais, em que Heidegger recorre a alguns
fragmentos de Heraclito, mas o que de fato é exposto ali € a quadrindade entre céu
e terra, celestes e mortais, colhida da leitura do poeta suabio. Desse modo, o que
se pretende a seguir é uma analise da estrofe V do poema Pdo e vinho de Holderlin,
em seguida se fara uma analise de um distico do poema mistico de Angelus Silesius,
tendo como fio condutor as nocdes de natureza e linguagem, @uUoIg e Adyoc.

A identidade entre a flor e a palavra a partir da no¢cao de natureza em Holderlin

Sabe-se que a nocao heideggeriana da natureza é fruto de uma exegese da UGG
grega, cujo inicio remonta as primeiras leituras que Heidegger faz de Aristoteles e
que antecedem mesmo a publicacao de Ser e tempo. Estas se aprofundam a partir de
1927, no periodo da metafisica do ser-ai, em que o filésofo diz que na Metafisica de
Aristoteles a @UoIG se apresenta de forma ambigua, constituindo-se do ente enquanto
tal, que se desencobre na abertura, e do ente em sua totalidade que, embora
pressuposto, nao pode ser apreendido como ente enquanto tal, pois se encobre no
momento em que aquele se mostra (Heidegger, 1978, pp. 11-18; Heidegger, 1983, pp.
48-69). A partir de entao, em toda leitura que Heidegger fara dos filosofos antigos,
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em especial a de Heraclito e de Parménides, em que uma das palavras-chave sera a
natureza, o fara pautando-se pela nocao grega de @UoIG em oposicao a sua traducao
corrompida para Natura, feita na idade média e acolhida pela modernidade, cujo
desdobramento é uma concepcao da natureza como aquela que esta disponivel para
exploracao, negligenciando-se assim o fato de que a natureza também é constituida
de uma dimensao que se encobre e, portanto, nao é apreensivel.

E a @UoIg grega que o filésofo tem em mente quando comenta a concepcéo
holderliniana de natureza, embora esta nao possa ser simplesmente identificada
aquela, pois “Holderlin nao é grego, mas o advir dos alemaes” (Heidegger, 1980, p.
255). Desde o curso de 1934/35 que Heidegger atenta para a peculiaridade da nocao
holderliniana de natureza, que nao tem nada a ver com as concepcdes romanticas,
idealistas ou cientificas da natureza, pois se trata do “geral” (Allgemeine), “do
todo abrangente” (das umfangende All) sem, contudo, estar relacionado a qualquer
espiritualismo ou naturalismo. Por isso é que Holderlin ndao pode simplesmente ser
comparado aos gregos, uma vez que seu canto os ultrapassa, nao podendo assim ser
um retorno a eles, pois é o “jubilo do ser, o repouso jubilante do ser na expectativa
da sua tempestade” (idem). Trata-se, portanto, de uma concepcao ontologica da
natureza e da relacao com ela. Essa leitura heideggeriana supre a lacuna deixada
na leitura estética de Benjamim, que via na natureza o “real” inapreensivel e
inexprimivel. Para Heidegger, a natureza € o proprio real e também ¢é inapreensivel,
mas € exprimivel no canto poético, que por sinal é ela mesma quem doa ao poeta,
como se vera adiante.

Esta mesma concepcao de natureza se encontra no comentario que Heidegger
faz sobre o poema Como em dia de festa, de 1939/1940, em que o fildsofo diz que ao
nomea-la como a “divinamente onipresente” (wunderbar Allgegenwdrtige) o poeta
supera tudo que até entao havia cantado (Heidegger, 1981, p. 56). O que Holderlin
pensa ser a “divinamente onipresente” esta muito além de nods, quica até mesmo
dos gregos, uma vez “que é mais velha que os tempos/e esta acima dos deuses do
Ocidente e do Oriente” (idem, p. 49), a0 mesmo tempo em que nomeia o que vira.
A onipresenca e divindade da natureza em Holderlin quer dizer que ela é imediata,
pois esta em tudo, mas ao mesmo tempo é manifesta através do deus, sem a ele se
resumir, o que seria o0 mesmo que entifica-la. E essa inapreensibilidade e ao mesmo
tempo onipresenca da nocao holderliniana de natureza que a torna muito proxima
da @uUolg grega (idem, p. 57).

Segundo Heidegger, mesmo sem conhecer a forca do termo grego @uUolg, na
“palavra ‘a natureza’, Holderlin diz poeticamente outra coisa, que certamente esta
numa relacdo oculta com o que outrora foi denominado @Uoic” (idem). E a partir
dessa relacao oculta com a @uUolg que se torna possivel uma aproximacao entre
o florescer da rosa em Holderlin e Silesius. No entanto, isso nao significa que a
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interpretacao que Heidegger faz da @uUolg, assim como a comparacao que faz desta
com a concepcao holderliniana seja pautada pela mistica de Silesius. Esta Ultima
apenas ressalta a proximidade daquelas.

De acordo com a analise de Francoise Dastur (1997), desde os primeiros
poemas até as elegias e hinos tardios, Holderlin canta a natureza como aquela que
fala por si mesma, demonstrando uma independéncia em relacao a qualquer recurso
metaforico ou linguistico-discursivo, constituindo-se de sua propria linguagem, senao
como sendo a propria linguagem. Isso, pensado de acordo com Heidegger, nada mais
€ que a co-originariedade entre @uolg e Adyog, que pode muito bem, guardadas as
devidas ressalvas, ser encontrada na producao tardia do poeta.

Ja no Hino a natureza, de entre 1789-1794, a natureza aparece como oposta a
de Goethe e Schiller, de modo que, na medida em que Goethe tem uma abordagem
por demais cientifica da natureza, Holderlin, por sua vez, descobre as forcas da
natureza tanto ao seu redor como em si mesmo. “Goethe vé com os olhos o meio de
aceder ao fenémeno origindrio da natureza, enquanto que Holderlin entende a voz
da natureza falando diretamente em sua alma” (Dastur, 1997, pp. 138-140). Segundo
Meyer Howard Abrams, este modo com o qual ndao s6 Goethe, mas uma gama de
poetas e pensadores do Romantismo e do Idealismo alemao busca aceder ao fenomeno
originario da natureza é consequéncia da mudanca de paradigma iniciada com o
poeta inglés Samuel Taylor Coleridge, em que se passa do paradigma mecanicista, no
qual predominava o processo inventivo, para o paradigma organicista, que tem no
crescimento da planta o modelo para um designio inerente e potencial, desdobrando-
se espontaneamente a partir de si mesma (Abrams, 1971, p. 167). Em relacao a
estética de Goethe, embora se encontre dentro do paradigma organicista, tem a
particularidade de que ele também era bidlogo, o que faz com que sua producao
poética esteja lado a lado com suas descobertas na biologia, dai o seu modo peculiar
de observar a natureza (idem, p. 206). Holderlin, porém, nao se encontra entre
o elenco de poetas e pensadores descrito por Abrams. Nao obstante, dada a sua
proximidade com os poetas e pensadores mencionados, bem como o seu modo de
conceber a natureza, pode-se dizer que ele também se encontra dentro do paradigma
organicista. Entretanto, o que predomina na poesia de Holderlin ndo €, como em
Schiller e nos romanticos, os sentimentos, mas o que Francoise Dastur denomina
de tonalidade hinica. “Parece que, para Holderlin, seus préprios sentimentos nao
podem se revelar sendo através de sua relacao com qualquer coisa de mais elevada
que ele mesmo e que deve ser honrada” (Dastur, 1997, pp. 137-138).

Este algo superior que deve ser honrado através da tonalidade hinica é a
propria natureza, que fala ao coracao do poeta, onde a palavra poética brota
como flor. Isso quer dizer que a palavra poética, antes de ser unicamente fruto do
empenho do poeta, vem da natureza, na qual o poeta se encontra envolto e que lhe
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concede o dom da palavra. Assim, a poesia de Holderlin, sobretudo a tardia, supera
o paradigma mecanicista, no qual predominava o aspecto criativo do poeta. Com
efeito, Holderlin nao descreve racionalmente a natureza, tampouco apenas a sente
através dos sentidos, mas a celebra mediante a tonalidade hinica. Nesse caso, a
linguagem da natureza, enquanto pré-discursiva, fala direto ao coracdo do poeta,
onde deve primeiro ser gestada e amadurecida para entao ser balbuciada no canto
poético (Gadamer, 2004, p. 10), que nao é de forma alguma uma mera descricao de
fendOmenos naturais, mas sim um dar voz a natureza, um celebra-la, ou seja, para
Holderlin a flor e a palavra sao igualmente vivas e a analogia que faz entre ambas
vai além da metafora, pois o que esta em questdo aqui é fato de a natureza falar no
sentido literal do termo. Contrariamente a Kant, para quem o carater metaférico
da linguagem da natureza esta ancorado numa concepcao logica da linguagem, que
considera a possibilidade da existéncia de um conteldo diferente das formas em si,
para Holderlin a linguagem da natureza nao tem um sentido simbélico, de modo que
existe uma identidade completa entre o florescimento e a palavra (Dastur, 1997, pp.
141-143).

O poema de Holderlin em que se pode notar a presenca da linguagem da
natureza, de modo que a flor e a palavra sao igualmente vivas, é a elegia Pdo e
vinho, de 1800/1801. Na estrofe V, depois de cantar o quao terrivel e ao mesmo
tempo prazeroso pode ser o estar na presenca dos deuses, de modo que apenas
um semideus conheceria “pelo nome quem sao os que dele se aproximam com as
dadivas” (Holderlin, 1995, p. 319), o poeta demonstra a confusao que podem causar
as dadivas dos deuses, a ponto de os homens ignora-las como coisas sagradas, ao
mesmo tempo em que conferem um valor sagrado as coisas profanas. Essa ignorancia
dos homens é em certa medida tolerada pelos imortais, que em seguida aparecem
como realmente sdo. Entretanto, a felicidade de estar na presenca dos deuses torna-
se corriqueira e perde a solenidade que lhe é devida, a ponto de o homem se achar
familiar aos deuses e assim se equiparar a eles. De fato, a causa da fuga dos deuses
€, associada a ignorancia em relacao a sua presenca, o excesso de confianca e de
ousadia dos homens, causando o que, nas Observacdes sobre Edipo, o poeta diz ser a
“infidelidade esquecedora de tudo”, que consiste num duplo virar as costas da parte
dos homens e dos deuses, no qual estes ultimos sao lembrados (Holderlin, 2008, p.
79). Por isso o poeta conclui a estrofe V de Pdo e vinho dizendo:

Desse modo é o homem; quando os dons estao ai

E o proprio deus lhes fornece, nao os reconhece nem os vé.

Antes ele deve suporta-lo, dai entdo ele nomeia o que lhe favorece,

Apenas assim as palavras necessarias surgem como flores (Holderlin, 1995, p.319).

O deus, que é o mensageiro da natureza enquanto aquela que tudo cria, é
aquele que traz aos homens as dadivas da onipresente, daquela que antecede até
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mesmo os deuses do Oriente e do Ocidente. A prépria capacidade de ouvir é algo de
que o poeta e os demais homens sao dotados pela natureza desde tempos imemoriais.
Assim, a linguagem nada mais é que uma resposta dos mortais a divinamente
onipresente. Trata-se de uma dadiva que permanece mesmo quando os deuses se
retiram (Gadamer, 2004, p. 52). A natureza, portanto, nunca pode ser comparada ou
identificada com os deuses, que por sua vez sao entes celestes, o que a reduziria a um
ente. O homem, por seu turno, a principio nao compreende isso, pois, como o poeta
diz na estrofe V de Pdo e vinho, ele torna-se confiante demais, banalizando e mesmo
confundindo a presenca da divindade da natureza, que se manifesta através do deus,
com o que é profano. “Cria, se esbanja e pensa conferir as coisas profanas um valor
sagrado” (Holderlin, p.1995, p. 319). Com a fuga dos deuses, embora os mortais ainda
permanecam capazes de linguagem, ocorre um rompimento da comunicacao entre
homem e natureza, sendo necessario o luto sagrado para que, por meio da dor e do
sofrimento, as palavras possam novamente brotar como as flores. Assim, a linguagem
da natureza é o modo de restabelecer a comunhao entre a divindade e o homem,
perdida com a fuga dos deuses. Do ponto de vista filosofico, isso quer dizer que para
Holderlin o espirito da natureza é o processo pelo qual a natureza toma consciéncia
de si mesma. Nesse caso, nao ha uma separacao entre espirito e natureza. Enquanto
onipresente, a natureza toma consciéncia de si mesma quando é estabelecida uma
relacao entre céu e terra, deuses e homens (Dastur, 1997, p. 147). A divindade da
natureza se torna autoconsciente somente na palavra humana que a ela responde,
na medida em que ela lhe fala através da luz do sol, do sopro do vento, da irradiacao
das estrelas e, no caso que interessa aqui, do florescer da rosa. “Alinguagem humana
€ assim o lugar onde a natureza faz a experiéncia de si mesma enquanto divina e
isso somente é possivel porque a linguagem humana é em si mesma expressao da
natureza” (idem, p. 148). Isso nao tem nada com a ver com a supressao da forma em
favor do conteldo, pois estda num ambito que os antecede. O contelido e a forma,
o imediato e mediado ja constituem a propria natureza enquanto a onipresente,
que € ao mesmo tempo a natureza e o espirito que se faz palavra no coracao do
poeta. A leitura paratatica de Adorno esta muito aquém do que é proposto aqui, pois,
defendendo uma dialética interna ao poema, ele chega mesmo a dizer, comentando
uma estrofe da segunda versao do poema Unico, que ali hd uma acusacdo contra o
espirito que “se tornou infinito e se deificou”, o que requer “uma forma linglistica
que escaparia ao ditado do seu proprio principio sintetizante” (Adorno, 1973, p. 101),
ou seja, para ele ainda ha a divisao hegeliana entre espirito e natureza na poesia
de Holderlin, isso porque desconsidera a nocao de natureza tal como Heidegger a
interpreta em Holderlin. Segundo esta, quem fugiu foram os deuses, o espirito é a
propria natureza, que da condicées para que ela mesma se torne autoconsciente
mediante o canto poético, que nada tem de sintese, pois é a origem.
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A rosa de Silesius

Entretanto, o fato de a linguagem humana ser o meio pelo qual a natureza
se expressa nao significa que cabe ao homem nomear a natureza, pelo contrario,
a natureza o envolve e este a assimila, seja sofrendo com sua incomunicabilidade
devido a fuga dos deuses, seja se alegrando com seus acenos nos eventos da natureza.
Ora, tanto o sofrimento quanto a alegria sao tonalidades afetivas nas quais o homem
se detém na abertura do ser. Nesse caso, o que Heidegger sugere ao analisar o poema
mistico de Silesius é justamente isso, o abrir-se para o ser, para a gUolI¢ que nos fala
no florescer da rosa antes mesmo de enunciarmos isso ou aquilo sobre ela enquanto
ente ou sobre o fendomeno do seu florescimento.

O apoio na poesia mistica se faz necessario devido a obscuridade na qual
redunda toda tentativa de elucidar o principio do fundamento a partir do discurso
racional. Nesse caso, € preciso que ele seja ouvido em outra tonalidade, a fim de
que diante do seu suposto poder seja aberta uma fresta, a partir da qual ele possa
ser ouvido como um principio do ser. Essa atitude do filésofo o tornou alvo de duras
criticas, uma vez que ao buscar recurso na mistica ele acaba restringindo o discurso
aos misticos ou simpatizantes da mistica (Caputo, 1986, pp. 31-35). No entanto, o
que Heidegger quer demonstrar € que o fato de a mistica e a poesia nao pertencerem
ao pensamento (nicht in das Denken) nao significa que nao possam estar perante ou
ao lado do pensamento (aber vielleicht vor das Denken) (Heidegger, 1997a, p. 54).
De fato, a equiparacao entre o poeta e pensador, feita desde o inicio dos anos 1930,
como aqueles que habitam nos cumes mais altos, embora separados por um abismo,
ainda se mantém, com a diferenca que agora o poeta é também um mistico.

Nao cabe aqui uma analise pormenorizada do modo como o filésofo expoe as
versoes do principio do fundamento até chegar a versao simples, a qual ele aplica a
analise do distico do poema de Silesius. Grosso modo, pode-se dizer que o filésofo
demonstra uma sutileza em relacao ao principio do fundamento que dificilmente
seria vista apenas pelo pensamento estritamente racional. Tal sutileza esta no fato
de que a versao rigorosa do principio do fundamento: “nada é sem fundamento a ser
entregue (zuzustellenden)”, pode ser transformada na formula: “nada é sem porqué
(Nichts ist ohne Warum)” (idem, p. 53). De modo semelhante, a versao simples:
“nada é sem porqué”, pode ser ouvida como “nada é sem fundamento”. Essa
reducdo aparentemente simples comporta uma mudanca substancial no principio do
fundamento, de maneira que a versao rigorosa, quando simplificada e ouvida a partir
do aforismo de Angelus Silesius, dispensa a necessidade da entrega do fundamento
do objeto representado pelo sujeito. O “porqué”, tanto na versao rigorosa quanto
na versao reduzida do principio, diz respeito ao fundamento a ser entregue, a razao
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de ser do objeto representado. Ja o “porque”, no aforismo de Silesius, também diz
respeito ao fundamento, mas que nao necessariamente exige ser entregue, portanto,
o fundamento se mostra como nao restrito ao ambito do pensamento representador
e, por conseguinte, do principio do fundamento.

Assim, o fildsofo inicia uma argumentacao para adequar a aplicacao do principio
nas duas formas reduzidas, “nada é sem porqué” e “nada é sem fundamento”, a
frase de Angelus Silesius - “Arosa é sem porqué”. O Aforismo inteiro diz:

A rosa é sem porqué; ela floresce, porque floresce,
Ela nao atende (acht) a si mesma, nao pergunta se alguém a vé (idem).

Heidegger extrai desse aforismo a similaridade entre o “porque” e o
“fundamento”, de modo que a rosa, de acordo com o poeta, que diz que ela “floresce,
porque floresce”, tem sim um fundamento, porém o fundamento aqui nao se mostra
como pertencendo a ordem da representacao. Em outras palavras, o “porque” diz
respeito ao fundamento que nao necessita de afirmacao, o fundamento como o que
surge por si mesmo, tal como a @uoig no sentido grego. “O seu florescer € o simples
brotar-a-partir-de-si (aus-sich-Aufgehen)” (idem, p. 58). O florescer acontece por
si mesmo, funda-se a si proprio e por isso se apresenta como o fundamento da rosa
em seu ser-rosa. No entanto, de acordo com Heidegger, essa autonomia do florescer
da rosa em relacao a area de influéncia do principio do fundamento nao significa
que este ultimo seja de todo negado, pelo contrario, o principio passa a ser visto de
outro modo, ouvido em outra tonalidade, “o principio do fundamento soa de uma
maneira que, por conseguinte, de certo ponto de vista, o fundamento como o ser e
o ser como o fundamento se tornam visiveis (erblickbarwerden)” (idem, p. 85). Isto,
segundo o filésofo, passa despercebido pela modernidade devido ao préprio destino
do ser como objetividade do objeto, no qual o ser se retira cada vez mais em funcao
do ente como tal.

No aforismo, tanto o “porqué” quanto o “porque” dizem respeito ao
fundamento, o que denuncia uma aparente contradicao do poeta, que diz que a rosa
é sem “porqué” e logo em seguida diz que ela floresce “porque” floresce. No entanto,
€ nesta aparente contradicao que esta a profundidade da mistica. O “porqué” e o
“porque” aparentemente remetem ao mesmo fundamento de modos diferentes - , o
primeiro se refere a busca do fundamento e o segundo ao fundamento como o que
se demonstra por si mesmo no florescer da rosa. Para reforcar isso o fildsofo analisa
a segunda frase do aforismo, a qual diz que a rosa “nao atende a si mesma, nao
pergunta se alguém a vé”. Se na primeira frase do aforismo o poeta nega que a rosa
tenha um “porqué” e ao mesmo tempo afirma que a rosa tem um “porque”, ambos
referentes ao fundamento, na segunda frase a aparente contradicao € elucidada.
A primeira parte do segundo verso justifica o sem “porqué” da primeira parte do
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primeiro verso do aforismo, isto é, a rosa é sem porqué devido ao fato de ela nao
observar em si mesma, ela nao busca o fundamento, o “porqué” enquanto razao de
seu florescimento. “Entre o seu florescimento e os fundamentos do florescimento
nao se introduz uma observacao em direcao aos fundamentos, em virtude da qual
os fundamentos pudessem ser primeiramente sempre como fundamentos” (idem,
p. 56). Isso demonstra uma diferenca entre a rosa e 0 homem, enquanto este “vive
frequentemente assim, que ele procura como atuar em seu mundo, o quanto este
dele espera e exige” (idem, p. 57), a rosa enquanto floresce nao necessita prestar
atencao aos fundamentos do seu florescer. Contudo, isso ndo significa que o florescer
da rosa nao tenha um fundamento, mas sim que o fundamento de tal florescer nao
€ apreensivel pela razdao. Da mesma forma, os fundamentos que como destinacao
“determinam essencialmente o homem enquanto destinado (alsgeschicklichten),
provém da esséncia do fundamento. Por isso, estes fundamentos sao sem fundo
(ab-griindig)” (idem, p. 56), isto &, rosa e o homem se fundam no abismo que é a
esséncia (enquanto origem) do fundamento, onde ser e fundamento se co-pertencem,
tal abismo nao é acessivel ao pensamento metafisico, o qual sempre busca um
fundamento para o ente em outro ente.

Consideragoes finais

De acordo com o acima exposto, pode-se dizer que é possivel uma comparacao
entre a natureza e a linguagem em Holderlin e Heidegger. Tanto o poeta como o
filosofo, cada um ao seu modo, concebem a natureza como autopoiética, portanto
como tendo sua proépria linguagem. Embora a analise do poema mistico de Silesius
seja feita em uma tentativa de demonstrar que o principio do fundamento nao é tao
poderoso quanto se acreditou ao longo da modernidade, desde que o oucamos em
outra tonalidade, o fato de o florescer da rosa de Silesius ser comparado a @UGLg
grega, de forma que nada que seja da ordem de um discurso sobre o principio do
fundamento possa intervir neste florescer, enquadra nao s6 Heidegger e Hélderlin,
mas o proprio Silesius num ambito de compreensao da natureza e da linguagem
totalmente oposto ao da modernidade. O florescer da rosa de Silesius e o florescer da
flor de Holderlin falam por si mesmos, dispensando assim o discurso racional aplicado
ao principio do fundamento e que ja esta sob a influéncia da traducao corrompida
do Adyog grego, que em si mesmo € co-originario a @uUoIC e a aAnBsla enquanto
desencobrimento do ente e encobrimento do ser.

No entanto, se de fato o poeta suabio exerceu influéncia em praticamente
todo o pensamento tardio de Heidegger, é de se questionar o motivo de o filésofo
sequer mencionar seu nome no curso de 1955/56. Pode-se, contudo, apontar ali a
sua presenca implicita justamente na analise do aforismo do poeta mistico. Decerto,
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é impossivel acreditar que Heidegger nao tenha percebido a proximidade entre o
florescer da rosa de Silesius e o da flor de Holderlin, presente abundantemente na
producao do poeta, como visto acima. Talvez o motivo dessa presenca nao nomeada
seja justamente a indefinicao e complexidade da concepcao holderliniana de natureza
que, embora seja muito proxima da @uolg grega, tem uma peculiaridade que a torna
Unica e, em alguma medida, incomparavel com aquela, de modo que o florescer
da rosa de Silesius e o da flor de Holderlin, apesar de sua proximidade, guardam
uma diferenca pelo fato de que o primeiro, embora sua poesia mistica coloque em
questao o principio do fundamento, ainda esta na senda da modernidade enquanto
época onde o ser se destina como objetividade do objeto, sendo, portanto, o mais
apropriado para fazer frente ao dominio do principio do fundamento; enquanto que
Holderlin pertence a um periodo em que o poder do principio do fundamento, que em
certa medida ainda vigora, ja passou pelo crivo da filosofia transcendental kantiana,
de modo que para lhe fazer oposicao o poeta, por estar a frente da modernidade,
podendo mesmo ser considerado um extemporaneo, nao se fundamenta na mistica
medieval e sim na filosofia transcendental kantiana, no romantismo e no idealismo
nascente, bem como na Antiguidade, sendo que sua poesia tem um alcance muito
maior do que a do poeta mistico, pois além de denunciar a modernidade como época
da fuga dos deuses, de certo modo profetiza a vinda do outro deus.

Salvo as diferencas, pode-se dizer que tanto na analise do poema mistico de
Silesius quanto na producao de Holderlin, sobretudo na tardia, a natureza fala por si
mesma através de seus fendmenos e impele o homem, por ela envolto, a ser o seu
porta-voz, co-participe dessa linguagem originaria que ocorre na abertura e ampara
o discurso racional sobre o ente, pois € uma linguagem calcada na verdade do ser em
sua diferenca em relacao ao ente.
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Introducao

Frege nega a possibilidade de que uma investigacao dos processos psiquicos
ou mentais possa apresentar algo de interesse para as prescricoes logicas, mas nao
refuta que processos psiquicos possam estar envolvidos no ato de pensar’. Para isso,
apresenta uma distincao entre pensamento e ideias, ou seja, entre o logico e o
nao-légico? com base na investigacao semantica de sentencas da linguagem natural.

-_

Frege apresentou algumas criticas principalmente ao psicologismo de Erdmann, defensor de que todas as
ciéncias devem ter a psicologia como subjacente em suas investigacdes, o que inclui a matematica, uma vez
que a compreensao de como a mente processa as informacdes é de fundamental importancia para todas as
ciéncias - “A logica nao faz parte da psicologia. Nao € uma ciéncia de fatos como a psicologia, mas uma ciéncia
normativa das condicdes do pensamento valido, que é pressuposta pela psicologia, da mesma maneira que
qualquer outra ciéncia. No entanto, a légica deve examinar os pressupostos formais da psicologia do mesmo
modo que qualquer outra disciplina” (Erdmann, 1907, cap. 5, § 19).

2 Esta expressao (componente nao-logico) é encontrada na traducao da obra Der Gedanke, realizada por Paulo
Alcoforado (2002, p. 12): “componente nado-ldgico”, ja na traducdo de Geach e Stoothoff, para a lingua
inglesa, encontramos a expressao “something non-logical” (1984a, p. 352), e no original - “Moglich, daB auch
Nichtlogisches beteiligt gewesen ist und von der Wahrheit abgelenkt hat” (Frege, 1993, p. 31).
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Porém, surge uma dificuldade: como assumir que Frege é um légico antipsicologista
e apresenta também uma analise semantica com aspectos psicologicos para certas
sentencas da linguagem natural? Uma teoria do sentido para os pensamentos logicos
e outra para os componentes nao-logicos? Ideias psicologicas e pensamentos logicos
podem ser expressos, respectivamente, neste sentido, de modo subjetivo e objetivo
através da linguagem natural?

Portanto, o proposito deste artigo parte da possibilidade de classificacao
da teoria semantica de Frege em duas categorias: uma logica e outra psicologica.
Um dos temas recorrentes, na filosofia fregeana, é a dificuldade da logica e da
matematica desvincularem-se das investigacoes de fatos psiquicos. E as concepcoes
cientificas psicologicas se aprofundam significativamente nos processos mentais, a
fim de descrever como os julgamentos se enquadram nos processos psiquicos ou
fisicos, ou seja, quais estimulos sensoriais estao envolvidos nos processos mentais de
inferéncia.

Essa concepcdo, que associa a logica a questoes psiquicas, conduz Frege
também para uma investigacao do mundo interior, seja para recusa-las em prescricoes
légicas ou para assumi-las em algumas situacées da comunicacao humana. Sem as
investigacoes psicoldgicas naquele momento histérico do século XIX, as teorias
fregeanas, com certeza, nao apresentariam uma limitacao entre a formalizacao da
logica e os componentes psiquicos ou ideias expressas nas sentencas da linguagem
natural. E possivel, portanto, encontrar uma dualidade na semantica fregeana, que
assume a importancia de descrever os processos psicolégicos nas comunicacoes
humanas cotidianas para diferencia-los de um pensamento e, assim, recusa-los nos
raciocinios logicos.

1. O antipsicologismo de Frege: uma analise dos componentes nao-légicos

fui forcado a ocupar-me um pouco com psicologia, mesmo que somente para afastar
sua invasao na matematica. E ainda, também em manuais de matematica aparecem
expressoes psicoldgicas (Frege, 1953, pp. XII - XXII).

Ao observamos o sentido expresso por uma sentenca assertiva do universo da
ficcao, por exemplo, “Ha campedes de tudo, inclusive de perda de campeonatos”
(Drummond, 1990, p. 34), encontramos um pensamento que nao faz jus a uma
formulacao em proposicoes logicas fregeanas, que recusam as contradicoes, ja
que aqueles que constantemente perdem as disputas em campeonatos nao podem
receber o titulo de campedes. Mas nao podemos negar que a antitese ou contradicao
com os sentidos no jogo de palavras “campedes” e “perda” na sentenca é totalmente
significativo na comunicacao humana, ou seja, em insinuacoes de sentimentos,
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ideias ou imagens mentais: dos elementos nao-logicos. Mesmo que o leitor ou
ouvinte de um passo a mais em direcao ao pensamento logico, reformulando a
sequéncia de raciocinio como, por exemplo, em: “Existe pelo menos um x, tal que
X € participante de campeonatos e x € sempre perdedor, portanto, x € campeao de
perdas de campeonatos”, ainda prevalece o sentido de humor sugerido pelo poeta
com uma linguagem impregnada de ironia. Mesmo com um segundo sentido mais
proximo de uma formulacao logica, o que predomina sao as intencoes do poeta e
a contradicao permanece expressando as sugestoes da arte poética: a sugestao de
uma antitese humorada. Revelando, assim, a importancia de uma “assercao” sem
valores de verdade nas sentencas da linguagem natural, ou seja, um componente
nao-légico que se destaca “no universo da ficcao” (Frege, 1984b, p. 377).

As diferencas aqui pertencem ao colorido e sombreado que a arte poética e a
eloquéncia procuram dar ao sentido. Tais coloridos e sombreados nao sao objetivos,
embora devam ser evocados por cada ouvinte ou leitor de acordo com as sugestoes
do poeta ou do orador. Caso nao houvesse alguma afinidade entre as ideias humanas,
a arte certamente seria impossivel; mas nunca podemos determinar com precisao até

que ponto estas sugestoes correspondem as intencoes do poeta (Frege, 1960b, p. 61).

Esse componente psicoldgico expresso no sentido de uma sentenca no universo
da ficcao, ou seja, o valor semantico literario ndao tem a mesma correspondéncia
que os pensamentos que sao partilhados entre as pessoas. Para Frege, o pensamento
é objetivo e pertence ao mundo exterior. Sendo apreendido?® por diferentes mentes
humanas sem qualquer traco de distincao, o que nao ocorre com uma tentativa de
apreender a ideia de alguém, que é subjetiva e pertence ao seu mundo interior.
Na linguagem ficcional o poeta expressa sugestoes que podem ser evocadas pelos
leitores ou ouvintes, mas sem as possiblidades de julgar as sutis afinidades entre
as ideias humanas, se ha correspondéncia com as intencoes do poeta, € algo que
nunca podemos determinar com exatidao. Portanto, uma teoria semantica em

3 O que é apreender um pensamento? Para Frege, os pensamentos pertencem ao mundo exterior,
entdo como chegam a mente humana? Smith (1994, p. 164) levanta a questdo com a seguinte
resposta: “Se pensamentos ou sentidos sao externos a mente, como eles se relacionam com nossas
atividades empiricas de pensamento e raciocinio? Como, na terminologia fregeana, somos capazes
de compreendé-los? E como a logica € aplicavel aos nossos pensamentos reais e inferéncias? Frege
procura resolver esses problemas atribuindo a linguagem a funcao de mediagcao entre os eventos
cognitivos de um lado e de outro os pensamentos e seus significados constituintes”. Ainda, uma
questao nao discutida por Smith, como apreender se distingue do conceito de evocar se ambos sao
mediados pela linguagem? O pensamento nao é uma criacao da mente humana, portanto pertence
ao mundo exterior e é apreendido pela mediacao da linguagem. No entanto, posso ter a intencao de
insinuar algo a alguém relacionado ao meu mundo interior, o ouvinte ou leitor ndo pode apreender
uma ideia como faz com um pensamento, mas pode evocar em seu proprio mundo interior algo
semelhante. Por exemplo, se digo - “Estou encantado com o poema”, o ouvinte pode evocar em seu
préprio mundo interior a ideia de encanto, na tentativa de localizar em sua mente algo préximo ao
que sugeri. Assim, tanto apreender um apensamento quanto evocar uma ideia sao acdes mediadas
pela linguagem.
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sentencas da arte poética revela algo que pertence a subjetividade humana ou a
intersubjetividade, pois, para Frege (1960b, p. 61) - “caso nao houvesse alguma
afinidade entre as ideias humanas, a arte certamente seria impossivel”. No entanto,
estas ideias pertencem ao mundo interior, sendo a determinacao de seu valor de
verdade imprecisa: o que o autor sugere na sentenca corresponde exatamente
aquilo que o ouvinte evoca em seu mundo interior? O fato de nao ser possivel tal
julgamento, nao impede a existéncia de alguma afinidade entre as ideias humanas.

Diferentemente da posicao psicologica, o valor de verdade (verdadeiro ou falso)
de um pensamento nao € o efeito de um processo estruturalmente mental - “um
objeto de experiéncias internas” (Wundt, 1908, p. 70). Para Frege, o pensamento
apreendido torna-se um ato de pensar interno, mas sem alteracao na sua estrutura,
processo nao de imagens internas ou inatas, mas de pensamentos expressos em
proposicoes por meio de suas partes: nomes, descricoes definidas e conceitos,
que o fragmentam (Cf. Dummett, 1996, p. 01). Os processos psiquicos sao, assim,
totalmente insuficientes para as investigacoes logicas, mesmo que possiveis de
serem evocados em sentencas declarativas, permanecem como componentes nao-
légicos, pois sua omissao nao altera o valor de verdade da sentenca.

Frege nega o psicologismo nas relacdes logicas, mas apresenta uma concepcao
semantica para os componentes nao-logicos expressos na linguagem natural.
Aplicando-a em sentencas da ficcao e em outros contextos comunicativos. Uma
concepcao semantica para sentencas com componentes psicoldgicos pode gerar
contradicao em sua teoria logica? Como relacionar uma concepgcao semantica aos
processos mentais psicologicos?

Chamo o sentido de uma frase de pensamento. Essas frases expressam pensamentos
diferentes. Se uma sentenca tem uma referéncia, entao € o verdadeiro ou o falso. Na
poesia e na lenda, no entanto, ocorrem sentencas que, embora tenham um sentido,
nao tém referéncia - por exemplo, “Cila tem seis cabecas”. Essa sentenca nao é
verdadeira nem falsa, pois, para ser uma ou outra, teria que ter uma referéncia; mas
esta referéncia nao esta disponivel, porque o nome préprio “Cila” nao designa nada.
Na poesia, estamos satisfeitos com o sentido, enquanto a ciéncia também exige uma
referéncia (Frege, 1984c, p. 241).

Uma sentenca da ficcao expressa um sentido que podemos classificar como um
componente nao-logico, aquilo que nao pode ser julgado como verdadeiro ou falso.
Caso contrario, se apenas pensamentos com valores de verdade fossem expressos pelas
sentencas, seria impossivel a arte poética. Assim, podemos apresentar um sentido
para sentencas de valores logicos e outro para sentencas de sentidos psicologicos.
A concepcao semantica de Frege fundamenta os limites ou fronteiras entre aquilo
que é logico e aquilo que € psicoldgico. Sentidos presentes no universo da ficcao ou
em diferentes contextos de comunicacdao nao exigem uma referéncia, ja que nos
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limitamos apenas aos encantos e as sugestoes psicoldgicas que evocam.

Na sentenca: “Ulisses profundamente adormecido foi desembarcado em itaca”
(FREGE, 1960b, p. 62), temos uma preocupacao estética, e nao com os valores de
verdade, para encantar o leitor o autor usa as palavras como objeto de sua criacao
artistica, portanto, nao importa se as palavras sao ausentes de referéncia. Em
sentencas da arte poética predomina a associacao de ideias e nao de pensamentos.

A questao da verdade faria com que abandonassemos o prazer estético por uma
atitude de investigacao cientifica. Assim, nao nos importa se o nome “Ulisses”, por
exemplo, tem referéncia, desde que aceitemos o poema como uma obra de arte. E a
luta pela verdade que nos impele sempre a avancar do sentido a referéncia (Frege,
1960b, p. 62).

Para o autor uma teoria semantica é suficiente para marcar as fronteiras entre
as leis logicas e os processos psicologicos. Uma sentenca da arte poética e outra
com uma verdade cientifica, por exemplo, expressam um sentido ou pensamento,
mas as primeiras sao ausentes de referéncia, e apenas importa seu valor estético,
enquanto a ciéncia sempre busca a verdade em suas investigacoes; preocupamo-
nos com sua referéncia. Como afirma Diamond (1995, p 125): “no desenvolvimento
da linguagem muitos instintos e disposicdes humanas, incluindo a disposicao logica,
estdo em acao”, se encontrassemos na linguagem apenas a disposicao logica, esta
seria bem mais acomodada a expressao dos pensamentos. No entanto, a linguagem
envolve ambos 0s processos: psiquicos e logicos. Frege estrutura essa fronteira
com fundamentos na linguagem, ndo nas percepcoes ou autopercepcoes psiquicas.
Apresenta suas investigacoes logicas nao de modo psicoldgico, uma vez que defende
que ao ldgico ndo cabe, como na psicologia, uma investigacao do processo mental.

No entanto, cabe ao logico também pequena parte na investigacao deste
processo, visto que o ato de apreender, julgar e a volicao ou manifestacao de
juizos sdao processos mentais e nao podem ser associados a investigacées puramente
psicoldgicas.

A logica e a matematica nao tém como tarefa investigar as mentes e os conteldos
da consciéncia dos quais 0 homem individual é o portador. Pelo contrario, talvez elas

tenham como tarefa a investigacao da mente, da mente, nao das mentes (Frege,
1984c, p. 369).

Todavia, se alguma investigacao da mente pode ser observada inicialmente
pelo logico, leva-o a uma posicao psicologica totalmente distante de qualquer
reflexao légica? No artigo Der Gedanke (O pensamento), Frege apresenta uma
associacao da logica, do ato de asserir um pensamento, com os processos psiquicos
para afirmar que uma sentenca assertiva pode expressar componentes nao-logicos.
Por exemplo, em uma peca teatral o ator, representado o personagem biblico Josué,
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dialoga com o Sol e exclama na sentenca imperativa: “Sol, para sobre Gibeom!”;
na sequéncia, o narrador da peca usa uma frase assertiva e diz: “O sol parou, € a
lua se deteve”. Para Frege, na primeira sentenca nao comunicamos algo com valor
de verdade, as exclamacoes “manifestam sentimentos, gemidos, suspiros, risos”
(Frege, 1984a, p. 355) e a ordem, nesta sentenca imperativa, nao comunica ou
declara algo que suscite o ato de julgar - “nao queremos negar um sentido a uma
sentenca imperativa, no entanto este sentido nao é passivel de suscitar a questao
da verdade” (Frege, 1984a, p. 355). O mesmo ocorre com a segunda sentenca,
apesar da forca assertiva expressa pelo narrador, a sentenca “O sol parou, e a lua
se deteve” nao apresenta uma “convencao*” seguida pelo légico ou cientista e nem
uma possibilidade real de acontecimento deste fato - “no teatro € apenas assercao
aparente, poesia. O ator ao desempenhar seu papel, nada assere” (Frege, 1984a,
p. 356). Portanto, qualquer sentenca, que expresse um sentido que nao suscite
a questao da verdade, deve se limitar ao mundo psiquico, como ocorre na arte
poética. Para o ator e o publico é suficiente que a sentenca expresse um sentido,
mas para o logico e o cientista é necessario dar um passo a mais em direcao ao seu
valor de verdade. Se comunicamos ou declaramos algo asserivel em uma sentenca,
podemos, segundo Frege, distinguir:

1. A apreensao do pensamento - 0 pensar,
2. O reconhecimento da verdade do pensamento - o julgar e
3. A manifestacao deste juizo - o asserir.

Ja realizamos o primeiro ato quando formamos uma sentenca interrogativa. Um
avanco na ciéncia geralmente ocorre desta maneira: primeiro, um pensamento é
apreendido e, portanto, pode ser expresso em uma sentenca interrogativa; depois
das investigacOes apropriadas, esse pensamento é finalmente reconhecido como
verdadeiro (Frege, 1984a, p. 356-356).

Neste sentido, o ato de pensar no processo de investigacao cientifica pode se
envolver com os processos mentais, pois apreender um pensamento € um processo
mental inicial, que para o logico ou cientista deve sempre avancar para o ato de
julgar, momento em que se reconhece o valor de verdade do pensamento, sendo
possivel o ato mental de assercao. No universo da ficcao nos contentamos apenas
como o ato de evocar uma ideia sugerida, pois nos limitamos as sugestoes e aos
sentimentos despertados pelo universo da ficcao: reconhecemos que se trata
de sentencas assertivas pertencentes as convencdes da arte poética. Assim, na
ficcao uma sentenca perde sua forca assertiva e os pensamentos expressos nao
tém qualquer relacao com o ato mental de julgar e asserir. Portanto, os trés atos

4 O termo “convencao” foi usado por Frege para ilustrar casos em que as sentencas exclamativas
poderiam comunicar algo com valor de verdade, um pensamento verdadeiro ou falso, caso fosse
criada uma “convencao especial” para isto (Frege, 1984a, p. 355).
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mentais: o pensar, o julgar e o asserir, nao pertencem ao universo da ficcao, mas
apenas as investigacoes logicas.

As prescricoes logicas, para Frege, tém como objetivo determinar os
valores de verdade de um pensamento e separar aquilo que é légico daquilo que
é psicoldgico. Atribuir a investigacao da esséncia da verdade a ldgica € o recurso
metafisico que Frege apresenta para nao ter um pensamento légico, aquele que
pode ser julgado como verdadeiro ou falso em uma proposicao, envolvido com
possibilidades de analise dos processos psiquicos. Sendo assim, a analise ldgica ou
leis descritivas sobre os fatos da natureza nao podem ter fundamentos pressupostos
pelas descricoes psicologicas dos processos mentais. Uma teoria légica ou concepcao
cientifica ndo apresentam processos psiquicos descritos pela psicologia subjacentes
em suas teorizacoes. Os processos psicoldgicos, imersos no mundo interior, resultam
apenas em preocupacdes nao-logicas, ja que “prescricoes para asserir, pensar,
julgar, raciocinar” (Frege, 1984a, p. 351) nao podem decorrer totalmente destas
leis psiquicas.

Nao foram possiveis leis logicas neste processo psicologico? Nao vou negar isso; mas
quando é uma questao de verdade, a possibilidade (die Moglichkeit) nao pode ser
suficiente. E possivel que o ndo-légico também tenha se envolvido em tal processo
e separado aquilo que é a verdade. SO depois de ter reconhecido as leis da verdade,
podemos decidir isso; mas, provavelmente, poderemos dispensar a derivacdo e
explicacdo do processo psiquico, pois estamos preocupados em decidir apenas se a
preservacao da verdade, em que resultou, € justificada. Para excluir qualquer mal-
entendido e nao permitir que a fronteira entre psicologia e logica seja desfocada,
atribuo a logica a tarefa de encontrar as leis da verdade, nao as do asserir como
verdadeiro ou as leis do pensar (Frege, 1984a, p. 352, grifo nosso).

Um componente nao-légico também pode ser associado em sentencas assertivas
de valores cientificos, isto €, a apreensao do pensamento nem sempre € ausente de
processos psiquicos de seu portador, ou seja, uma sentenca com valor légico pode
também expressar, associada a seu sentido, um componente nao-logico. No entanto,
para Frege, “uma derivacao de tais leis, uma explicacao de um processo psiquico que
resulta em uma assercao, nunca podera substituir uma demonstracao de algo que foi
considerado verdadeiro” (Frege, 1984a, p. 351).

Um avanco no conhecimento cientifico parte das investigacoes provocadas
pelas interrogacoes (Cf. Frege, 1984a, p. 356) - momento em que nado é possivel a
apresentacao de uma fronteira bem demarcada ainda para os processos psiquicos.
Assim, para descartar os componentes nao-logicos associados as leis logicas ou ao
processo de investigacao cientifica € necessario, respectivamente, a demonstracao
formal ou julgamento do pensamento apreendido na interrogacao. Em outras
palavras, somente apos esse reconhecimento da verdade do pensamento, ocorre
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sua expressao em uma sentenca assertiva e os processos psiquicos ou mentais que se
envolvem com o pensamento apreendido pelo seu portador, podem ser descartados
sem qualquer necessidade de “derivacao e explicacao do processo psiquico” (Frege,
1984a, p. 356). Nao importa os processos mentais que possibilitam o ato de pensar,
mas, sim, se o que pensamos €é verdadeiro ou falso.

Portanto, se o cientista ainda nao reconhece o pensamento como verdadeiro,
pois as investigacoes ainda estao em curso, um componente nao-logico pode se envolver
neste processo, ou seja, para Frege, somente apos as “investigacdes apropriadas,
esse pensamento é finalmente reconhecido como verdadeiro” (Frege, 1984a, p. 356).
O que falta para o logico e o cientista abandonarem totalmente leis psicologicas e
componentes nao-logicos do ato de pensar? Para Frege, uma explicacao do fenémeno
psiquico e de leis psicoldgicas - “nunca poderao substituir uma demonstracao de algo
que foi considerado verdadeiro” (Frege, 1984a, p. 351). Por exemplo, quando Louis
Pasteur apresentou a vacina da hidrofobia ao mundo em 1885 (Cf. Robbins, 2001, p.
96), as investigacoes da causa e de um tratamento avancavam desde o ano de 1880.
Tudo partia de possibilidades inicialmente levantadas, ou seja, do ato de pensar, sem
a conclusao do ato de julgar subjacente a uma demonstracao.

A teoria para o tratamento da hidrofobia fundamenta-se, incialmente, em
suposicoes ou interrogacoes que ainda nao havia atingido o reconhecimento da
verdade; ou seja, ndao possuia demonstracoes cientificas que possibilitassem o ato
mental de julgar e asserir, expressando um pensamento verdadeiro de prevencao ou
tratamento para a doenca, todas as teses ainda nao haviam atingido a conclusao. O
inicio da investigacao para Pasteur surge a partir de pensamentos apreendidos com
inUmeras interrogacodes. Iniciavam-se, assim, as investigacoes mais logicas da doenca
e de leis cientificas para seu tratamento com elementos quimicos que pudessem atuar
para combater a bactéria no organismo humano. Estes raciocinios investigativos das
leis naturais podem ser associados, para Frege, aos processos mentais de interesses
para a ciéncia psicoldgica, pois ainda nao avancaram do ato mental de apreender um
pensamento para o ato de julga-lo e asseri-lo.

Louis Pasteur, ao realizar inUmeros experimentos com a vacina eficaz no
tratamento da hidrofobia em caes, nao deixou de sentir angUstia® ao aplica-la pela
primeira vez no menino Joseph Meister, pois nhunca havia realizado o teste em seres
humanos.

Em julho e outubro de 1885, dois meninos camponeses, Joseph Meister e Jean Baptiste
Jupille, foram mordidos perigosamente por cachorros com raiva (hidrofobia), trazidos
a ele na esperanca de que pudesse salva-los; aceitava a angUstia mental de submeter
os dois garotos a seu método de tratamento, que, sem precedentes nos anais da

5 “A morte da crianca parecia inevitavel. Decidi, ndo sem profunda angUstia e ansiedade, como se pode
imaginar, aplicar em Joseph Meister o método que eu havia experimentado com sucesso consistente nos caes”.
(Declaracao de Pasteur sobre a aplicacao da primeira vacina em humanos).
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medicina, ndo ortodoxos em principio e ndo comprovados na prdtica, poderiam ter
causado a morte daqueles que o procuravam como salvador (Dubs, 1950, p. 49, grifo

Nosso).

Uma sentencainterrogativa pode ter surgido devido a sua investigacao cientifica
ainda nao finalizada: o método de profilaxia possibilitara a cura dos meninos? Neste
sentido, o componente nao-logico da divida pode permanecer no processo psiquico
da investigacao cientifica, esta possibilidade revela a auséncia do reconhecimento
dos valores de verdade do pensamento apreendido no processo da pesquisa cientifica:
da demonstracao. Assim, as probabilidades de componentes nao-logicos nao estao
ausentes no processo de raciocinio, até o julgamento do pensamento. Dito de outro
modo, as possibilidades psiquicas envolvidas neste processo investigativo podem
inteiramente ser descartadas apos a finalizacao da investigacao dos acontecimentos
naturais e da formulacao das leis ldgicas ou das leis da natureza, visto que a sentenca
que expressa o pensamento com valor logico nao pertence ao mundo interior dos
processos psiquicos. Isso vale também para todos as explicacoes epistemologicas
do processo psiquico: como formamos imagens mentais dos objetos ou fendomenos
do mundo exterior através das percepcoes articulando o pensamento ou raciocinio
légico através dos processos mentais, sao descricoes psiquicas que nunca substituem
uma demonstracao de um pensamento que é considerado verdadeiro.

Neste procedimento investigativo realizado pelo cientista, o componente nao-
légico e o conteudo logico pertencem ao processo mental, podendo, para Frege, o
primeiro exercer certas influéncia e interferéncias se relacionado as investigacoes.
Porém, apos o reconhecimento da verdade, do ato de julgar e asserir subjacentes a
demonstracao, qualquer componente nao-logico se torna irrelevante para a verdade
do pensamento. Assim, Frege mantém a fronteira entre leis logicas e aquilo que é
psicologico, ja que esses componentes nao-logicos perdem seu valor em qualquer
processo de investigacao da verdade, apds a manifestacao de um juizo, “momento
em que o processo termina” (Frege, 1984a, p. 352).

Assim a concepcao logica fregeana define primeiro que: investigacoes de
processos mentais psicologicos podem desviar o logico de seu verdadeiro objeto
de preocupacao: o ser verdadeiro; segundo esse componente nao-ldgico pode ser
descartado apos o ato de julgar e, por fim, revela que nao é preocupacao do logico
investigar o processo mental subjetivo; uma vez que apresenta uma clara diferenca
entre aquilo que pertence a posicao psicologica e aquilo que € de preocupacao logica
- a lei do ser verdadeiro. Fronteiras definidas e limitadas, pois 0 componente nao-
légico nao provoca qualquer alteracao no valor de verdade de um pensamento.
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2. Alinguagem como fronteira para os sentidos légicos e componentes psicoldgicos

A mente humana nao tem como conteudo apenas ideias subjetivas. Se o ato
mental de pensar envolve conteldos do mundo exterior em nosso mundo interior, a
linguagem torna-se fundamental para esta distincao: entre a ideia e o pensamento
que - “esta profundamente unido a linguagem e, de tal modo, ao mundo exterior
dos sentidos” (Frege, 1979b, p. 269). Assim, nao podemos reduzir a investigacGo
da mente (Erforschung des Geistes) (Idem, 1957, p. 50) humana a interpretacoes
totalmente antipsicolégicas na concepcao fregeana, uma vez que dentro deste
dominio conceitual, encontram-se diferentes caracterizacoes: uma que pertence
aos estados perceptivos, psicoldgicos e subjetivos e outra ao campo objetivo e
légico. Frege define, entdao, a mente como aquilo que possibilita o ato de pensar,
que organiza e relaciona os raciocinios para julga-los e comunica-los pela linguagem,
a fim de tornar publico o que é reconhecido como verdadeiro. Um pensamento &
independente do mundo interior e é necessario que esteja “conectado em nossa
mente com uma sentenca ou outra” (Frege, 1979b, p. 269), e através do ato mental
de assercao ele se torna novamente publico.

A mente humana, portanto, ndao é composta apenas de eventos referentes a
vida interior do falante. O pensamento e todos os sentimentos humanos pertencem
a um processo mental. Para Haack (2002, p. 311), “A légica ndao tem nada a ver
com processos mentais, porque a logica é objetiva e publica, enquanto o mental,
segundo Frege, é subjetivo e privado”. No entanto, todo aspecto psiquico da vida
humana, componentes nao-logicos, também podem ser sugeridos ou compartilhados
em sentencas, uma vez que através da linguagem natural ndao € impossivel “uma
afinidade entre as ideias humanas” (Frege, 1960b, p. 61). Porém, as ideias
pertencentes ao mundo interior nao podem ser partilhadas com a mesma objetividade
que os pensamentos, que sao objetivos e externos a mente humana. Portanto,
Haack considera o que é relevante para a logica, o ato de pensar e julgar, mas
na semantica fregeana, na analise da linguagem principalmente poética, Frege nao
descarta os componentes nao-logicos em alguns aspectos da comunicacao humana,
principalmente, para distingui-los dos sentidos logicos. As ideias, pertencente ao
mundo interior, podem apenas ser sugeridas na comunicacao humana, ao contrario
dos pensamentos que podem ser transmitidos de uma geracao a outra.

Aideia é subjetiva: a ideia de uma pessoa nao € a mesma de outra. Como resultado,
naturalmente, temos uma variedade de diferencas nas ideias associadas ao mesmo
sentido. Um pintor, um cavaleiro e um zoologo provavelmente conectarao ideias
muito diferentes para o nome “Bucéfalo”. Isso constitui uma distincao essencial
entre a ideia e o sentido de um sinal, que pode ser propriedade comum de muitos
e, portanto, ndao é uma parte ou um modo da mente individual. Pois dificilmente
se pode negar que a humanidade tem um estoque comum de pensamentos que sao

transmitidos de uma geracao para outra (Frege, 1960b, 59).
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A sentenca “criei rancor dele e de muitos outros” (Platao, 2014, p. 28),
asserida por Socrates apos o dialogo com diferentes oraculos, sugere para o ouvinte
um ato psiquico de seu mundo interior. O componente psicoldgico associado ao
sentido da sentenca € apenas uma tentativa de fazer com que o ouvinte acesse
seu mundo interior de maneira indireta. O componente psiquico expresso em uma
sentenca revela alguma afinidade entre as ideias humanas e pertence ao mundo
interior do falante. No entanto, nao expressa a assercao de um pensamento que
pode ser determinado como verdadeiro ou falso. Provar a verdade de uma sentenca
que expresse uma ideia exige uma imersao no mundo interior do falante, fato que
se torna de dificil averiguacao se temos em maos apenas certas sugestoes do falante
expressas pela sentenca.

Portanto, para Frege, permanece uma contradicao associar 0s processos
mentais subjetivos a investigacao logica, ou seja, nao se pode provar o subjetivo em
julgamentos, pois uma ideia ou sentimento na consciéncia de uma pessoa nao pode
ser comparada com a de outra. Para realizar a verificacao de semelhancas destes
atos internos ou destes componentes dos processos mentais de diferentes seres
humanos; deveriamos ser capazes de inseri-los em uma Unica consciéncia (Frege,
1984a, p. 361). Todavia, Frege nao descarta a possibilidade de processos psiquicos
na arte poética, ou seja, de sentencas no universo da ficcao apresentarem uma
ideia impregnada ao seu sentido. A linguagem permite evoca-la mesmo sem termos
certeza das intencoes do autor da sentenca. Portanto, ha uma capacidade mental,
para Frege, de apreender algo do mundo externo e outra de criar ou imaginar algo
no mundo interior e sugerir a alguém no mundo exterior através de uma sentenca.

3. A distincdo entre pensamentos logicos e sugestdes psicologicas

Nos escritos de Frege ndao encontramos uma preocupacao de formulacao
tedrica com a definicio do conceito de mente. Justamente, porque, pertence
especificamente a uma investigacao psicoldgica, mas € impossivel abandona-la em
qualquer inferéncia logica, uma vez que os pensamentos, aos serem apreendidos por
alguém, passam a fazer parte da mente humana. A capacidade mental humana, de
modo metaforico, € uma engrenagem cujos eixos movem tanto os pensamentos em
regras de inferéncia logica quanto os sentimentos e imaginacdes humanas e torna
possivel a expressao e a sugestdo de ambos com a linguagem. Todas as relacoes
mentais humanas com o mundo dos pensamentos puros, livres de quaisquer influéncias
subjetivas, se realizam com a capacidade mental de apreender, julgar e asserir. Da
capacidade mental humana também surgem as imagens, sentimentos e ideias criados
pela arte e poesia, por exemplo.
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Na traducao da obra Der Gedanke para o inglés, Max Black, Peter Geach
e Michael Beaney empregam as palavras “mental process” como emprego correto
para as palavras alemas “seelischen Vorgdnge”; na lingua portuguesa Paulo
Alcoforado utiliza “processo psiquico”, que no escrito fregeano nao deixa de ser
uma traducao possivel. A distincao entre os componentes psicologicos e contetdos
légicos nos processos mentais ocorre, como ja discutido, através das caracteristicas
da propria linguagem e da assercao do pensamento. Nos escritos fregeanos nao ha
uma investigacao precisa para a definicao de “seelischen Vorgdnge”, mas € possivel
observar que tanto os pensamentos de valores ldgicos quanto os processos psiquicos
encontram-se lado a lado na mente humana.

Isso nao significa, como ocorre naturalmente, que queremos banir qualquer traco do
que é psicologico do pensar, o que seria impossivel; s6 queremos nos tornar conscientes
da justificativa logica para o que pensamos. Portanto, a separacao necessaria entre o
logico e o psicoldgico € apenas uma questao de distingui-los em nossa mente (Frege,
1979, p. 5).

Assim, podemos distinguir na “capacidade mental”:

(W) primeiro, aquelas de interesse apenas subjetivos ou expressos pela arte:
as ideias - abstracdes mentais de objetos e sentimentos, por exemplo, conectados a
linguagem e evocados por alguém (mundo interior - meiner Innenwelt) (Frege, 1993,
p. 50);

(B) segunda, dos componentes nao-légicos (Nichtlogisches) (Frege, 1993, p.
31) em que ocorre a possibilidade de se envolverem sentimentos ou ideias no ato de
pensar, sendo classificados como totalmente imersos no mundo interior e expressos
pela linguagem natural no mundo exterior - o que torna possivel a relacao entre
pensamentos verdadeiros e sugestoes de ideias na mesma sentenca, por exemplo,
“Alfredo ainda nao chegou” (Frege, 1984a, p. 357) expressa a associacao de um
pensamento com valor de verdade e uma insinuacao psicologica (nao-logica) da
expectativa de sua chegada;

(A) a ultima “capacidade mental especial” - (besonderes geistiges Vermaoge)
(Frege, 1993, pp. 49-50) - que pertence ao reino do pensamento puro, inclui um
raciocinio ou operacao do pensamento por meio de um processo mental que atinge
uma conclusao assertiva, ou seja, o ato de expressar uma sentenca com forca
assertiva em uma linguagem formular da logica.

Ser platonista nao implica necessariamente em ser antipsicologista. Isto vale também
para Frege. Entre os primeiros a suportarem uma instrucao psicologica em sua logica
estao: Russell [1904], Jourdain [1914] e Wittgenstein [1914-1916] segundo os quais o
signo de julgamento ou assercao fregeano assume um significado do ponto de vista
psicologico. Hoje, ha alguns (Resnik (1976) e Bell [1981]) que identificam diferentes
aspectos psicologistas na Ideografia; os quais (Philip Kicher [1979]) sustentam que
Frege entra, algumas vezes, numa concepcao tradicional e psicologista da logica;
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(Margolis [1989]) que o julga um antipsicologista manco, uma vez que ele nao explica
a natureza dessa competéncia cognitiva privilegiada em seu tempo e através da qual
a verdade do terceiro reino pode ser relacionada; (Putnam [1975] [1987]) sustenta
sua disputa antipsicologismo/platonismo reduzida a “uma tempestade em um copo
de agua” pelo menos ao que diz respeito a teoria do siginificado (Vassalo, 1995, p.

23).

Quais poderiam ser os fundamentos para classificar Frege como um
antipsicologista? As teses antipsicologista fregeanas estao associadas a diferentes
questoes - a fundamentacao dos conceitos matematicos, a construcao da linguagem
logica e a elaboracao de uma teoria do significado. No entanto, Putnam e Margolis
consideram todos esses componentes dos processos mentais, descritos por Frege,
como pertencentes ao mundo interior. Abandonar qualquer componente psicoldgico
nas inferéncias logicas significa “banir qualquer traco do que é psicoldgico do pensar”
(Frege, 1979e, p. 5), ou seja, todo ato de pensar é fruto da capacidade mental e,
consequentemente, pertence ao mundo interior. O ato de volicao ou assercao nao é
uma criacao da mente humana, mas uma capacidade mental. Nao ha anulacao total
da relacao entre o pensamento e os processos psiquicos ou metais. Uma confusao
pode surgir caso nao se segmente em nossa mente o conteddo de interesse logico
e aqueles de investigacao psicoldgica, como afirma Frege: “a separacao necessaria
entre o logico e o psicoldgico é apenas uma questao de distingui-los em nossa mente”
(Frege, 1979, p. 5). Para realizar uma operacao numérica simples de subtracao ou
conclusdao de um raciocinio, usamos a capacidade psiquica, mas os pensamentos
nao sao criacdes do processo mental, e, sim, componentes mentais apreendidos no
mundo exterior. Diferentes componentes psicologicos e conteudos logicos também
podem ser expressos ou sugeridos em uma mesma sentenca. E a ela se aplica a
mesma distincao entre o conteudo logico e o conteldo psicologico através da teoria
semantica.

A mesma sentenca também pode expressar um pensamento com valor
de verdade e sugestoes de criacao psiquica, segundo Frege, sao imperfeicoes da
linguagem natural que sao eliminadas em sua linguagem formular do pensamento puro
(conceitografia) (Frege, 1967, pp. 5-7). Se alguém expressa uma sentenca assertiva
pode associar a ela diferentes sugestdes ou processos subjetivos internos e outros de
valores logicos - como “Alfredo ainda nao chegou”. Isso ndo dificulta a manifestacao
de um juizo verdadeiro ou falso, mas as implicacées das representacdes subjetivas
sdo incertas e nao-lagicas - “Isto nao impede que varias pessoas apreendam o mesmo
sentido, no entanto eles nao podem ter a mesma ideia” (Frege, 1960b, p. 60). Nao é
possivel verificar se diferentes pessoas partilham os mesmos componentes semanticos
sugeridos e evocados.
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Assim, a teoria semantica de Frege estabelece uma nitida distincao entre
processos mentais com componentes psicoldgicos e outros de conteudos logicos.
Frege apenas posiciona em dominios mentais diferentes os processos subjetivos,
sugeridos e evocados na linguagem natural, e os sentidos logicos. Esses aplicados
por pensadores psicologistas como totalmente integrantes do mundo interior, quer
sejam emocodes, imagens ou alucinacées, quer sejam pensamentos verdadeiros, todos
pertencem unicamente aos processos mentais internos, no entanto nao se justifica
a investigacao logica com pressupostos da disciplina psicoldgica. Para Frege, a
apreensao do pensamento e sua assercao sao faculdades mentais que nao podem ser
relacionadas a componentes subjetivos, uma vez que estes se individualizam como
criacoes de nossa capacidade mental, sendo apenas sugeridos no mundo exterior
pela linguagem.

Frege, no entanto, se rebelou contra este “psicologismo”. Entendendo que os

significados sao propriedade publica - que o mesmo significado pode ser “apreendido”

por mais de uma pessoa e em momentos diferentes - identificou conceitos (e,

portanto, “intencdées” ou significados) com entidades abstratas, em vez de entidades

mentais. No entanto, “apreender” essas entidades abstratas ainda era um ato
psicologico individual. Nenhum desses filésofos duvidou que a compreensao de uma
palavra (conhecer sua intencao) fosse apenas uma questao de estar em certo estado
psicologico (de certa forma, saber como decompor (um nimero) em todos os seus

fatores na cabeca de alguém € apenas uma questao de estar em um estado psicologico
complexo) (Putnan,1973, pp. 699-700).

Putnam enfatiza a analise psicologista do pensamento na concepcao fregeana
que visa distinguir uma assercao logica de outra psicoldgica, como discutido, isso
pode ser demonstrado através das assercoes de uma sentenca da arte poética, das
sugestées na comunicacao humana, diferente das assercées em um contexto de
preocupacao logica e cientifica. As analises fregeanas da linguagem separam aquilo
que é de preocupacao psicologica e marca a distincao entre as duas categorias da
linguagem que Frege tanto discute; para limitar o campo de investigacao logico
e psicologico, o que Putnam nao parece considerar. “A Lua é um satélite natural
da Terra” é uma sentenca que expressa um pensamento que pode ser apreendido,
nao € criado pela capacidade mental humana. Pois um astronomo ao realizar suas
investigacoes o apreende no mundo exterior e o reconhece como verdadeiro. Assim,
€ necessario delimitar a fronteira entre as capacidades mentais humanas que movem
os processos logicos e aquela criadora de processos mentais subjetivos. O astronomo
ao dizer: “Sinto saudades da Ultima reaparicao em 1985 do cometa Halley”, expressa
um pensamento na sentenca de origem subjetiva e impossivel de verificacao,
uma vez que somente a sugestao expressa na linguagem nao é suficiente para o
reconhecimento da verdade deste componente nao-légico, fruto do processo mental
de seus sentimentos de saudade - “portanto, s6 podemos formar um julgamento
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superficial da similaridade entre os processos mentais, pois somos incapazes de unir
os estados internos experimentados por diferentes pessoas em uma consciéncia e,
entdo, compara-los” (Frege, 1979e, pp. 3-4). No entanto, podemos julgar como
verdadeiro o pensamento expresso ou partilhado pelo astronomo de que o cometa
Halley teve sua ultima reaparicao em 1985, se o astronomo sente saudades ou nao, é
algo descartavel para o julgamento do pensamento, pois, para Frege, os elementos
psicologicos nao alteram seu valor de verdade.

Neste sentido, podemos classificar diferentes processos mentais: psicologicos
[W], ndo-logicos [B] e logicos [A]) nas teorias de Frege. Devem ser determinados
como fruto dos processos mentais puramente subjetivos: [W] o “mundo das
impressoes sensoriais, de criacoes, de imaginacoes, de sensacdes, de sentimentos
e temperamentos, um mundo de inclinacoes e desejos” (Frege, 1984a, p. 360); [B]
processos mentais de componentes nao-logicos envolvidos com processo mentais
légicos na linguagem natural (Frege, 1984a, p. 357) e (A) “capacidade mental
especial”: atos mentais de apreensao, julgamento e assercao do pensamento puro
(Frege, 1993, pp. 49-50), justificando o uso por Frege do adjetivo puro, no sentido
de nao apresentar interferéncias subjetivas.

a logica é descritiva em relacdao aos processos mentais (ela descreve como nods
pensamos, ou talvez como nds devemos pensar); (ii) a logica é prescritiva em relacao
aos processos mentais (ela prescreve como devemos pensar); (iii) a logica nao tem
nada a ver com processos mentais. Pode-se chamar estas posicoes de psicologismo
forte, psicologismo fraco e antipsicologismo, respectivamente. Exemplos: Kant
sustentou algo como (i); Peirce, uma versao de (ii); Frege, (iii) (Haack, 1978, p. 238).

Susan Haack classifica Frege como antipsicologista, porém isso se limita aquilo
que Frege considera como processos mentais logicos, sem associacoes de componentes
psiquicos, ou seja, o objeto de investigacao da logica ndo sao processos mentais
subjetivos. Assim, Susan Haack aponta apenas a oposicao entre [0gica e processos
mentais®. Todavia, essa distincao das capacidades mentais humanas descritas na
analise da linguagem nao pode ser de menor importancia, para Frege, se esta em
questao assinalar uma oposicao entre o que realmente é de interesse logico e o que
pode ser descartavel nas regras de inferéncia.

Esses componentes mentais subjetivos também sao inteiramente possiveis
de serem distinguidos pela analise da linguagem. Pois o processo de investigacao
da referéncia ou valor de verdade de uma sentenca também marcam os limites
entre os pensamentos e o processo mental subjetivo’. As interrogacoes em uma area

6 “As objecoes de Frege ao psicologismo sdo bastante complexas, e vou apenas considerar o argumento que é
mais relevante para a posicao que defendi. Este argumento é formulado da seguinte maneira. A logica ndo tem
nada a ver com processos mentais, pois a ldgica é objetiva e publica, enquanto o mental, de acordo com Frege,
é subjetivo e privado” (Haack, 1978, p. 239).

7 “0O que é verdadeiro é verdadeiro independentemente da pessoa que o reconhece como verdadeiro. O que é
verdade é, e, portanto, nao é produto de um processo mental ou de um ato interior, porque o produto da mente
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cientifica exigem uma investigacao dos pensamentos apreendidos, confrontando as
hipoteses com as experiéncias a fim de reconhecer a verdade deste pensamento
“através das provas dos fatos empiricos” (Frege, 1967, p. 05). Isso conduz a algumas
interpretacdes dos processos mentais como inteiramente subjetivas ou psicoldgicas,
mas, se ha qualquer componente subjetivo envolvido, nao é impossivel o cientista
segmenta-lo e descarta-lo.

Por exemplo, Alexander Fleming nao era portador do pensamento: “a penicilina
€ um antibiotico”. Como o proprio Fleming afirmou ele nao inventou a penicilina,
apenas a descobriu, ou seja, apreendeu o pensamento do mundo exterior, que passa a
fazer parte de seu mundo interior, mas sem qualquer alteracao. Os processos mentais
de curiosidade conduziam Fleming em suas pesquisas, sao processos psicologicos sem
valores logicos, pois uma vez apreendido o pensamento e julgado como verdadeiro,
a curiosidade desaparece na mente do investigador sem alterar o valor de verdade
do pensamento - “quando um pensamento é apreendido, a principio, s6 provoca
mudancas no mundo interior de quem o apreende, mas ele mesmo permanece
intocado em sua esséncia” (Frege, 1984a, p. 371). Logo, a curiosidade de Fleming
pertence aos processos mentais (W) apenas sugeridos no mundo exterior, no entanto
o processo mental de apreender um pensamento (A), provoca mudancas em seu
mundo interior, pois ele pode relacionar este pensamento com outros, julga-lo e
asseri-lo como verdadeiro.

Mas e se a intencao de Fleming for a mesma de um poeta, a de sugerir algo
psicolégico de seu mundo interior ao leitor ou ouvinte através da linguagem natural.
Assim, pode tornar publico este pensamento e paralelamente a ele usar um acessorio
subjetivo ou ideia pertencente ao seu mundo interior (8). Por exemplo, se Fleming
tivesse dito: “Impressionante, a penicilina € um antibiotico”, a sentenca continuaria
expressando um pensamento verdadeiro, mas contendo algo a mais: uma sugestao
psicologica partilhada pelo falante e evocada pelo ouvinte - “Tal aura poética
pertencera ao conteudo da sentenca, mas nao ao que aceitamos como verdadeiro
ou rejeitamos como falso” (Frege, 1979d, p. 197). Assim, nao seria possivel alguma
afinidade entre as ideias humanas? Sim, o leitor ou ouvinte pode evocar em seu proprio
mundo interior uma ideia que se aproxime das sugestoes de fascinio insinuadas por
Fleming. No entanto, nao poderemos julgar seu valor de verdade, pois, como afirma
Frege, teriamos que ser capazes de colocar as duas ideias na mesma consciéncia,
o que é impossivel! A teoria semantica de Frege aplicada a logica nao pode conter
nomes, descricoes definidas e conceitos sem referéncia, mas o mesmo nao é exigido
para a linguagem poética ou para qualquer sugestao psicologica que tente alcancar
alguma semelhanca entre as ideias humanas - retomando novamente a afirmacao
fregeana “caso nao houvesse alguma afinidade entre as ideias humanas, a arte

de uma pessoa nao € o da mente de outra pessoa, por mais semelhante que pareca” (Frege, 1979, pp. 3).
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certamente seria impossivel” (Frege, 1960b, p.61).

Portanto, a analise da linguagem realizada por Frege nao contempla apenas o
universo referencialista, ou seja, somente uma semantica voltada para os sentidos
cujos nomes representam objetos singulares. Nao s6 porque encontra em muitos
componentes semanticos cotidianos e literarios as possibilidades de empregos de
processos mentais subjetivos, mas também porque usa a analise semantica para
fundamentar objetivamente os limites entre a logica e a concepcao psicoldgica.
Deste modo, apresenta uma distincao dos processos mentais: dos pensamentos
nas formulas logicas e aqueles interessantes para estudos da alma humana ou da
subjetividade comum na arte, no dialogo cotidiano, na psicologia e entre tantos
outros, que foram descartados em suas investigacoes logicas - “o que é trivial para o
légico, pode revelar-se importante para alguém que esteja interessado na beleza da
linguagem” (Frege, 1984a, p. 357).

Considerac¢oes Finais

A resposta para a questao, se Frege é um antipsicologista, nao pode ser
apresentada apenas com base em sua concepcao logica ou matematica. Para
fundamentar uma compreensao mais segura é necessario relacionar o antipsicologismo
de Frege com a sua teoria do sentido e sua definicio do conceito de mente. A
medida que Frege investiga os processos mentais apresenta uma distincao entre os
componentes psicoldgicos, pertencentes unicamente ao mundo interior, de outros de
conteldos logicos.

No entanto, nem todo conteudo logico do ato mental é completamente
objetivo como: o ato pensar, julgar e asserir. Assim, reside ao mesmo tempo em
nossa mente o componente psicologico e o ato puramente logico. Para fundamentar
o antipsicologismo de Frege € necessario associa-lo a sua teoria semantica e sua
compreensao dos atos mentais. Em um primeiro momento discutimos os sentidos
subjetivos fundamentais para a criacao da arte poética; parcialmente em contatos
iniciais com a investigacao cientifica e totalmente ausente nas inferéncias logicas
e nos resultados de pesquisas cientificas que nao sejam da disciplina da psicologia.

Portanto, é possivel que pensamentos logicos e ideias humanas, elementos
nao-ldégicos, sejam expressos e sugeridos nas sentencas da linguagem natural. Para
Frege, ndao podemos unir na mesma consciéncia os estados internos experenciados,
mas podemos sugeri-los ou evoca-los através das sugestoes expressas na linguagem
natural: fato que permite que haja na arte poética alguma afinidade entre as ideias
humanas.
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1. Introduction?

In his review of the English translation of Habermas’ book The Lure of
Technocracy (2015), Wolfgang Streeck (2017) claims that Habermas has failed to
recognize that the real enemy of democracy and democratization is not a growing
administrative apparatus organized according to technocratic ideologies and expert
knowledge, but capitalism itself. He accuses Habermas of underestimating the role
of capitalistic logic and unhinged financial capitalism in shaping the present global
order in general and the European Union in particular. He claims that Habermas has
been blind to the transformations of global capitalism and has unduly focused his
criticism on bureaucracy and technocracy without realizing that they were serving
the particular interests of economic actors.

1 The research leading to this paper was funded by CNPq with grant nr. 302590/2018-8.

2 | would like to thank for the comments and contributions the anonymous reviewers of Cadernos
de Filosofia Alemad as well as Ivan Rodrigues, Hélio Alexandre Silva, Andrzej Kaniowski, and the
participants at the Habermas Conference held in Lodz in June 2019, at which | presented a first
draft of this paper. Thanks also to Kim Butson for revising the text.
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Is this criticism justified? Did Habermas underestimate or even neglect the
role of capitalism in creating the democratic deficit he bemoans? To answer this
question, we will first return to the diagnoses of late capitalism that Habermas de-
veloped in the 1970s (2) and early 1980s (3) and then move on to some of his later
writings (4). This will reveal that there was indeed a shift of emphasis from a critique
of capitalism to a critique of technocracy, but | will offer a different explanation for
this than Streeck’s (5).

2. Legitimation Crisis (1973)

Habermas’ reading of capitalism in Legitimation Crisis (Habermas 1988;
henceforth LC) is loosely embedded within a Marxist view? that comprehends the
relation between state and capitalism as a relation of subordination of the former
to the systemic demands of the latter, but does not exactly replicate the relation
between base and superstructure. Habermas does not offer a historical or sociological
reconstruction of this relation. Rather, he wants to develop a critical theory of
society that aims to reveal the hidden normativity inherent in social practices and
norms or even in those forms of social praxis that seem to obey purely instrumental
imperatives. It is this normative aspect that allows for an immanent critique that has
not merely functional, but also a moral character (Jaeggi 2016).

Habermas adopts Luhmann’s system-theoretic vocabulary to define the concept
of crisis. Accordingly, crises “arise when the structure of a social system allows fewer
possibilities for problem-solving than are necessary to the continued existence of
the system”. They are produced “through structurally inherent system-imperatives
that are incompatible and cannot be hierarchically integrated” (LC, 2). We shall see
that this is precisely what happens with capitalism, as Marx had already observed.
It is worth noting that, notwithstanding the introduction of Luhmannesque terms,
Habermas uses the term “social system” to refer to society in general, not to its
economic or administrative system. He refers to the concepts of system integration
and social integration as two expressions deriving from different theoretical traditions:

We speak of social integration in relation to the system of institutions in which
speaking and acting subjects are socially related [vergesellschaftet]. Social systems
are seen here as life-worlds that are symbolically structured. We speak of system
integration with a view to the specific performances of a self-regulated system (LC,
4).

While the life-world perspective relates to the normative structures of social
integration, that is, to claims of validity, system theory is interested only in a

3 Habermas’ relation with Marx is quite ambiguous and did change considerably from his early writings
to his late work. | will not discuss it here (on the topic see among others Love 1995 and Melo 2013).
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descriptive account of integration and transforms questions of validity into questions
of behavior (LC, 6).4 Starting from this distinction, Habermas proceeds to discuss the
Marxian concept of social formation, according to which, “the formation of a society
is, at any given time, determined by a fundamental principle of organization, which
delimits in the abstract the possibilities for alteration of social states”. Principles
of organization are “highly abstract regulations”, but we shall see that they have
markedly concrete effects in allowing societies to reach new levels of development
(LC, 7).

Despite the Luhmannesque terminology, Habermas understands the exchange
between social systems and their environment from a perspective that in other
writings he defines as Hegelian (Habermas 1973). Accordingly, this exchange happens
in production and socialization, that is, through the appropriation respectively of
the outer and inner nature of society’s members. Habermas identifies three universal
proprieties of societies. First, in the development of societies, there are changes both
to our capacity for appropriate outer nature (increases in scientific and technical
knowledge) and to the justification of norms for socialization. The second property
is formulated in Marxian terms: changes in social values and goals are “a function
of the state of the forces of production” and are limited by the “development of
world-views [Weltbilder] on which the imperatives of system integration have no
influence” (LC, 8). This property is connected to the first one, insofar as “normative
structures can be overturned directly through cognitive dissonances between secular
knowledge - expanded with the forces of production - and the dogmatic of traditional
world-views” (LC, 12). This does not mean, however, that these changes will bring
about precisely the normative structures demanded by the systemic functions. There
is a tension between the systemic logic, which aims at steering social processes,
and the “inner environment” of socially related [vergesellschafteten] individuals.
Inner nature is not passively available to systemic imperatives in the same way as
(allegedly) outer nature. Otherwise, there would be no space for individual action,
only for behavior. Individuals would be automata obeying the steering commands of
the system. This would lead to full domination and make emancipation impossible
- a perspective Habermas considers implausible. Finally, the third property is that
the level of development of a specific society is determined by its learning capacity,
which on its part is limited by its institutional structures (LC, 8). These properties
are common to all societies, no matter how developed they are, and independently
from their principle of organization.

Habermas’ next step is to analyze four different social formations.> The first

4 This is not tantamount to claiming that social and system integration concretely represent two
different phenomena unrelated to each other as claimed, e.g., by Mouzelis 1992.

5 | cannot discuss Habermas’ theory of social evolution in this context. See Habermas 1979 and
Rockmore 1989.

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2022 53



Alessandro Pinzani

is the primitive [vorhochkulturelle] social formation, whose organizational principle
concerns the role of age and sex: “Family structures determine the totality of social
intercourse,” securing at the same time social and system integration, socialization,
and production (labor). An absence of classes and no exploitation of labor power
characterize this formation. Labor and socialization are organized according to
criteria of age and sex within families and the tribe. This kind of society has very
limited capacities for learning and consequently narrowly limited steering capacities.
Therefore, it usually collapses under external pressures, such as war, conquest, and
ecological disasters.

The next three social formations are characterized by the existence of classes.
The first is the pre-modern, pre-capitalist traditional society, whose principle of
organization is political class domination. Outer nature is no longer appropriated
through the familial organization of labor but through the private ownership of the
means of production, making space for the rise of specialized subsystems, which in
later formations will become the systems of economy and bureaucracy. With the rise
of a class of owners of means of production, a class conflict arises that might threaten
social integration. The new status quo needs to be justified by unimpeachable new
worldviews. Political power is, therefore, exerted also to make sure that claims that
could question the status quo are removed from public debate. However, internal
conflicts unavoidably arise since such claims cannot be indefinitely repressed. In
Europe, for instance, the Feudal system gave way to modern bourgeois society. In the
description of this passage from a traditional to a post-traditional social formation,
one can observe the implicit normativity of social systems in the form of validity
claims that question the status quo and can be solved only communicatively, opening
up the possibility for social critique and change.

The next social formation is liberal capitalism, whose “principle of organization
is the relationship of wage labor and capital” (LC, 20) as defined by bourgeois civil
law. Class domination is no longer exerted politically, as it was in Feudalism through
aristocratic rule, and becomes anonymous, since the political rulers can no longer
be immediately identified with the economically dominant class. System integration
is granted through economic exchanges, but a major role is played now by the
state, which “serves above all to maintain the general conditions of production.”
Its power is exerted to protect commerce through the legal system; to shield the
market from self-destructive side effects (e.g., by legally protecting labor against
excessive exploitation); to guarantee the material precondition of the economy
(e.g., through public education of the workforce and through publicly sponsored
or initiated construction of infrastructures); and to create the legal mechanisms
necessary for capital accumulation (fiscal and business law, regulation of the banking
system, etc.) (LC, 21). The new dominant class, the bourgeoisie, is not submitted
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to the same legitimacy demand as the aristocracy during Feudalism. Since the
latter directly exerted political power, it had to justify its position of power. But
the economic power of the bourgeoisie is formally uncoupled from political power.
The bourgeoisie, therefore, need not justify their exclusive ownership of the means
of production. The absence of the normative burden of legitimation allows them to
adopt a strategic-utilitarian morality and a purely instrumental attitude oriented
exclusively towards valorizing capital. The relation between capital and wage labor,
between capitalist employers and proletarian employees, is not regulated by moral
norms but by impersonal laws such as those which establish a direct relation between
demands for and offers of labor, on the one side, and wage levels, on the other.
However, the economic system is exposed to repeated crises, as Marx observed when
he described the unavoidable “fluctuation of prosperity, crisis, and depression”
(LC, 23) or when he formulated the tendency to the diminution of the profit rate.
In this social formation, crises have their roots in the very nature of capitalism,
not in external changes, like in primitive societies, or open class conflicts, like in
traditional societies. The process of economic growth produces “at more or less
regular intervals” steering problems that it is not able to solve and that therefore
endanger social integration (LC, 25). Class and social conflicts become unavoidable,
and “economic crisis is immediately transformed into social crisis” (LC, 29). At the
same time, since economic relations - differently from political ones - are anonymous,
economic crises appear as natural events or catastrophes (LC, 30). How, then, does
liberal capitalism overcome these difficulties?

It does not. It metamorphoses instead into advanced capitalism, which
is characterized by two phenomena that mark the end of competitive liberal
capitalism. The first is “economic concentration,” that is, “the rise of national and,
subsequently, of multinational corporations” and a corresponding reorganization
of markets. The second is the intervention of the state in the market to close
functional gaps (LC, 33).° This intervention forces the state to significantly enlarge
its administrative system, so it can plan and regulate economic cycles and create and
improve “conditions for utilizing excess accumulated capital” (LC, 34). This is one of
the most discussed passages of the book, since it contains one of its most relevant
diagnoses on the relationship between the state and capitalism. Concerning global
planning, the state intervenes by manipulating the boundaries within which private
enterprises make decisions. It does so “in order to correct the market mechanisms
with respect to dysfunctional secondary effects” (e.g., by offering incentives for
companies to open factories in underdeveloped regions). Inits interventions, the state
can even replace market mechanisms by creating or improving “conditions for the
realization of capital.” This happens when the state strengthens the competitiveness

6 | shall not discuss here whether this diagnosis is indebted to Pollock’s theory of state capitalism.
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of national enterprises, for example, by joining supranational economic blocks or
organizations like the WTO, but also by adopting imperialistic or colonial policies.
Furthermore, it can increase unproductive state consumption (purchasing armaments
is a typical example). It can guide through incentives “the flow of capital into
sectors neglected by an autonomous market.” It can improve infrastructures - both
material (transportation, education, health care, urban and regional planning)
and immaterial (e.g., through investments in research and development). It can
increase labor productivity through a public system of vocational education. It can
overtake “the social and material costs resulting from private production” like those
provoked by unemployment and environmental destruction (LC, 35). In assuming
these tasks, the state re-couples the economic to the political system, creating an
increasing need for legitimacy that is satisfied through the introduction of formal
democracy. According to Habermas, if substantive democracy were introduced, this
“would bring to consciousness the contradiction between administratively socialized
production and the continued private appropriation and use of surplus value” (LC,
35). This contradiction becomes evident in blatant cases of privatization of profits
and socialization of costs, such as the bailing-out of the banking system following the
financial crisis of 2008. Otherwise, it remains latent since administrative decisions
are presented as merely technical measures that do not need citizens’ approval.

The loyalty of citizens is granted then through material and immaterial means.
The state fosters what Habermas calls civic privatism: “political abstinence combined
with an orientation to career, leisure, and consumption.” To this end, the state uses
the educational system to promote “an achievement ideology” that some years later
shall be functional to what has been called the neoliberal turn, which Habermas of
course could not have foreseen. None of this, however, guarantees the state against
legitimation crises. While administrative decisions can lead to rationality crises (when
such decisions fail to fulfill economic imperatives or to offer the right conditions for
the valorization of capital), legitimation crises arise when the state is not able to
maintain “the requisite level of mass loyalty” (LC, 46).

Habermas, therefore, attributes different roles to the state in liberal and in
advanced capitalism. While in the former it has merely to grant the formal conditions
under which competition within a free market is possible, in the latter, it intervenes
actively in the economic system. It does this not only to correct the unavoidable
problems generated by the market system but also to create and improve material
conditions for capital realization. The state is not a superstructure whose merely
mechanical function is to allow the base to maintain itself and function flawlessly
(which would be impossible anyway). Without direct state intervention, capitalism
would still encounter the problems it faced during its liberal phase.

To exist in the long term, capitalism requires a non-capitalist actor (the state)
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to create the conditions that are necessary for its existence and that it cannot
create itself. In advanced capitalism, the state controls the market so the latter
can exist. It curbs competition so that competition can be possible. It creates the
material and immaterial infrastructures that make a market economy possible, but
that market economy alone cannot create. By introducing legislation to protect the
environment and by implementing welfare policies to provide a safety net for the
unemployed, it compensates for those damaging effects of capitalism that threaten
to undermine its very material conditions, namely the existence of an outer nature
to be appropriated and the loyalty of members of society and their integration into
the economic system (the state grants, in other words, the existence of a socially
integrated inner nature). To put it bluntly, capitalism would cease to exist without
state intervention. At the same time, the state focuses increasingly on its economic
and administrative functions, while at the same time trying to achieve the necessary
legitimation from citizens through a merely formal democracy that subtracts most of
its decisions from their participation and through welfare mechanisms that transform
them into passive recipients of public services and benefits.

3. Theory of Communicative Action (1981)

In Theory of Communicative Action (Habermas 1984; henceforth TCA), Haber-
mas recurs again to the idea of social evolution and to the distinction between ar-
chaic and modern societies, but within a significantly different theoretical context.
It may appear that Habermas, by recurring to authors like Weber, Husserl, or Schutz
and by declaring the base-superstructure model obsolete, has definitely abandoned
the Marxist frame of LC. At the same time, however, he creates a model that gives
a new meaning to these Marxian notions. At first sight, Habermas introduces a du-
alist model of society, which appears to be formed by the life-world and by two
systems separate from and opposed to it. From the perspective of participants, so-
ciety appears as a life-world, “as a reservoir of taken-for-granteds, of unshaken
convictions” (TCA Il, 124). It is the horizon within which individuals are socially in-
tegrated and collectives maintain their identities. It is the space of society’s sym-
bolic reproduction, but it also influences how material reproduction takes place. It
is communicatively mediated, so that when taken-for-granted worldviews or norms
are questioned, a discourse originates. Within this, participants, who are oriented
towards mutual understanding, discuss different validity claims and accept or reject
them based on arguments. Following Parsons, Habermas mentions three structur-
al components of the life-world: culture, understood as the “stock of knowledge”
that individuals use for their reciprocal understanding; society, defined here as the
“legitimate orders through which participants regulate their memberships in social
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groups;” and personality, understood as the set of “competences that make a subject
capable of speaking and acting”, asserting their own identity (TCA Il, 138). Culture,
society, and personality stand in different reciprocal relations that, over time, are
modified through structural differentiations within the life-world; these correspond
to what Weber has described as processes of rationalization (TCA Il, 146). | will not
discuss this here, but relevant for us is that the life-world is not stable and static
but undergoes internal changes due to the rising of “problems of self-maintenance”
concerning its material reproduction. This gives way to “dynamics of development”
(TCA 1l, 148) that lead to a process that corresponds to the development of social
formations discussed in LC. In TCA, Habermas redefines it by specifying within it the
roles of culture, society, and personality.

Before discussing this, we must address a passage in which Habermas speaks
of three “fictions” that result from unduly identifying society with the life-world.
The first fiction is that individuals autonomously enter social relations, so that the
very formation of society “takes place with the will and consciousness of adult mem-
bers,” as both neo- and classical liberalism like to imagine. The second fiction is
that “culture is independent from external constraints.” The third fiction is that
individuals “assume that they could, in principle, arrive to an understanding about
anything and everything” without being coerced by force (TCA Il, 149f.). These fic-
tions are typically assumed by the members of a life-world. Since, however, their
actions are coordinated not only through communicative action aimed at reciprocal
understanding but also through “functional interconnections” that are unintentional
and usually imperceptible, they have the impression of facing quasi-natural forces
on which they have no influence. A typical example of this is the market, which, in
capitalistic societies, “is the most important example of a norm-free regulation of
cooperative contexts” (TCA Il, 150). Since individuals do not grasp its functioning
from their perspective as participants, the market appears to them as part of the
outer nature, while its mechanisms impose on them like natural catastrophes. But
there is some truth in this impression. Modern societies reach a level of system dif-
ferentiation in which “increasingly autonomous organizations,” like the market, are
connected through media of communication that are not linguistic, like money. This
reinforces the impression that these organizations cannot be controlled through a
communicatively reached consensus and rather obey an internal logic, which is inde-
pendent from communicative action and consent-based social norms. In particular,
modern societies see the emergence of two spheres, economy and bureaucracy, “in
which social relations are regulated only via money and power” and not through
consensual norms (TCA Il, 154). These spheres appear then as autonomous systems
to the members of society, who assume the attitude of mere observers (although, in
reality, they actively participate in their functioning).
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In TCA Habermas offers a more detailed version of his theory of social de-
velopment, which aims to better explain how the passage from one form of society
to the next takes place. In particular, he gives more attention to archaic societies,
since they offer an optimal counterpoint to modern societies and allow for a better
understanding of their peculiarities. For example, the case of the trading of women
for marriage, which Habermas sees as being in anticipation of exchange relations in
modern markets (TCA II, 165f.). It is at this moment that he recurs to the Marxist
notions of base and superstructure and tries to actualize them. As we saw, problems
of maintenance of the life-world arise primarily on the level of its material reproduc-
tion and are solved through the differentiation of apparently autonomous systems:
economy and bureaucracy. Thus, we can reinterpret the Marxist notion of base as
indicating not just the economic structure of a given society (its mode of production)
but, more generally, the complex of institutions that “anchors the evolutionary lead-
ing system mechanism in the life-world.” The term “base” designates, then, “the
domain of emerging problems,” which explains the “transition from one social for-
mation to the next” (TCA Il, 168). In archaic societies, the material reproduction of
the life-world takes place without systemic differentiation: base and superstructure
coincide. In traditional and modern societies, this differentiation arises when “the
power mechanism detaches from kinship structures,” producing a new organization,
the state. It is only “in the framework of societies organized around a state” that we
see the rise, on the one side, of markets that are steered by the medium of money
and, on the other, of a strong administrative system that becomes increasingly inde-
pendent from existing consent-based social norms (TCA Il, 165).

This has relevant consequences for the life-world, that is, for culture, soci-
ety and personality. Members of the society are classified not by birth (like in kin-
ship-based societies) or by possession (like in hierarchically organized traditional
societies), but by their position in the process of production (they are either capi-
talists or wage earners). The normative legitimation principle of capitalist society
changes, then, because of an internally caused legitimacy crisis. That is, it alters
through the critique and normative demands advanced by social groups like the rising
bourgeoisie, who now have the power to question the status quo. The new classes
develop a specific life-world and specific value orientations so that social integration
increasingly has to take place through the systems that grant society’s material re-
production, namely economy and public administration. This creates a relationship
of dependency of the life-world (better: of the different life-worlds) on these subsys-
tems. Since these are perceived to be norm-free, individuals acting within them tend
to assume a strategic attitude instead of a communicative one. Their interaction is
increasingly mediated through money and becomes therefore dominated by the prin-
ciple of economic exchange. Encroachment of the life-world through the subsystem
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takes place, for which Habermas uses the word “colonization.” But he describes this
process also with a language strongly reminiscent of Lukacs’ theory of objectification
(Vergegenstdndlichung):

These systemic interconnections, detached from normative contexts and rendered
independent as subsystems, challenge the assimilative powers of an all-encompassing
life-world. They congeal into the “second nature” of a norm-free sociality that can
appear as something in the objective world, as an objectified context of life (TCAII,
173; emphasis by Habermas).

The difference between naturalization and objectification is not immediately
clear. In both cases, the system appears as something external that escapes both
individuals’ knowledge and their control. Objectification, however, seems to be the
pre-condition for naturalization. It is only after the economy has “burst out” from
the life-world and has become inaccessible to the intuitive knowledge of individuals
that it can assume the character of second nature.

This characterization of the economy as a norm-free system stands in
apparent opposition to Polanyi’s idea that the market economy is firmly embedded
in a web of social norms that makes its functioning possible at all (Polanyi 1944).
From this perspective, the economy is far from being a norm-free sphere. Habermas
seems here to follow Luhmann closely and to make “a black box” of the economy
(Jaeggi 2016; Fraser and Jaeggi 2018, 5), whose mechanisms elude every attempt to
understand and control them. Most importantly, they appear to be immune to any
normative critique. It is tempting to accuse Habermas of overlooking the intertwined
nature of the economy and the life-world. The economic sphere is imbued by the
knowledge, values, and social norms produced in the life-world: individuals can
assume a role and act within the economic system only because they have been
socialized in specific ways. At the same time, the life-world increasingly incorporates
economic rationality, which influences not only the kind of knowledge that is
sought and produced (mostly scientific knowledge that can translate directly into
technological innovations for productive processes) but also the creation of new
values and social practices that facilitate individuals’ integration into the economic
system. This, however, is precisely what Habermas describes under colonization. The
analytical distinction between life-world and economy as a system does not imply a
real, ontological distinction. As Habermas claims, “every new leading mechanism of
system differentiation must [...] be anchored in the life-world” (TCAIl, 173). The rise
of apparently independent subsystems allows for coordinating action through non-
linguistic media like money and administrative power. This, for its part, facilitates
strategic action substituting communicative action, first in the spheres of economy
and bureaucracy and later in the life-world itself. But it is precisely these processes
that show how system and life-world are never neatly separated and influence each
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other (TCA Il, 186). From this point of view, Habermas’ conception of capitalism
seems to anticipate Jaeggi’s idea that capitalism is a form of life sustained by a set
of social practices developed to cope with problems of social steering and social
reproduction, among others (Jaeggi 2018).

The colonization of the life-world can take place only because the systems
are anchored in it and need the kind of social integration that only it can grant. If
the life-world needs the systems for its material reproduction, the systems need
the life-world to come into existence in the first place and to keep functioning.
But this relation is not pacific. The systems have functional needs that they seek
to still by forcing the life-world to meet the conditions under which they can work
according to their logic: they need a specific kind of technical knowledge, social
norms and practices, and individual personality. Systemic integration is based on a
specific kind of social integration. At the same time, systemic integration threatens
social integration precisely because it subjects it to its steering imperatives. These
obey a logic that is very different from that of social integration. In capitalistic
societies, the economic system obeys the logic of an unlimited valorization of capital
and submits to this imperative every action that occurs within it. When the existing
forms of cultural, social, and individual reproduction start adapting to the needs of
a capitalistic economy, they also adopt its logic, which tends to disrupt and radically
transform the very kind of social integration that it needs to keep the economic
system going. In other words, the systems cannot autonomously reproduce the social
conditions for their survival. At the same time, they threaten with their demands
precisely that life-world which is the unique source of the forces that guarantee
the fulfillment of those conditions, among which symbolic legitimation (a normative
condition) is preeminent. From this point of view, Habermas appears less distant from
Polanyi. In a reply to his critics, he even makes a remark that puts him rather in his
proximity: “commercial enterprises and government offices, indeed economic and
political contexts as a whole make use of communicative action that is embedded in
a normative framework” (Habermas 1991, 256). Furthermore, he identifies possible
causes of crises in capitalism that go beyond the purely economic problems Marx
identified. Marx had, however, foreseen that capitalism would ultimately encroach
into every aspect of modern life and deeply modify social and human relations while
at the same time becoming an objectified force (a term that Marx does not use) that
will appear to individuals as second nature (a Hegelian term that Marx does in fact
use).
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4. From The New Obscurity (1985) to Between Facts and Norms (1992) and to the
essays on Europe (2010s)

In LC Habermas attributed to the state the role of protecting capitalism from
itself, that is, from the consequences of its own logic and steering imperatives.
In 1985, in the essay The New Obscurity (henceforth NO), he observes that the
state is increasingly failing to fulfill this task. The crisis of the welfare state, which
Habermas had already diagnosed and has worsened in recent decades, is provoked
by the excessive demands that capitalism places on the state. These can be direct
when state intervention becomes necessary to avoid or to remedy economic crises;
or indirect, when the state has to adopt welfare policies to compensate for the
negative consequences of economic crises or of other phenomena like delocalization
and outsourcing that characterize global capitalism. These policies are also necessary
to guarantee a minimum amount of loyalty among citizens, so it seems that their
implementation is in the interest of capitalism itself. Once again, however, capitalism
seems to be unable to reproduce autonomously the conditions of its survival when it
opposes these policies.’

In NO Habermas refers to developments that have taken a dramatic relevance
in our time: the problem of unemployment due to delocalization; the increase of
inequality among countries and within single societies; the rampaging destruction of
the environment for economic reasons; the potentially catastrophic consequences
of new technologies that threaten to upset the traditional process of production by
making human labor more or less obsolete, or that, instead of liberating humans
from labor, create unemployment and pressure those who keep their jobs, forcing
them paradoxically to work more than before (NO, 2). In this essay, however,
Habermas primarily focuses on the nation-state, while globalization becomes the
object of his later essays. Among its direct economic tasks (“nurturing capitalistic
growth, tempering economic crises, [...] securing the international competitiveness
of business”), the nation-state had to reduce class antagonism and guarantee the
loyalty of the workers by employing “democratically legitimated political power”. In
other words, “state intervention” was supposed to “ensure a peaceful co-existence
between democracy and capitalism” (NO, 6). For numerous reasons, this task was
doomed to fail.

Firstly, “from the very beginning,” the state proved to be “too narrow a

7 | am aware of the difficulties implied in using the very term “capitalism” in this context, since it
is not a rational actor, but an economic system; the only real actors are individuals or companies,
which follow the imperatives of capitalist economy and instrumental rationality, but are unable to
see the larger picture and grasp the problems they are provoking precisely by acting accordingly
to the systemic imperatives - problems that threaten their own existence as capitalist actors. | am
using here the term to refer to these epistemically and motivationally limited actors.
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framework” to adequately secure economic and welfare policies directed “against
the imperatives of the world market and the investment policies of international
business firms” (NO, 7). In other words, it was (and still is) extremely difficult for the
nation-state to control and oppose international market forces. This has to do, on
the one side, with their objectification and naturalization, which make it impossible
to grasp their functioning and, therefore, to steer their action; on the other side,
these globalized forces do, in fact, possess a power that goes beyond any possible
control through a single national government, no matter how powerful. Secondly, to
confront the problems caused by the global development of capitalism, the welfare
state faces increasing costs that should be met through economic growth the state
itself can no longer foster. On the contrary, globalized market forces often threaten
national economic growth and force national governments to adopt economic
policies that offer optimal conditions for capital at the cost of tax revenues and
labor protection. This undermines the possibility of adopting welfare policies that
are necessary because of this very development in capitalism. Once more, capitalism
itself undermines the very conditions on which it rests.

Further, Habermas mentions the risks connected to the bureaucratic system.
He denounces the growing relevance that administrative power has gained in everyday
life due to the difficulties faced by the welfare state. With this development, the
interventionist state itself becomes a force that needs to be “socially contained,”
just as with globalized capitalism (NO, 13). At the same time, if the state were to
exert self-restraint (something impossible to demand from capitalism), it would lose
its capacity to adopt the social policies required by the economic developments and
would therefore become unable to guarantee legitimacy, the loyalty of the citizens
and the peaceful co-existence of democracy and capitalism. Habermas, therefore,
concludes that the welfare state faces an impasse (NO, 14).

While in NO Habermas laments the loss of utopian forces as a consequence of
the naturalization of the market forces and the bureaucratization of political power,
in his later writings, he seems to have fallen prey, if not to naturalization, to some
form of objectification of capitalism. Instead of analyzing the progress of neoliberal
forces in terms of his theory and showing how, in advanced capitalist societies, the
life-world ends up producing precisely the kinds of world-views, social norms and
practices, and individual capacities that fostered the triumph of neoliberal ideas
(that is, instead of explaining how the life-world produced the normative legitimacy
for a new form of capitalism), he focuses on the shortcomings of the welfare state
and places his bet on the capacity of a renewed democratic legal system to oppose
the colonization of the life-world by economy and bureaucracy. This hope remains
central in Between Facts and Norms (henceforth BFN).

In this book, whose original German edition came out in 1992, capitalism does
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not figure prominently. Habermas decides to follow Weber by anchoring the legal
system to the impersonal and rational morality that characterizes modern societies.
This choice for a basically Weberian explicative model marks a departure from the
Marxist perspective of his earlier writings and of the first generation of the Frankfurt
School, for example, from Franz Neumann, who wrote on similar issues.® In The
Rule of Law (1936; German translation in Neumann 1980), Neumann reconstructed
the genesis of modern right by showing, based on historical examples, its strict
connections to the rise of capitalistic relations and modes of production. According
to him, modern right is grounded on a fundamental tension between the liberal
principle of private property and the democratic principle of equal participation.
Habermas picks up this idea (without reference to Neumann) but instead of referring
to the historical social conflicts discussed by Neumann, he debates Rousseau’s idea of
popular sovereignty and Kant’s conception of individual rights. This marks a change
of perspective in Habermas’ approach.

In LC and TCA, Habermas described modern right as a result of systemic
differentiation and explained its genesis in terms of rationalization by highlighting
mechanisms of social developments that went far beyond the rise of a principled
morality (although he had already established a connection between rational right
and rational morality in those writings). Modern right has been instrumental to the
process of systemic differentiation that gave rise to capitalism. Capitalism would
have been impossible without modern right, and modern right owes its principles
to the steering imperatives of the capitalist economy. This strict interconnection,
which was analyzed also by Neumann, is virtually absent in BFN, where sociological
reconstruction gives way to theoretical comparison and the evaluation of legal
theories. One possible reason for this could be that in his analysis of late capitalism,
Habermas diagnosed that capitalism and democracy might emerge as incompatible if
the former were to follow its tendency to evade political control. This might explain
his growing interest in the political and legal instruments that could allow for this
control. In other words, Habermas seems to have assumed that there was not much
he could add to his diagnosis of late capitalism and its tendencies; for this reason,
he probably felt the need to focus on the possibility that right and the state might
counter these tendencies.

That in BFN Habermas does not mention the relevance of modern right in
establishing the legal conditions that permitted the rise of capitalism, not only by
regulating the market but also by allowing for the process of primitive accumulation

8 Nor does Habermas refer to the writings of Otto Kirchheimer, the other specialist on Law and State
theory close to the Frankfurt School, although his and Neumann’s books had been published by
Suhrkamp from the 1960s. Habermas must have been aware of this because of his role at Suhrkamp
(Muller-Doohm 2016, 102-108,151-153, 318-319). In the introduction to Students and Politics (1958)
Habermas even uses some of Neumann’s analyses (Habermas 1961).
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denounced by Marx® and for the accumulation of large family fortunes (through
laws regulating inheritance, family trusts, etc.), testifies also of the tendency to
objectify capitalism that we encountered in NO. Instead of referring to the historical
conditions that shaped modern right in Western societies and at the same time
allowed for the rise of capitalism, Habermas discusses modern right exclusively from
the point of view of its alleged universal character, following Weber’s theory of
rationalization, which he ‘mitigates’ by introducing the idea of an internal tension
between the factual and the normative validity of right. On the one side, this idea
allows him to understand modern right as a possible tool for slowing down and possibly
reversing the process of colonization of the life-world precisely thanks to its universal
normative character. On the other side, however, he seems to overlook that modern
right has historically been the tool through which the bourgeoisie established its class
privilege and relentlessly pursued its ideological and material interests. While he is
right in stressing the normative, potentially emancipatory aspects that characterize
modern bourgeois right, despite its original function, he does not consider that
this original function may irremediably limit those emancipatory potentialities, for
instance, by presupposing a certain kind of legal subject (an individual characterized
by the exclusive ownership of natural resources and/or of their fruits)."" While the
legal establishment of private property, for instance, may have represented a gain
for individual freedom, certain forms of private property provided the basis for the
exploitation of the many by the few. The fact that modern right establishes the
individual ownership of land and other commons as sacrosanct is not irrelevant for
a critical theory of society, since it represents a major obstacle to establishing the
material conditions for emancipation. Modern family right, as defined in legal codes
in most capitalist countries, established male domination as the rule and legally
enshrined the exploitation of the female body for social reproduction. The fact that
owning slaves was for centuries a legitimate form of property, or that miscegenation
was legally proscribed, established racial privileges that still very much exist, along
with class and gender privileges. But there is no mention of these negative effects of
historical modern right in BFN.

It seems that Habermas is convinced that modern right can become an
emancipatory force thanks to its formal features and independently from its material
content. Its universal character, its procedural mechanisms for legitimacy, and its
alleged intrinsically democratic nature could (or will?) eventually prevail, even if its
origins and its historical content led to domination and the colonization of the life-

9 In Capital, Bk I, ch. 26 and following (Marx 1990, 873ff.). For a wider reconstruction of primitive
accumulation see Meiksins Wood 2002.

10 On this aspect see Piketty 2014.

11 Of course, Habermas’ theory does not presuppose such a legal subject. However, all legal codes
that were established in capitalist countries during modernity do.
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world. After all, it is mostly through legal norms that social progress has taken place
in the last two centuries, for example, with the introduction of labor rights that
increasingly protected workers and the extension of civil, political, and social rights
to wider sectors of the population. It seems that Habermas prefers to draw on these
positive experiences while neglecting the circumstance that right is still a powerful
instrument for maintaining the status quo and for implementing class interests. This is
insofar legitimate as he aims to highlight the emancipatory potentialities of right; on
the other hand, however, he does not put into their historical context the undeniably
relevant social advancements that emerge from modern right. They were the result
of long, often violent struggles and were obtained by social movements against the
will of dominant groups (be they capitalists, men, heterosexuals, or white people)
who had the existing right on their side. Such conquests are not definitive, however,
as shown by the constant erosion of social rights following the fall of the Eastern
Block and the subsequent ‘triumph’ of neoliberal capitalism. Right remains a tool
that can be used for opposite goals, for emancipation as well as for domination.'

As a consequence of his trust in the emancipatory potentialities of right, in
BFN as well as in the later short writings on globalization and the European Union
(e.g., Habermas 2000, 2009, 2013, and 2015), Habermas focuses on the possibility
of controlling global capitalism by recurring to a democratically produced legal and
political power. In an interview he gave in 2009, for instance, he blames politics, not
financial capitalism, for the 2007/8 crisis. In his view, politics failed to curb financial
capitalism, while the speculators “were acting consistently with the established
legal framework, according to the socially recognized logic of profit maximization.
[...] Politics, and not capitalism, is responsible for promoting the common good”
(Habermas 2009, 184). While he is certainly right in blaming the politically generated
deregulation of the financial market, he seems to give insufficient consideration
to the economic imperatives that globalized capitalism imposed on politics. He
underestimates the power of these imperatives and the limits they impose on political
action (this attitude might be a consequence of the general lack of a theory of power
in his thinking, as many interpreters have observed). Such a socioeconomic diagnosis
would allow him to denaturalize capitalism and see its present neoliberal form as the
consequence of specific political actions. Instead of this, he prefers to lament a lack
of democratic control, while merely observing that the logic of profit maximization
is now widely socially accepted, without questioning this acceptance and how it was
attained.

12 A good example of this is the legal protection of intellectual property, which might even have
deadly consequences in the case of pharmaceutical patents.
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5. Final Remarks

We have started this article by mentioning Streeck’s critique of Habermas’
diagnosis of the dangers that threaten democracy. Streeck claims that for Habermas
the enemy now is bureaucracy and not globalized capitalism, to which “at some point
in the evolution of his social theory” he has “granted immunity,” coming to redefine
“the interests vested in it into ‘problems’ calling for technical ‘solutions’,” thereby
opening the door for the very technocratic view he explicitly wants to avoid (Streeck
2017, 248). According to Streeck, the fact that Habermas considers the European
Monetary Union and the introduction of the Euro as something positive, whose only
problem is the lack of democratic management, is just an example of his inability to
understand the vested economic interests underlying such projects.'3

While we agree with Streeck on his general criticism, the real issue is not that
Habermas has “granted immunity” to capitalism but that he has somehow come to
objectifyit, as we claimed above, and that it has stopped following its transformations
and the increasingly sophisticated strategies it adopts to impose its logic not only
on the life-world, but also on politics and bureaucracy. In his late writings, including
The Lure of Technocracy (the book critically reviewed by Streeck), Habermas’ main
issue is to find a way of tackling the negative consequences of globalized capitalism
as if it were a matter of finding the best way to react to a natural catastrophe. He
(rightly) criticizes the economic and monetary strategies adopted by the European
Union and its member states for not being democratic enough. Still, he does not
discuss the material causes that made those strategies unavoidably fail, that is,
the very market forces whose negative effects they were supposed to remedy. It is
not that Habermas no longer considers capitalism the enemy to be fought; rather,
he focuses on possible remedies for the pathologies it provokes, but he does not
offer a convincing diagnosis of those pathologies and their origins in the first place.
He seems to consider globalized capitalism and its strategies as a fact that cannot
be avoided and does not ask for theoretical explication. While the accusation of
sociological deficit that was advanced against him in the 1980s was quite ungrounded,
it seems that this criticism can be moved with much greater justification since the
publication of BFN. It remains to be seen whether it is possible to elaborate a more
radical critique of capitalism based on an actualization of Habermas’ position from
the 1970s and 1980s, but this should be the object of another text.

13 “What is wrong with the Europe of monetary union, Habermas implies, is not that it is pro-
capitalist, or subservient to capitalist interests, but that it is - contingently - non-democratic,
thereby subverting the struggle against the real enemy, nationalism” (Streeck 2017, 251).
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Introducao

No presente artigo, investigamos o conceito de ideologia presente na critica
que Marx e Engels realizam da ideologia nos manuscritos referentes ao capitulo
“l. Feuerbach” e no capitulo “lll. Sao Max”, de A ideologia alemad, redigidos entre
novembro de 1845 e junho de 1846. Em ambos os capitulos, a ideologia é definida
tanto como a “expressao ideal das relacées materiais dominantes” (Marx; Engels,
2007, p. 47), quanto como um processo de inversao da realidade, em que a ideia
ganha estatuto de causa da realidade, e nao o contrario. Em vista dessa possivel
contradicao, defendemos que o conceito de ideologia aponta para uma relacao entre
as inversoes, de forma que a inversao realizada pela ideologia expressa idealmente a

* Este texto foi realizado com o apoio da Coordenacdao de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel
Superior (CAPES) e da Fundacao de Amparo a Pesquisa do Estado de Sao Paulo (FAPESP), processo n®
21/06824-1.
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inversao real da pratica produtiva gerada pela divisao do trabalho.

Nao podemos deixar de enfrentar, nesse percurso, a discussao acerca do
valor hermenéutico dos manuscritos que compdem a obra A ideologia alemd, em
especial aqueles que foram reunidos postumamente sob o capitulo “l. Feuerbach”.
Isso porque, segundo a bibliografia de estudos sobre Marx e Engels dos Ultimos trinta
anos, esse capitulo passou por um processo editorial de cunho politico desde a sua
redescoberta, em 1921, o que teria ocasionado, entao, uma sobrevalorizacao do
capitulo “l. Feuerbach” e de A ideologia alemd como um todo. Os exemplos dessa
bibliografia sao Gerald Hubmann e Ulrich Pagel, editores do volume MEGA? [/5,
Terrell Carver, Daniel Blank e Sarah Johnson, estudiosos das obras de Marx e Engels.

Os editores do volume MEGA? /5, publicado em 2017 na ordem logica,
argumentam que a composicao de um capitulo coeso que relne os fragmentos
referentes a Feuerbach, pelo fato de nao ter sido efetivamente realizada pelos
autores, seria resultado de uma escolha editorial do projeto MEGA' de 1932, sob a
direcao de Vladimir Adoratskii, orientada nao pela “qualidade historico-critica de
uma edicao completa das obras de Marx e Engels, mas por sua usabilidade no quadro
de um marxismo cada vez mais sistematicamente fechado”, qual seja, o stalinismo
(Hubmann et. al., in Marx; Engels, 2017, p. 790). A reuniao desses fragmentos e a
edicao feita por Adoratskii incluiu a redacao de trechos que faltavam nos manuscritos,
bem como titulos e subtitulos nas secoes, a fim de produzir, segundo o proprio editor,
uma “conexao dialética” entre os fragmentos, a partir do que supostamente teria
sido 0 “modo de apresentacao dos autores” (cf. Adoratskii, 1932, p. 561). Com isso,
Adoratskii pode conferir aos manuscritos sobre Feuerbach precedéncia teorica e
sistematicidade em detrimento do capitulo “lll. Sdo Max”, escrito de forma paralela
aos manuscritos sobre Feuerbach, mas de fato finalizado para publicacao pelos
proprios autores. Assim, o capitulo editado sobre Feuerbach tornou-se o nucleo de
A ideologia alema e foi considerado a primeira formulacao de Marx e Engels do
chamado materialismo historico, o que manifestou a intencao de tornar este capitulo
um instrumento politico em consonancia com o programa soviético. Nao obstante,
a concepcao de que haveria uma sistematicidade nos manuscritos em questao
permaneceu como base das principais edicoes posteriores, como a alema-oriental
Marx-Engels-Werke (MEW), publicada em 1958, e a Collected Works, publicada em
1976; essa situacao so teria sido desfeita com a publicacdao dos manuscritos inacabados
na Marx-Engels-Jahrbuch 2003, em 2004, na esteira da “virada filoldgica” do projeto
MEGAZ.

Na introducao a edicao mais recente de A ideologia alemd, Hubmann e Pagel
entendem que a obra se volta essencialmente a critica dos jovens hegelianos, e,
por isso, os autores nao teriam como principal objetivo a “elaboracao sistematica
de sua propria posicao tedrica” (Hubmann; Pagel, 2018, p. 336). Dessa forma, seria
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sintomatico o fato de o maior capitulo do livro, finalizado pelos autores, dedicar-se
exclusivamente a critica do livro de Max Stirner, O tnico e sua propriedade, ao passo
que a parte na qual Marx e Engels teriam elaborado uma critica da ideologia nos
seus tracos gerais seria proveniente da propria critica a Stirner e, enfim, nao teria
alcancado uma formula acabada.

Por sua vez, Terrell Carver e Daniel Blank argumentam que o processo editorial
que modificou o sentido dos manuscritos que compdem A ideologia alema nao teria
comecado com Adoratskii, mas com David Riazanov, que o antecedeu na funcao de
diretor do Instituto Marx-Engels, em Moscou. Segundo os autores, a interpretacao de
A ideologia alemd por meio de um primeiro capitulo foi realizada preliminarmente
por Riazanov nos Marx-Engels-Archiv de 1926, quando os manuscritos dispersos que
se referiam a Feuerbach foram reunidos e publicados pela primeira vez. Embora o
texto tenha sido apresentado em seu inacabamento original, Carver e Blank dizem
que Riazanov “Nao so repetia constantemente que tinha sido ele a ‘desenterrar’
fisicamente os manuscritos de A ideologia alemd, mas agora também afirmava que
tinha sido ele a revelar o seu contetido ‘secreto’” (Carver; Blank, 2014a, p. 19). O
conteudo secreto a que o editor estaria se referindo seria a elaboracao da concepcao
materialista da historia.

Mais ainda, para Carver e Blank, o que foi largamente entendido como um
capitulo de A ideologia alemd nao teria passado de um “laboratorio colaborativo” de
Marx e Engels, em que os autores apenas rascunharam suas ideias provenientes da
critica a Stirner (id., 2014b, p. 1). A prova documental disso seria o fato de que os
autores riscaram boa parte de suas anotacdes sem que tivessem chegado a qualquer
formulacao tedrica final. Nessa perspectiva, o que conhecemos como o primeiro
capitulo de A ideologia alemd “nunca foi escrito, e, portanto, nao existe. O que
existe na imprensa (desde 1924) é apenas uma colecao de fragmentos incoerentes,
escritos em ‘tempos e circunstancias diferentes’” (id., 2014a, p. 81), ao passo que
os capitulos finalizados teriam ficado subsumidos a critica de tom polemista dirigida
aos jovens hegelianos e aos “socialistas verdadeiros” (id., 2014b, p. 1).

Ja no que diz respeito a posicao de Sarah Johnson, a autora argumenta que,
partindo do trabalho filoldgico, faz-se necessario modificar inclusive o nome com que
nos referimos aos manuscritos que conhecemos como A ideologia alemd, uma vez
que este nome estaria muito vinculado a historia politica das edicoes.’ Para que as
edicoes mais recentes desses manuscritos nao recaiam nos equivocos interpretativos
do século XX, seria necessario, portanto, “denominar esse material de Manuscritos

1 Segundo Johnson (2022, p. 145), com base no MEGA-Studien 1997/2 (Taubert et al. [eds.], 1998),
0 nome A ideologia alema foi primeiramente conferido aos manuscritos por Franz Mehring com
base em uma anotacao de Marx de abril de 1847 na qual o autor faz alusao a um “escrito sobre ‘a
ideologia alema’; posteriormente, Riazanov recuperou o nome na publicacao dos manuscritos sobre
Feuerbach na Marx-Engels-Archiv, de 1926.
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de Bruxelas” (cf. Johnson, 2022, p. 169).

Dessa forma, Hubmann, Pagel, Carver, Blank, como Johnson, questionam, por
diferentes vias, a sistematicidade dos manuscritos de A ideologia alema, quando nao
a propria existéncia da obra enquanto tal. Para eles, os manuscritos, principalmente
aqueles que foram interpretados como o capitulo “l. Feuerbach”, configurariam mais
uma tentativa de compreensao dos autores de sua propria posicao em relacao ao
idealismo alemao e aos jovens hegelianos do que a apresentacao de um esforco teérico
conclusivo. Todos argumentam que o proprio Marx reconhece, posteriormente, no
prefacio do livro Para a critica da economia politica, que o papel dos manuscritos
como um todo foi o de “acertar as contas com” sua “antiga consciéncia filosofica”
(Marx, 1978, p. 131).

Neste artigo, consideramos a grande relevancia do trabalho critico-filologico,
principalmente porque ele traz a tona os problemas quanto a construcao editorial de
um texto unificado, cujo primeiro capitulo conteria as premissas basilares do chamado
materialismo historico. Por outro lado, a conclusao sugerida pelos estudiosos de que
0s manuscritos nao formam uma obra sistematica - e que até mesmo seu nome deveria
ser modificado em funcado da historia politica para Manuscritos de Bruxelas - nao sera
adotada por nos, visto que a relacao entre inversao real e inversao ideolodgica, que
define o conceito de ideologia, seria compartilhada entre os dois capitulos, o que
denotaria certa unidade conceitual, mesmo diante da fragmentacao dos manuscritos
referentes a “I. Feuerbach” e do tom polémico presente em “lll. Sao Max”.? Trata-se
de uma leitura que considera os manuscritos coesos nao a partir de sua datacao ou
da concepcao materialista da historia, mas a partir de como a critica empreendida a
filosofia nos diferentes momentos da obra se utiliza de certa significacao do conceito
de ideologia.?

Sumariamente, no capitulo sobre Feuerbach, a exposicao de Marx e Engels

2 Notamos que a abordagem da divisao do trabalho como uma inversao real e a ideologia como uma
inversao ideal da realidade importa para o fendmeno social a linguagem proveniente da metafora
da camara escura.

3 Um argumento que sustenta a nocao de que ha uma significacdo do conceito de ideologia e que ela
nao faz parte de um momento especifico no desenvolvimento do pensamento de Marx, provém da
analise que Jorge Larrain realiza da critica de Marx as inversdes ideologicas, tanto na Critica da
filosofia do direito de Hegel, em que “Marx estava bastante consciente de que as distorcdes teodricas
que criticava - as quais ele posteriormente denomina de ideologia - nao eram meras ilusées, no
sentido de erros puramente logicos ou cognitivos, mas tinham uma base na prépria realidade”
(Larrain, 1983, p. 12), quanto em O Capital, no qual “o processo de producao e extracao de mais-
valor, que constitui a base da oposicao contraditéria entre capital e trabalho, € ocultado pelo
funcionamento do mercado, que, por sua vez, se torna a fonte das representacoes ideologicas”
(idem, ibidem, p. 157). No primeiro trecho como no segundo, Larrain argumenta que, para Marx, as
representacoes invertidas da realidade provém da prépria realidade, que se configura, ela mesma,
de maneira invertida: no primeiro caso, a inversao real consiste na separacao entre sociedade civil
e Estado, ao passo que, no segundo caso, a inversao real consiste em que a esfera da circulacao
das mercadorias oculte a extracao de mais-valor. Nao nos caberia aqui esmiucar o modo como o
conceito de ideologia esta presente em outras obras de Marx, visto se tratar de uma tarefa que
extrapola os objetivos do presente artigo.
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sobre o desenvolvimento da divisao do trabalho mostra como a divisao entre os
trabalhos material e espiritual dispensa uma classe de individuos de realizar o trabalho
material, que passa a ser responsavel exclusivamente pela producao de ideias. Essa
classe, a classe dos idedlogos, na auséncia da atividade produtiva material, expressa
na forma da ideia sua condicao de modo que as proprias ideias sejam tomadas como
a realidade. Em outras palavras, a inversao real da atividade produtiva do idedlogo
€ expressa por ele na sua inversao ideologica. Ja no capitulo sobre Max Stirner, Marx
e Engels mostram como a filosofia de Stirner expressa as condicdes da classe da
qual ele provém, a pequena burguesia alema. Stirner, entdao, enquanto idedlogo da
pequena burguesia alema, expressa sua falta de participacao pratica no mercado
mundial ao considerar que o mundo estaria submetido as ideias fixas - ao “Sagrado”
-, contra as quais o “jovem berlinense” pretende lutar.

I. Inversao real e ideologia nos manuscritos referentes a “l. Feuerbach”

Nos manuscritos de “l. Feuerbach”, Marx e Engels estabelecem a relacao
entre processo produtivo e as representacoes ideais desse mesmo processo na cons-
ciéncia dos individuos:

Os homens sao os produtores de suas representacdes, de suas ideias e assim por
diante, mas os homens reais, ativos, tal como sao condicionados por um determinado
desenvolvimento de suas forcas produtivas e pelo intercambio que a ele corresponde,
até chegar as suas formacdes mais desenvolvidas. A consciéncia [Bewusstsein] nao
pode jamais ser outra coisa do que o ser consciente [bewusste Sein], e o ser dos
homens € o seu processo de vida real. Se, em toda ideologia, os homens e suas
relacées aparecem de cabeca para baixo como numa camara escura, este fenomeno
resulta do seu processo historico de vida, da mesma forma como a inversao dos
objetos na retina resulta de seu processo de vida imediatamente fisico (Marx; Engels,

2007, p. 94; MEGAZ? [/5, 2017, p. 135).

Na passagem que possui a metafora classica da “camara escura”, a consciéncia
dos individuos, e, portanto, sua representacao da realidade, é entendida como
inscrita na prépria pratica social de producao e reproducao da vida. Isso porque
a consciéncia € consciéncia da sociabilidade dos individuos, pela qual eles
representam sua relacdo com seu meio. Se a pratica social - ou pratica produtiva,
sempre concebida como social - ocorre no interior do desenvolvimento histérico, no
qual a producao e o intercambio dos individuos adquirem formas especificas, entao
também a consciéncia representaria as relacoes de producao estabelecidas em cada
um desses momentos especificos. Assim, uma vez que esse processo material passa
a ser marcado pela divisao entre trabalho material e trabalho espiritual, diferentes
individuos sao incumbidos de atividades de natureza diversa, isto €, uns passam a
ter como atividade a producao material ao passo que outros, a atividade espiritual.
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Dessa forma, o trabalho fixado passa a ser constituido, por um lado, como a acao
do proprio individuo, e, por outro lado, como um poder completamente estranho
(fremd) a ele e que passa a determinar sua vida (cf. Marx; Engels, 2007, p. 38; MEGA?
1/5, 2017, p. 37).

Como explicitam Marx e Engels, com o surgimento da divisao entre trabalhos
material e espiritual, surge uma “distribuicao desigual, tanto quantitativa quanto
qualitativamente, do trabalho e de seus produtos”, que permite a parte da sociedade,
responsavel pelo trabalho espiritual, ser completamente dispensada do trabalho
manual (Marx; Engels, 2007, p. 36; MEGAZ? 1/5, 2017, p. 33). Se a divisao do trabalho
pode ser compreendida como a distribuicao das tarefas produtivas, a propriedade
privada diz respeito a distribuicdo dos produtos do trabalho. Os detentores da
propriedade privada tém “o poder de dispor da forca de trabalho alheia” (Marx;
Engels, 2007, p. 37; MEGAZ I/5, 2017, p. 33). Nesse contexto surge a divisao em
classes na sociedade, que, em seu desenvolvimento, universaliza o poder de uma
classe sobre outra.

A classe dominante € a produtora de representacoes ideoldgicas na medida em
que sua dominacao ocorre materialmente, como proprietaria dos meios de producao
material, ja que ser proprietaria permite-lhe ser dispensada da atividade material
mesma. Contudo, a classe dominante nao € homogénea. Marx e Engels dividem-na
em ideologos ativos e idedlogos mais passivos e receptivos, sendo que os primeiros
produziriam as ideias, expressando as relacdes materiais de dominacao, ao passo
que os segundos, que constituem a maior parte da classe dominante, apenas as
reproduziriam, visto atuarem mais ativamente na sua dominacao dentro do processo
produtivo como proprietarios dos meios de producao (cf. Marx, Engels, 2007, p.
47-48; MEGAZ? |/5, 2017, p. 20).% Haveria, ainda, no momento em que a divisao do
trabalho esta desenvolvida, outras subdivisdes que ocorreriam dentro da fracao dos
ideologos passivos, a saber, a grande burguesia e a pequena burguesia, classificados
por graus de dominacao material.’

Quanto a classe dos idedlogos ativos, eles “fazem da atividade de formacao
da ilusao dessa classe sobre si mesma o seu meio principal de subsisténcia” (Marx;
Engels, 2007, p. 48; MEGA?Z I/5, 2017, p. 61). Dessa forma, a representacao do
ideodlogo sobre a realidade, que é, no fundo, a representacao da relacao que ele
possui com sua atividade, expressa idealmente o lugar que ele ocupa dentro do
processo produtivo. Dizem os autores: “No que diz respeito a relacao entre seu oficio

4 Sobre isso, afirma Matthias Bohlender: “Os intelectuais - para dizer de forma mais moderna - tém a
tarefa de ensinar ao capitalista aparentemente impensado e sem ilusoes as ideias dominantes
sobre sua prépria posicao nas relacoes sociais” (Bohlender, 2010, p. 53).

5 Como veremos mais adiante, Stirner, embora considerado pelos autores como um ideédlogo ativo,
produtor de representacdes ideologicas, representaria os interesses da fracao de classe pequeno-
burguesa.
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e a realidade, eles criam ilusdes tao mais necessdrias quanto isso ja é condicionado
pela propria natureza do oficio.” (Marx; Engels, 2007, p.78; MEGA2 /5, 2017, p. 120;
123, grifo nosso).

Em virtude da pratica social do ide6logo, o que é tomado por ele como realidade
€ tao somente a realidade da producao espiritual, uma parte do processo produtivo.
Segundo os autores, estaria implicada nessa concepcao de correspondéncia entre
“processo de vida real” e consciéncia - neste caso, a consciéncia do idedlogo - a
existéncia de uma inversao da realidade, proveniente da divisao do trabalho, que
teria como consequéncia uma inversao de tipo ideal, ideoldgica. Conforme Marx e
Engels, a inversao ideologica diz respeito a maneira pela qual o idebdlogo, na auséncia
da pratica social material, representa a ideia que produz como a causa da realidade,
realizando, assim, uma substituicao do fundamento real por um fundamento ideal ou
imaginario.

No que diz respeito a isso, Larrain identifica dois tipos de inversao, que se
relacionam entre si: a inversao da consciéncia e a inversao da pratica social. A
inversao da consciéncia seria propriamente a ideologia, ao passo que a inversao
da pratica social, a alienacao (Entfremdung). Para o autor, “A ideologia esconde
a alienacao, constitui um reflexo invertido de uma realidade invertida que resulta
na negacao desta Ultima inversao”. (Larrain, 1983, p. 125). Ou seja, a divisao do
trabalho provoca a alienacao da atividade social, uma vez que, ao tornar-se um poder
objetivo independente da vontade dos homens, provoca um outro tipo de inversao,
a inversao na consciéncia da atividade social, que, por sua vez, oculta a inversao da
atividade social como sua origem. A inversao na consciéncia é causada pela inversao
da realidade e constitui-se enquanto inversao pois acaba por apagar a inversao real.

A questao que surge da correspondéncia entre processo real e sua expressao
ideal € em que medida a expressao ideal corresponderia aquilo que expressa se ela
tem como operacao a negacao do seu fundamento, da sua origem. Assim, deparamo-
nos com o problema de como a ideologia pode permanecer expressando a realidade
se seu principio é oculta-la, inverté-la. Mesmo se aceitamos preliminarmente que
essa questao possa ser resolvida apenas identificando inversao real e inversao ideal,
o fato de a inversao ideal suprimir a inversao real na sua expressao impoe um limite
a essa correspondéncia. Ruy Fausto procura explicar essa relacao entre ideologia e
realidade como uma “sobre-significacao” daquela em relacao a esta. Para o autor, ha
“na ideologia uma espécie de ‘deslizamento’ da significacdo, que € ao mesmo tempo
um excesso de significacdo. Ela s6 nos da acesso ao real se sobre ela se proceder a
uma operacao de desidealizacao e desuniversalizacao” (Fausto, 2002, p. 99). Em
outras palavras, porque a ideologia nao expressa a inversao real como sua causa,
ela tende a ser uma expressao da realidade que extrapola a propria realidade, de
modo que as ideias sao tomadas como universais, como eternas - sem determinacoes
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historicas -, e, portanto, como autonomas. O indice que atesta a existéncia de alguma
correspondéncia entre a ideologia e a realidade seria a possibilidade de realizacao
da critica da ideologia que remete as ideias universais a realidade das quais elas
provém.® Nessa perspectiva, Christine Weckwerth menciona que:

Marx e Engels pretendem explicar a “formacao de ideias a partir da pratica material”.
Nesse contexto, eles veem a filosofia alema como um espelho ideal das “reais condicoes
alemas” que ficaram para tras. Esta ndo é, portanto, uma mera ilusao, mas possui um
conteldo real, ainda que de forma disfarcada. Os autores de A Ideologia Alema veem
sua tarefa critica em desvendar esse conteldo real da teoria precedente. A critica
tem, portanto, uma funcao constitutiva essencial. (Weckwerth, 2010, p. 134)’

Mesmo diante de a ideologia ocultar sua origem, se aceitamos que a inversao
real gera uma inversao ideal de outra ordem que nao a corresponde absolutamente
em nada, como uma mera ilusao, podemos recair na questao da impossibilidade da
critica da ideologia: como a critica pretenderia estabelecer as condicoes reais que
correspondem as formacoes ideologicas sem a possibilidade de identificar na propria
ideologia sua base invertida? A possibilidade da critica da ideologia se da, segundo os
autores, a partir de uma perspectiva alheia, de fora da ideologia, cientifica, portanto.
Essa perspectiva, comumente chamada de materialismo historico, é a “ciéncia da
historia”:

Conhecemos uma Unica ciéncia, a ciéncia da historia. A historia pode ser examinada

de dois lados, dividida em historia da natureza e historia dos homens [...] quanto a

histéria dos homens, sera preciso examina-la, pois quase toda a ideologia se reduz ou

a uma concepcao distorcida dessa historia ou a uma abstracao total dela. A ideologia,

ela mesma, é apenas um dos lados dessa historia” (Marx; Engels, 2007, p. 86-87;
MEGAZ?1/5, 2017, p. 824-825).

A partir da reconstituicao da histéria dos homens, vinculada a historia da
natureza, isto é, a partir da reconstituicao do desenvolvimento historico de producao
e reproducao da vida material é possivel remeter todo produto ideoldgico a sua base
correspondente. A analise da situacdo politica e econdomica alema, em contraste
com a situacao politica francesa e com a situacao econémica inglesa, faz com que

6 Na esteira da compreensao da ideologia como uma espécie de deslizamento de significado em
relacdo a realidade, o autor inglés Terry Eagleton caracteriza a ideologia como um “movimento de
inversao e deslocacao” (dislocation), no qual “as ideias ganham prioridade na vida social, ao mesmo
tempo que sao desligadas dela. Pode-se perceber facilmente a logica dessa operacao dual: fazer
das ideias a fonte da historia é negar seus determinantes sociais e, assim, dissocia-las da historia”
(Eagleton, 1991, p. 78).

7 Nesse seguimento, Bohlender argumenta: “A aqui constatada ‘critica da ideologia’ de Marx e Engels
trata-se muito mais do ataque e destruicao da ‘pureza’ dessas formas de conhecimento; mas isso
s6 pode ter sucesso se mostrarmos sua origem como produtos de uma divisao social especifica
do trabalho e uma forma social correspondente de producao e intercambio. Nada esta ‘errado’
com a ‘filosofia alema’, nem com seus conceitos, ideias e concepcoes; tudo nela corresponde as
condicdes sociais sob as quais é continuamente produzida e reproduzida” (Bohlender, 2010, pp. 50-
51).
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se compreenda a ideologia produzida pelos filésofos alemaes: na Franca, houve a
Revolucao Francesa de 1789, na Inglaterra, a Revolucao Industrial, ao passo que,
na Alemanha persistiam estruturas feudais, comércio nao desenvolvido e escassas
organizacoes politicas. Assim, se o fildsofo alemao expressa o dominio da ideia no
lugar do dominio material das relacées de producao, isso se deve ao fato de que o
proprio dominio material nao foi desenvolvido suficientemente.®

Contudo, ainda sera preciso analisar como a ideologia se autonomizaria cada
vez mais em relacao a realidade, fenomeno ligado a sua universalizacao. Isso implica
uma incursao na analise que os autores realizam do momento mais desenvolvido da
divisao do trabalho, com o mercado mundial, e a atuacao do Estado. A divisao do
trabalho realiza-se plenamente no modo de organizacao da producao caracterizado
pela grande industria e pelo mercado mundial (cf. Marx; Engels, 2007, pp. 40, 51;
MEGAZ I/5, 2017, pp. 42, 70). A diferenca desse momento produtivo em relacao
aos anteriores seria a de que nele a divisao do trabalho foi mundializada, o que
significou a universalizacao da propriedade privada, a separacao entre cidade e
campo, ou seja, separacao entre capital e propriedade fundiaria. Na ideologia, o
mercado mundial adquire uma forma ideal: a universalizacao do poder estranho aos
individuos é expressa filosoficamente “como um ardil do chamado espirito universal
(Weltgeist)” (cf. Marx; Engels, 2007, p. 40; MEGA?Z I/5, 2017, p. 70). Em que pese
o fato de o “ardil” do “espirito universal” da filosofia da histéria de Hegel ocultar
as relacdes produtivas que formam o mercado mundial, sua inversao corresponde
a universalizacao dessas mesmas relacoes. A sobre-significacao ideoldgica consiste
no fato de que o espirito universal ndao é o proprio mercado mundial, ainda que o
expresse.

No quadro da expressao politico-ideologica da realidade, a existéncia de uma
comunidade instituida de acordo com a divisao do trabalho erige uma “comunidade
ilusoria” na forma do Estado (cf. Marx; Engels, 2007, p. 37; MEGAZ2 1/5, 2017, p. 33,
37). Essa comunidade seria, tal qual a ideologia, proveniente da contradicao real
produzida pela divisdao do trabalho. Em decorréncia de seu poder material, a classe
dominante se esforca para participar maximamente do Estado a fim de fazer com
que seus interesses sejam alcancados e sua dominacao perpetuada. Para isso, ela
da a forma da universalidade as suas ideias e faz parecer que seu interesse é, de
fato, o interesse de todas as classes e de todos os individuos. Sendo parte integrante
do Estado, a classe dominante se faz classe universal, de modo que se uma nova
classe quiser alcanca-lo, ela tem de se fazer mais universal que a classe dominante
anterior. O que ocorre, no entanto, é que, pela natureza da propria constituicao do
Estado, de estar em contradicao com a realidade contraditoria, ha momentos nos

8 Este ultimo argumento aparece explicitamente na critica a Stirner, conforme a secao “O liberalismo
politico” (Marx; Engels, 2007, pp. 192-193; MEGAZ2 |/5, 2017, p. 248).
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quais ele se universaliza de tal forma que os interesses de alguns membros da propria
classe dominante sao vetados. A categoria do Estado, assim, possuiria a mesma
caracterizacao do conceito de ideologia: ao mesmo tempo que corresponderia a
realidade que deu origem a ele, na formacao ideal de uma comunidade ilusoria que,
na realidade, existiria enquanto comunidade produtiva, fruto da divisao do trabalho,
autonomizar-se-ia em relacao as suas bases reais ao se universalizar completamente
inclusive da classe dominante.’

Diante disso, sera necessario analisarmos a metafora da camara escura,
a fim de verificar se ela pode lancar luz a relacdao entre realidade produtiva e
ideologia, inversao real e ideoldgica, e, em decorréncia disso, a questao sobre a
critica da ideologia. Seria importante notar que a analogia entre a camara escura
e a ideologia residiria no fenomeno da inversao da realidade. Marx e Engels, na
passagem supracitada, indicam que a inversao da realidade - das relacdes produtivas
- apenas poderia ocorrer na ideologia na medida em que a propria realidade ja
estaria invertida, como sabemos, pela divisao do trabalho. Como demonstra Sarah
Kofman em sua analise, a captura da imagem real na camara “implica a existéncia
de um ‘dado’ [datum] que se apresenta sempre ja invertido” (Kofman, 1975, pp. 19-
20): de acordo com a oOptica geométrica, a imagem projetada no interior da camara
¢ invertida na medida em que a propagacao dos raios de luz ocorre naturalmente de
forma retilinea; assim, uma vez que a luz atinge um objeto fora da camera e projeta-
se para seu interior através de seu orificio, tem-se necessariamente a imagem com
polos invertidos. Dessa maneira, a imagem invertida que aparece na camara resulta
necessariamente da propria estrutura fisica da realidade que a éptica geométrica
descreve. O mesmo aconteceria no fenomeno ideologico, uma vez que a ideologia,
as ideias, a filosofia, a jurisprudéncia, a politica, expressam necessariamente, no seu
interior, uma imagem invertida - a ideia como a prépria realidade - da inversao que
é inerente a realidade material marcada pela divisao do trabalho.

Certa linha interpretativa visualiza, na metafora, alguns problemas para a
compreensao do fenomeno ideoldgico, dentre os quais se destacaria o materialismo
mecanicista. Raymond Williams, por exemplo, argumenta que a utilizacao da
metafora por Marx no contexto da critica da ideologia supde a possibilidade de
um “conhecimento positivo direto”, isto €, um ponto de vista imune a ideologia;
isso porque a inversao na camara escura € capaz de ser corrigida pela adicao de
outra lente, como a inversao da imagem na retina € corrigida pelo cérebro. Deste
modo, constituir-se-ia, a partir da camara, um “dualismo ingénuo do materialismo
mecanico”, em que a separacao entre ideias e realidade material, oriunda do

9 De acordo com o autor francés Etienne Balibar: “Auniversalizacdo da particularidade é a contrapartida
da constituicao do Estado, comunidade ficticia cujo poder de abstracdo compensa o defeito real de
comunidade nas relacdes entre os individuos” (Balibar, 1995, p. 62).
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idealismo, é mantida (cf. Williams, 1977, p. 59). Terry Eagleton compartilha dessa
posicao, principalmente quanto ao fato de que a camara escura faz com que os
autores recaiam em um “ingénuo empirismo sensivel”, sendo que para o autor inglés
a “metafora sugere, entao, que o idealismo é um tipo de empirismo invertido”
(Eagleton, 1991, p. 76).1°

Apesar do problema do materialismo mecanicista, é preciso considerar os
ganhos de compreensao a partir da metafora, a exemplo do modo como ela desenha
a imbricacao entre ideias e realidade material, entre inversao ideal e inversao real:
reforca-se, com a metafora, a nocao de que a inversao é inerente ao comportamento
dos raios de luz que entram na camara escura da mesma forma como o € na realidade
material, que, por sua vez, é cindida, fragmentada, pela divisao do trabalho.

Il. Inversao real e ideologia no capitulo “lll. Sao Max”

O projeto de O Unico e sua propriedade, de Max Stirner - pseudénimo de
Johann Kaspar Schmidt -, publicado em 1844, divide-se em duas grandes partes, a
saber, uma dedicada a historia humana e a outra dedicada a luta contra a hierarquia
que perpassa a histéria humana, o que leva a apropriacao do mundo por parte do
Egoista.' Segundo Marx e Engels, a compreensao de Stirner da histéria € substituida
por uma historia da filosofia, cujas fases sao analogas as fases da vida humana: a
infancia, a adolescéncia e a vida adulta, que corresponderiam, respectivamente, ao
realismo, ao idealismo e ao que Stirner denomina de “unidade negativa de ambos”.
A crianca, aquela que se preocupa com aquilo que esta por detras das coisas, €
identificada por Stirner a antiguidade; por sua vez, o adolescente, que rejeita o
mundo material em favor das ideias, do espirito, € identificado aos modernos;

10 Outro exemplo de critica a metafora é a de William J. T. Mitchell, para quem a analise da metafora
deve ocorrer considerando dois elementos fundamentais, a sua utilizacao precedente por Locke
e o estatuto da camara escura a partir de 1840 com o surgimento do daguerredtipo (processo
que permitia o registro fotografico das imagens projetadas no interior da camara). Com Locke, a
camara escura funciona como um modelo que explica a aquisicdo de conhecimento por meio da
realidade sensivel. Com a invencdo do daguerreotipo, “a cdmara escura é pensada para produzir
imagens altamente realistas, réplicas exatas do mundo visivel. Ela é construida de acordo com uma
compreensao cientifica da optica” (cf. Mitchell, 1986, p. 169). Apartir disso, a cdmara utilizada como
metafora para a ideologia parece sugerir um sentido totalmente oposto as concepcgdes correntes
até entdo sobre a camara: em Marx, ela significa distorcao, ilusao, o que o autor estadunidense
entende capaz de minar a critica da ideologia que Marx pretendia fazer a filosofia alema.

11 O nome do capitulo sobre Stirner, “Sao Max”, deve seu nome a identificacdo realizada por Marx
e Engels do jovem hegeliano com figuras religiosas. Isso é atestado pelo fato de chamarem-no de
“Padre da Igreja”, de “Santo”, e seu livro de “O Livro”, em referéncia a Biblia, cujas partes | e
Il corresponderiam ao Antigo testamento e Novo Testamento, respectivamente. Assim, no tom
ironico encontrado no modo como Marx e Engels se referem a Stirner, notamos como os autores
reiteradamente caracterizam-no como um ideologo, precisamente na forma sacerdotal (cf. Marx;
Engels, 2007, p. 124; MEGAZ21/5, 2017, p. 169). Sobre isso, ver também Pagel (2020, pp. 502-
503).
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quanto ao adulto, que se afirma como possuidor das ideias e das coisas, diz respeito
a formacdo da histéria do Egoista (Egoist), do Eu (Ich), ou do Unico (Einzige) (cf.
Marx; Engels, 2007, p. 134-137; MEGAZ |/5, 2017, p. 179-185).

De acordo com a critica de Marx e Engels, a concepcao stirneriana da historia
leva “mais longe do que qualquer um de seus predecessores a crenca no contetdo
especulativo da historia elaborado pelos filosofos alemaes” (Marx; Engels, p. 134;
MEGAZ1/5, 2017, p. 179). Isso porque Stirner adota as expressoes filosoficas de cada
periodo historico como a propria realidade do periodo, o que por si so ja consistiria
em uma inversao que a ideologia realiza da realidade; no entanto, o que torna
essa inversao ainda mais grave é Stirner considerar, por vezes, nao a representacao
filosofica do proprio periodo, mas a representacao filosofica posterior ao periodo
que se pretende expressar. Dessa forma, “a historia da filosofia antiga ocupa o lugar
da historia antiga e, ainda assim, da historia antiga tal como Sao Max a imagina,
baseando-se em Hegel e Feuerbach” (Marx; Engels, 2007, p. 141; MEGAZ? /5, 2017,
p. 189). No caso da caracterizacao da antiguidade, Stirner assume como verdadeira
a representacao moderna segundo a qual os antigos dissolvem seu mundo rumo a
realizacao do cristianismo, ou do idealismo. Para que esse esquema seja cumprido na
logica de Stirner, apontam Marx e Engels, tanto a realidade quanto a propria historia
da filosofia sao invertidas. Com efeito, os antigos aparecem como opondo-se ao seu
proprio tempo ao invés de criadores dele."

Se o mundo dos antigos era compreendido pela historia da filosofia tal como
concebida por Stirner, o mundo moderno existira a partir da historia da religiao e da
filosofia tal como concebida pelo jovem hegeliano (cf. Marx; Engels, 2007, p. 148;
MEGAZ |/5, 2017, p. 195). Com o surgimento do mundo cristao, haveria a entrada
na adolescéncia, uma vez que, para Stirner, o dominio religioso denotaria o dominio
das ideias sobre os individuos. Entretanto, para Marx e Engels, o dominio da igreja
nao abrangia, de fato, a maior parte das relacoes empiricas, como as relacoes entre
0S camponeses, suseranos, vassalos e senhores feudais e mestres e aprendizes nas
corporacoes de oficio. Desse modo, Stirner inverte a realidade na medida em que
adota a ilusao corrente sobre o dominio da igreja, e, portando, das ideias, no periodo
feudal, colocando-a como causa de um dominio material, real. Adominacao real tem
sua expressao invertida na concepcao de uma dominacao ideal.™

12 Um exemplo dessa inversao no que se refere a historia da filosofia é o de que Sécrates é transformado
em um dos predecessores do cristianismo. Conforme o proprio Stirner, para Socrates “tudo o que
€ do mundo sera vergonhoso, a ponto de até a familia, a comunidade, a patria, etc., serem
rejeitadas pela causa do coracao, ou seja, da bem-aventuranca, da bem-aventuranca do coracao
[...] Esta guerra é declarada por Socrates, e a paz so se fara no dia em que morre o mundo antigo”
(Stirner, 2004, p. 23). Outro exemplo é o fato de Stirner ignorar a filosofia aristotélica no quadro
da antiguidade como realismo a fim de evitar nocoes idealistas - nocao de intelecto em si para si,
razao que pensa a si mesma e intelecto que pensa a si mesmo - que comprometeriam esse quadro.

13 Conforme Marx e Engels, Stirner “revela, aqui, sua imensa credulidade, ao levar mais longe do que
qualquer um de seus predecessores a crenca no conteldo especulativo da histéria elaborado pelos
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A dominacao por meio das ideias passa, entdo, a ser combatida pelo filésofo.
Dedicado a luta contra a hierarquia, ou seja, a luta contra a independéncia da ideia
em relacdo aos individuos, Stirner pretende apropriar-se, tornar sua propriedade,
tudo o que lhe for alheio. As causas da liberdade, do “Homem”, de Deus, da
verdade, da justica (que considera sagradas, ideias fixas, obsessoes, fantasmas), e a
propriedade burguesa que, em Ultima analise, é para ele propriedade do Estado, serao
incorporadas a fim de que sejam dissolvidas enquanto poder estranho ao proprio Eu.™

Nesse contexto, Marx e Engels estabelecem uma analogia do procedimento
filosofico de Stirner com as lutas travadas pelos personagens Dom Quixote e Sancho
Panca contra diferentes inimigos imaginarios:

Depois de ter construido, para a sua propria cabeca e dentro do mundo moderno,
um “mundo proprio, um céu”, a saber, um mundo de pelejas e cavaleiros andantes,
depois de ter concomitantemente documentado a diferenca entre si como criminoso
cavalheiresco e os criminosos comuns, Sao Sancho empreende uma cruzada renovada
contra os “dragoes e arbustos, demonios do campo”, “fantasmas, assombracdes e

ideias fixas” (Marx; Engels, 2007, pp. 332-333; MEGA? I/5, 2017, p. 398)."

Uma vez validada a concepcao de que a ideia € a fonte da dominacao sobre os
individuos, toda a investida de Stirner se volta para o desvencilhamento em relacao
as ideias, e nao em relacao a dominacao material. Por isso, a analogia sugere que a
luta travada por Stirner nao passa de uma luta imaginaria, cujos desdobramentos nao
podem ser senao imaginarios. Ao postular que as ideias sao a realidade, o idedlogo
Stirner, como bem aponta o procedimento da camara escura, vira “tudo de cabeca
para baixo” (cf. Marx; Engels, 2007, p. 232; MEGA? I/5, 2017, p. 292). Em que
medida essa inversao ideal, que confere a ideia o poder de dominacao real, expressa
idealmente a inversao real somente pode ser compreendida em face das condicoes
produtivas sob as quais Stirner elabora sua filosofia.

Podemos encontrar a nocao do idedlogo como aquele que expressa idealmente

filosofos alemaes” (Marx; Engels, 2007, p. 134; MEGA?, 2017, p. 179).

14 De acordo com Balibar (1995, p. 46): “Stirner nao admite nenhuma crenca, nenhuma ideia, nenhum
‘grande relato’: nem de Deus nem do Homem, nem da Igreja nem do Estado, e nem mesmo da
Revolucao. E efetivamente, nao ha diferenca ldgica entre a cristandade, a humanidade, o povo, a
sociedade, a nacao ou o proletariado, assim como entre os direitos humanos e o comunismo: todas
essas nocoes universais sao efetivamente abstracoes, o que significa, do ponto de vista de Stirner,
ficcoes”.

15 Marx e Engels ora se referem a Stirner como Dom Quixote, ora como Sancho Panca, da mesma
forma que ora se referem a Szeliga - oficial prussiano, jovem-hegeliano - como Dom Quixote, ora
como Sancho Panca. A relacao entre Stirner e Szeliga é tematizada pelos autores como se houvesse
um intenso dialogo entre eles no texto de Stirner. Segundo Pagel, além da intencao de ridicularizar
Stirner, “a decisao de incluir elementos do romance de Cervantes também foi tomada por razodes
de conteldo. Assim, o motivo do ‘Cavaleiro da Triste Figura’, que em quase inUmeras variacoes
falha devido a discrepancia entre o que é percebido e a realidade, é excelentemente adequado
para ilustrar a conviccao de Marx (e posteriormente de Engels) de que as tentativas anteriores
dos iluministas filosoficos do periodo anterior a desilusao de 1842-43 estavam equivocadas sobre
os fatores de desenvolvimento historico que eram realmente eficazes” (Pagel, 2020, p. 521-522).
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as condicoes de vida material na sinonimia levada a cabo por Stirner entre peculiaridade
(Eigenheit) e propriedade (Eigenthum). Nela, tornar tudo propriedade do Eu é tornar
tudo o proprio Eu, sua qualidade propria (Eigenthiimlichkeit). A critica de Marx e
Engels aponta para como essa identidade é uma expressao ideal que o idedlogo
berlinense confere a relacao da burguesia com as suas condicoes de vida materiais: “a
identidade das relacoes mercantis e individuais ou também das relacées puramente
humanas [...] € um produto da burguesia, razao pela qual as relacoes de regateio
foram, na linguagem assim como na realidade, transformadas em fundamento de
todas as demais” (cf. Marx; Engels, 2007, p. 226; MEGAZ I/5, 2017, p. 286).

Mais que uma expressao da burguesia, a filosofia de Stirner é uma expressao
da pequena-burguesia alema,® visto a propria burguesia alema possuir um carater
pequeno-burgués. Esse carater provém da falta de desenvolvimento produtivo na
Alemanha: diferentemente da Franca, da Holanda ou da Inglaterra, o pais ndo passou
nem por um desenvolvimento da agricultura, nem do comércio, nem da grande
indlstria.

Economicamente, a formacao pequeno-burguesa da classe burguesa redundou
na impossibilidade de sua organizacao politica de maneira independente: tal
fragmentacao politica - inclusive geografica, em “pequenos principados” e “cidades-
reinos” - implicou, portanto, que os interesses dessa classe fossem interesses
“mesquinhos”, ou, se pudermos relacionar com Stirner, interesses egoistas (Marx;
Engels, 2007, p. 194; MEGAZ |/5, 2017, p. 249). Em vista disso, da impoténcia da
classe de dominar exclusivamente, o Estado prussiano mantém uma aparéncia
maior de independéncia, ou seja, de universalizacao em relacado aos individuos (tal
qual a expressao ideologica das relacoes de producao). Embora Stirner critique as
causas universais de Deus, de liberdade, de verdade, de justica, e de tudo o que
considera sagrado, sua critica pressupdoe que a dominacao delas sobre a realidade
seja verdadeira. Essa crenca no dominio das ideias, que seria compartilhada entre os
pequeno-burgueses, expressa sua falta de participacao pratica no mercado mundial.
Sua participacao, pelo contrario, foi reduzida a uma participacao meramente ideal,
de intensa producao filosofica, atestada desde a filosofia de Kant (cf. Marx; Engels,
2007, pp. 192-3; MEGA? 1/5, 2017, p. 248). Em suma, Stirner s6 pode atribuir a
realidade uma causa meramente ideal em razao da inversao real alema.

Conclusao

Em vista da apresentacao da relacao entre a inversao real proveniente da

16 Marx e Engels descrevem a pequena-burguesia, neste capitulo, como composta por contadores
assalariados, professores, funcionarios do Estado e registradores (Marx; Engels, 2007, p. 356;
MEGAZ I/5, 2017, p. 427).
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divisao do trabalho e a inversao ideologica tanto nos manuscritos de “I. Feuerbach”
quanto no capitulo “lll. Sdo Max”, esperamos ter verificado a presenca de uma
definicao sélida de ideologia, definicao esta que nao escapa dos problemas préprios
a um conceito que é submetido a leitura filosofica. Lidamos aqui com o conceito de
ideologia a partir de sua relacao essencial, a relacao entre inversao ideoldgica e
inversao da realidade, compreendendo que a divisao do trabalho configura a inversao
real a partir da qual se erigem as representacées ideoldgicas. Se, por um lado, a
ideologia que surge da pratica social tem como principio negar seu fundamento, na
medida em que se institui como causa da realidade, por outro lado, sua inversao so6
€ possivel porque o ide6logo expressa sua atividade produtiva, a producao de ideias,
como a atividade produtiva por exceléncia. Nesse sentido, a ideologia nao seria,
enquanto inversao ideal, tdo somente a representacao fidedigna da realidade, ja
que, dessa forma, ela nao ocultaria as condicoes de sua producao; tampouco ela
se descolaria por completo da realidade, ja que, dessa forma, nao seria possivel
realizar sua critica, isto €, estabelecer seu fundamento.

Referéncias

Avineri, S. (1968). The social and political thought of Karl Marx. Londres: Cambridge
University Press.

Balibar, E. (1995). A filosofia de Marx. Trad. Lucy Magalhaes. Rio de Janeiro, RJ: Ed.
Jorge Zahar.

Bohlender, M. (2010). ,,Die Herrschaft der Gedanken: uber Funktionsweise, Effekt
und die Produktionsbedingungen von Ideologie®. In Bluhm, H. (org.) Karl Marx /
Friedrich Engels: Die Deutsche Ideologie. Berlin: Akademie Verlag.

Blumenfeld, J. (2018). All things are nothing to me: The unique philosophy of Max
Stirner. Winchester: Zero Books.

Carver, T. & Blank, D. (2014a). A political history of the editions of Marx and Engels’s
“German ideology manuscripts”. New York: Palgrave MacMillan.

Carver, T. & Blank, D. (2014b). Marx and Engels’s “German ideology” manuscripts:
Presentation and analysis of the “Feuerbach chapter”. New York: Palgrave
MacMillan.

Eagleton, T. (1991). Ideology, an introduction. London: Verso.

Fausto, R. (1987). Marx: logica e politica - Tomo Il - investigacbes para uma
reconstituica@o do sentido da dialética. Sao Paulo, SP: Brasiliense.

Fausto, R. (2002). Marx: logica e politica - Tomo Il - investigacées para uma
reconstituic@o do sentido da dialética. Sao Paulo, SP: Editora 34.

Feuerbach, L. (1988). A esséncia do cristianismo. Trad. José da Silva Brandao.
Campinas, SP: Papirus.

Geuss, R. (1981). The idea of a critical theory: Habermas and the Frankfurt School.

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2022 83



Gisele Zanola

Nova lorque: Cambridge University Press.

Giannotti, J. A. (1966). Origens da dialética do trabalho. Sao Paulo, SP: Difusao
europeia do livro.

Golowina, G. (1980) “Das Projekt der Vierteljahrsschrift von 1845/1846. Zu den
ursprunglichen Publikationsplanen der Manuskripte der ‘Deutschen Ideologie’”.
Marx-Engels-Jahrbuch 3, p. 260- 274.

Hindrichs, G. (2010). “Arbeitsteilung und Subjektivitat”. In Bluhm, H. (org.) Karl
Marx / Friedrich Engels: Die Deutsche Ideologie. Berlim: Akademie Verlag.
Hubmann, G. & Pagel, U. (2018) “Introducao (editorial) da Ideologia Alema - Para a
critica da filosofia”. Trad. Olavo Ximenes. Dissondncia: Revista de Teoria Critica,
v.2 n.2, pp. 334-360. Recuperado de: https://0js.ifch.unicamp.br/index.php/

teoriacritica/article/view/3803. Acesso em: 19 de jun. 2022.

Hubmann, G. & Pagel, U. (eds.). (2018). Marx-Engels-Jahrbuch 2017/ 18. Berlim:
Walter De Gruyter.

Johnson, S. (2020). “Os primordios de ‘modo de producao’ de Karl Marx”. Trad. Olavo
Antunes de Aguiar Ximenes. Dissonancia: Revista de Teoria Critica, Publicacao
Online Avancada, p.1-69. Recuperado de: https://0js.ifch.unicamp.br/index.
php/teoriacritica/article/view/4112/3263. Acesso em: 19 jun. 2022.

Johnson, S. (2022). “Farewell to The German Ideology”. In: Journal of the History
of Ideas, Yolume 83, Number 1, jan. 2022. University of Pennsylvania Press. DOI:
https://doi.org/10.1353/jhi.2022.0006

Kofmann, S. (1975). Camara oscura de la ideologia. Madri: Taller de Ediciones
Josefina Betancor.

Larrain, J. (2007). El concepto de ideologia. Santiago: LOM Ediciones.

Larrain, J. (1983). Marxism and Ideology. London: The MacMillan Press.

Leopold, D. (2013). “Marxism and ldeology: from Marx to Althusser”. In Freeden,
M. et al. (eds.). The Oxford Handbook of Political Ideologies. Oxford University
Press.

Marx, K. (1998). “Erklarung vom 3. April 1847”. In Taubert, |. et al. (eds.). MEGA-
Studien, 1997/2. Internationale Marx-Engels Stiftung: Amsterdam.

Marx, K. & Engels, F. (2004). Die deutsche Ideologie: Artikel, Druckvorlagen,
Entwiirfe, Reinschriftenfragmente und Notizen zu I. Feuerbach und Il.Sankt
Bruno. In Taubert, I. et al. (eds.). Marx-Engels-Jahrbuch 2003. Berlin, Akademie
Verlag.

Marx, K. & Engels, F. (2017). MEGA? |/5: Deutsche Ideologie. Manuskripte und
Drucke. Pagel, U. & Hubmann, G. & Weckwerth, C. (eds.). Berlin/Boston: Walter
de Gruyter.

Marx, K. & Engels, F. (2018). Deutsche Ideologie. Zur Kritik der Philosophie.
Manuskripte in chronologischer Anordnung. Pagel, U. & Hubmann, G. Berlin/

84 Cadernos de Filosofia Alema | v. 27; n.2 | pp.69-85



Inversao real e inversao ideal: a critica da ideologia em A ideologia alema

Boston: Walter de Gruyter.

Marx, K. & Engels, F. (2007). A ideologia alemd. Traducao de Rubens Enderle, Nélio
Schneider e Luciano Cavini Martorano. Sao Paulo, SP: Boitempo Editorial.

Marx, K. & Engels, F. (1978). Marx-Engels-Werke, Band 3. Berlin: Dietz Verlag.

Marx, K. & Engels, F. (1932). Marx-Engels-Gesamtausgabe 1/5. Ed. V. Adoratskii.
Berlin: Marx-Engels-Verlag.

Mitchell, W. J. T. (1986). Iconology: image, text, ideology. Chicago: The University
of Chicago Press.

Musto, M. (2008). “Vicissitudes e novos estudos de A ideologia alema”. Trad. David
Maciel. Goiania: Antitese, marxismo e cultura socialista, n° 5, 2008, pp. 8-14.

Pagel, U. (2020). Der Einzige und die deutsche Ideologie: Transformationen des
aufkldrerischen Diskurses im Vormdrz. Band 1. Berlin: De Gruyter.

Renault, E. (1995). Marx et ’idée de critique. Paris : Presses Universitaires de France.

Seliger, M. (1977). The Marxist conception of ideology, a critical essay. Cambridge:
Cambridge University Press.

Stirner, M. (2004). O unico e sua propriedade. Trad. Joao Barrento. Lisboa: Antigona.

Weckwerth, C. (2010). “Kritik an Feuerbach und Kritik der Feuerbach-Kritiker”. In
Bluhm, H. (org.). Karl Marx & Friedrich Engels: Die Deutsche Ideologie. Berlim:
Akademie Verlag.

Williams, R. (1977) Marxism and Literature. Oxford: Oxford University Press.

Recebido em: 20.06.2022
Aceito em: 11.10.2022

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

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2022 85






As desventuras da critica imanente

Resenha de: De Caux, Luiz Philipe. A Imanéncia
da Critica. Os sentidos da critica na tradicdo
frankfurtiana e pos-frankfurtiana. Edicées Loyola,
2021

Amaro Fleck

amarofleck@hotmail.com
(Universidade Federal de Minas Gerais, Minas Gerais, Brasil)

DOI: http://dx.doi.org/10.11606/issn.2318-9800.v27i2p87-98

Grande parte do debate e da recepcao nacional da teoria critica, e da obra de
Theodor W. Adorno em especial, ao menos nos departamentos de Filosofia, ocorreu
em torno das criticas de Jirgen Habermas a obra adorniana feitas no inicio dos anos
1980. Em um primeiro momento discutiu-se se tais criticas eram ou nao pertinentes,
e, a partir da resposta positiva ou negativa a esta questao, tendia-se a considerar
uma ou outra como a versao mais adequada para servir de base ou inspiracao de uma
teoria critica do presente com pretensdes tanto mundiais quanto paroquiais. O pano
de fundo era o declinio do regime ditatorial e o retorno da democracia no plano
local, assim como o contraste disto com a ascensao das politicas neoliberais e com o
desmantelo dos mecanismos de bem-estar social em um plano global marcado pela
auséncia da alternativa socialista. O resultado pratico é que tanto fazia a posicao
adotada na querela: com raras excecoes, adornianos e habermasianos marchavam
juntos nas mesmas passeatas e votavam nos mesmos candidatos. A diferenca, talvez,
estivesse em certo grau de reserva dos primeiros, quica ja um pouco descrentes nas
promessas emancipatorias presentes nas mobilizacoes entao em curso (dai a pecha
de “pessimistas” conferida a eles).

Hoje, se o debate acerca de tal querela ja fatigou a todos os concernidos, cabe
notar que ele foi crucial para estabelecer leituras distintas da obra adorniana por
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aqui. Isto €, em nossas discussoes ha um elenco de respostas diferentes as objecoes
de Habermas, ou, em outras palavras, do relativo consenso de que as objecoes
habermasianas estao mal colocadas segue-se um profundo dissenso acerca dos motivos
pelos quais tais objecoes sao equivocas. Em um elenco provisorio e nao exaustivo sugiro
trés grupos de respostas: a primeira busca encontrar na arte ou em uma racionalidade
estética ou mimética saidas possiveis ou promessas de saidas para uma situacao que,
sem isso, seria aporética’; a segunda considera a critica habermasiana pertinente
no que se refere a Dialética do esclarecimento, mas discorda que ela seja adequada
em relacao a obra tardia de Adorno, pois o frankfurtiano retomaria tardiamente
elementos benjaminianos contidos em sua obra de juventude, algo crucial para sua
caracterizacao da critica imanente e do materialismo?. Luiz Philipe de Caux, no
livro A Imanéncia da critica. Os sentidos da critica na tradicdo frankfurtiana e pos-
frankfurtiana, recém-publicado (2021), defende uma terceira alternativa: a qual
reconhece a aporia da situacdo social existente, e vé em sua negacao teodrica e nas
objecoes habermasianas (e pos-habermasianas) uma tentativa desesperada de achar
emancipacao no interior do capitalismo. Ademais, esta terceira interpretacao vem
acompanhada de uma denuncia de “invencao da tradicao” no retorno de Habermas
a Frankfurt, de modo que as objecées em questao precisam ser vistas como uma
estratégia retorica com triplo objetivo: indicar uma proximidade (artificial) com a
teoria critica original; distanciar-se da teoria critica adorniana e demarcar um novo
programa de pesquisa; reivindicar para si o legado da teoria critica, excluindo outros
grupos e abordagens que o disputariam (em especial as “Novas Leituras de Marx” e o
ensaismo de tantos outros estudantes vinculados ao Instituto na década de 60).

Pois bem, o livro de Luiz de Caux tem a virtude de apresentar com grande
mindcia a teoria critica adorniana, assim como a de colocar o debate que marca
sua recepcao por aqui em novos termos, ao deslocar o centro da discussao das
objecoes de Habermas a Adorno para o confronto entre formas de compreensao
da teoria critica e para a analise das mudancas semanticas operadas em conceitos
centrais no interior de uma teoria critica que se tornou cada vez mais tradicional
e institucionalizada. Este projeto é levado a cabo por meio de um argumento que
parte de uma constatacao: a teoria hoje feita no interior e em torno do Instituto

1 Cabe mencionar, neste bloco, o livro de Rodrigo Duarte (1993): Mimesis e racionalidade: a concepcdo
de dominio da natureza em Theodor W. Adorno, a tese de doutorado de Franciele Petry (2011): Além
de uma critica a razdo instrumental, e o livro de Vladimir Safatle (2019): Dar corpo ao impossivel:
o sentido da dialética a partir de Theodor Adorno.

2 Tal interpretacao é encontrada no livro de Marcos Nobre (1998): A dialética negativa de Theodor W.
Adorno: a ontologia do estado falso, assim como na tese de doutorado de Eduardo S. N. Silva (2006):
Filosofia e arte em Theodor W. Adorno: a categoria de constelacdo, e na resenha da Dialética
Negativa feita por Luciano Gatti (2009).
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de Pesquisa Social da Universidade de Frankfurt, capitaneada por pesquisadores
outrora orientados por Axel Honneth, deixou de analisar criticamente o mundo para
fazer uma teoria sobre teorias, ou melhor, para lidar com seus proprios pressupostos
metodoldgicos, operando um giro para dentro de si. Isto leva de Caux a apresentar
trés obras representativas desta teoria da critica atual (Robin Celikates, Titus Stahl e
Rahel Jaeggi), para entao retroceder a obra de Axel Honneth, mostrando como elas
de certa forma resultam dos impasses de uma nova forma de compreensao do sentido
de critica imanente que surge entre Honneth e Habermas. Isto, por sua vez, provoca
mais um retorno, agora a obra de Adorno, para contrastar com outra compreensao de
critica imanente. A conclusao que se segue € que a critica imanente, supostamente
o ponto de coesao de teorias tao distintas, é tao somente um rétulo comum dado a
procedimentos com pouca ou nenhuma semelhanca entre si. Mas vejamos tudo isto
com mais vagar.

Uma teoria tradicional da critica

O primeiro capitulo de A Imanéncia da Critica tem por objeto trés autores
que orbitam o Instituto de Pesquisa Social nos dias de hoje, Robin Celikates, Titus
Stahl e Rahel Jaeggi. Os trés foram estudantes de Axel Honneth (e/ou orientados por
ele) e por esta razao sao chamados, muitas vezes, de “quarta geracao” da teoria
critica. De Caux se interessa por suas teorias por motivos meramente instrumentais.
De acordo com ele, eles representam o final de um processo de exaustao da teoria
critica frankfurtiana. Trata-se de, em suas palavras:

um movimento de progressivo abandono da efetiva critica da teoria em geral e
dos objetos por ela apreendidos nao somente em direcao a uma “dissolucao das
fronteiras entre Teoria Tradicional e Teoria Critica”, mas, ainda, em direcao a tomada
da propria critica e de suas possiveis figuras como objetos de teorizacdo. ... Se o
fechamento autorreferencial (o que é distinto da autorreflexao) puder ser tomado
como indice do esgotamento de uma tradicdo de pensamento, entdao parece que
por fim se chega, na década de 2010, ao ultimo capitulo do processo de exaustao da
teoria critica frankfurtiana, ou ao menos daquela que € assim reconhecida em funcao
de sua situacao institucional (de Caux, 2021, p. 24-5).

A teoria da critica de Celikates privilegia a analise do lugar de fala do critico,
isto é, busca examinar qual a relacao ideal entre o tedrico e o destinatario da
critica ou concernido por ela. Ele almeja superar uma espécie de antinomia entre
dois modelos antagonicos: o da “simetria”, em que o teoérico nao possui qualquer
vantagem epistémica sobre os demais concernidos, e o da “ruptura”, em que o tedrico
é portador de um conhecimento que esta bloqueado aos agentes ordinarios. Ainda

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2022 89



Amaro Fleck

de acordo com Celikates, ambos os modelos sao ruins e precisam ser rejeitados: o da
simetria por ser incapaz de ser critico, o da ruptura por tratar os concernidos como
“idiotas desprovidos de juizo” e manté-los em uma espécie de menoridade por meio
de atitudes autoritarias, paternalistas e esnobes do teorico. A alternativa é oferecer
uma espécie de meio-termo, em que o tedrico precisa fazer uma critica que os
destinatarios reconhecam como algo que eles préprios poderiam ter feito. Mas para
tanto é preciso um desvio a mais: o tedrico critico nao poderia criticar situacoes de
primeira ordem, como injusticas e opressoes, mas tao somente “patologias de segunda
ordem”, isto &, os obstaculos que impedem os proprios individuos de refletirem sobre
sua situacao e critica-la. De Caux nao apenas lamenta a esterilidade de uma teoria
que abandona a pretensao de criticar diretamente os males sociais como observa que
o proprio projeto de Celikates é malsucedido na medida em que confunde, em sua
rejeicao ao modelo de ruptura, o fato social objetivo com a autocompreensao dos
agentes (e que nao subestima a segunda quando ela nao coincide com a primeira),
assim como por se comprometer com uma ontologia social que nao consegue lidar
com determinacoes sociais objetivas, alheias as subjetividades dos agentes.

Titus Stahl, por sua vez, almeja fazer uma teoria da critica que consiga
justificar de um novo modo a ideia de critica imanente (e cabe ressaltar: nao
criticar a sociedade, nao oferecer uma critica justificada da sociedade, mas sim
justificar a prépria ideia de critica imanente) a partir de uma teoria das praticas.
Sua investigacao trata das condicGes de possibilidade da critica imanente em geral,
descolada de qualquer reflexao sobre as condicoes histdricas, sociais € econdmicas
presentes. Critica é, para ele, aplicacao de normas. Assim, seu trabalho consiste
em explicitar a natureza das normas sociais, sejam elas postuladas, implicitas ou
imanentes; e a partir disto vincular tais normas a formas possiveis de critica social, as
quais podem ser criticas “expressivas”, feitas a partir de normas implicitas, criticas
de contradicOes ou ainda criticas da reificacdo. Mas Stahl tampouco é bem-sucedido
em seu intento: ele fixa as normas implicitas como ancoradouro da critica, mas ele
proprio reconhece que nem toda norma implicita reconhecida é efetiva, e com isso
entra em uma regressao infinita em que por tras de uma norma sempre ha outra
norma, e isto resulta em puro decisionismo, de modo que ao fim caberia ao critico
“tomar partido pelo bem” (seja ele qual for).

O caso de Rahel Jaeggi é um pouco distinto. A autora busca oferecer uma
“teoria critica da critica das formas de vida”, tendo por alvo o abstencionismo
ético dos liberais em seus debates com os comunitaristas (mas evitando endossar o
comunitarismo). Sua intencao é mostrar que a critica, no interior de determinadas
formas de vida, pode apontar para a solucao de problemas de mau funcionamento

90 Cadernos de Filosofia Alema | v. 27; n.2 | pp.87-98



As desventuras da critica imanente. Resenha de A Imanéncia da Critica...

das normas. Neste sentido, seu projeto teorico vai além da autotematizacao
estéril de Celikates e Stahl, mas ainda assim comunga de um mesmo horizonte de
uma “teoria das praticas” e de uma “ontologia social” que evita, a todo custo,
reconhecer a presenca de uma totalidade ou de contradicoes centrais. O problema
€ que a propria autora reconhece que a sociedade civil-burguesa nao apenas institui
as normas, mas gera o descumprimento destas mesmas normas. Ademais, ha uma
subordinacao das formas de vida ndo contraditorias aquelas contraditorias (as quais
as primeiras precisam se adaptar). O resultado € uma tensao entre uma ontologia
social pragmatica, em que o conceito consegue apontar para a solucao do problema
de mau funcionamento, e uma ontologia social dialética, em que o conceito é parte
do proprio mau funcionamento em questao.

O ponto de Luiz de Caux em sua longa digressao sobre o estagio atual das
teorias feitas em torno do Instituto de Pesquisa Social de Frankfurt é o de apontar
para o esgotamento da teoria critica por conta de um processo de ensimesmamento
ou autorreferencialidade, no qual a teoria critica deixa de criticar o mundo para
voltar-se para si propria, investigando suas proprias condicoes de possibilidade, suas
metodologias, suas praticas ideais. Ao rechacarem os modelos de ruptura, de criticas
externas ou feitas a partir de outros procedimentos “problematicos”, os autores
atuais nao percebem que:

os autores da teoria critica classica nao comecaram por pensar uma nova teoria da
critica, que estabelecesse os seus casos validos e invalidos, mas pensaram a critica
como critica da teoria, que faz da critica dos resultados das ciéncias particulares uma
critica das relacoes apreendidas por esses resultados (de Caux, 2021, p. 52).

O passo seguinte da argumentacao € o de retroceder ao ponto em que a
tradicao frankfurtiana se volta para dentro de si. Na opinidao do autor, é Habermas
quem, no final dos anos 1960 e comeco dos 1970, teria colocado as condicdes para
tanto ao priorizar a fundamentacao normativa da critica, mas é Honneth quem erige
as proprias normas como o objeto da teoria. Por isso o capitulo seguinte é dedicado
a obra honnethiana.

A critica imanente positiva de Honneth

O mote da obra honnethiana é, de acordo com de Caux, uma tentativa de
conciliar dois procedimentos inconcilidveis: a reconstrucao normativa habermasiana
e a critica imanente positiva jovem-hegeliana (que Honneth toma como a critica
imanente em geral, como se fosse este o modelo marxiano ou adorniano). O problema
€ que o préoprio Habermas desenvolve o modelo de reconstrucao normativa a partir
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de uma constatacdo da caducidade da critica da ideologia (justamente a critica
imanente jovem hegeliana por exceléncia). A partir de um diagnoéstico pollockiano
de estabilizacao social e de primazia do politico sobre o econémico, Habermas teria
considerado que a reproducao social capitalista se tornou imune a crises economicas,
de modo que a partir de entao (inicio da década de 1970) as crises seriam apenas ou
sobretudo crises de legitimacao. Nesta situacao, Habermas considera que a ideologia
se blinda de antemao contra qualquer forma de critica, de forma que a reflexao
ainda possivel é a reconstrucao das condicoes de possibilidade dos objetos. Neste
caso, a atividade critica s6 pode ser feita ulteriormente a partir de enunciados
abstratos e fixos (“a critica ainda possivel, para Habermas, é transcendente: apela
as condicoes purificadas de comunicacdo livre de interferéncia sistémica a fim
de projetar a resisténcia ou a interferéncia comunicativa no mundo apartado do
sistema” (p. 261)). Honneth, no entanto, nao compra tal diagndstico, cujo engano
seria decorrente da compreensao do conflito social a partir do primado da luta de
classes. Assim ele entende tanto a critica frankfurtiana como a critica habermasiana
como estagios deficitarios que devem ser superados, mas também conservados. Seu
projeto, portanto, busca conciliar a reconstrucao normativa, compreendida como a
reconstrucao das normas ja vigentes, implicita ou explicitamente, nas relacées de
reconhecimento, com a critica imanente, entendida a partir do contraste entre as
normas em funcionamento no interior da sociedade e sua efetivacao ainda parcial
(de modo que a critica consiste sempre em reclamar uma maior efetivacao destas
normas ja em funcionamento).

O ponto é que um tal projeto é conservador de cabo a rabo: “para Honneth
as normas ja vigentes sao racionais, e a terapia contra o sofrimento € imersao na
eticidade local, o que também poderia ser chamado de adaptacao, ajustamento ou
conformacao” (p. 117-8). E o conservadorismo de Honneth é uma consequéncia de
sua concepcao de critica imanente: “um modelo de critica ‘imanente’ nao dialético
como o de Honneth, situado ainda aquém do de Hegel por nem mesmo mediar seu
carater afirmativo com um momento de negatividade, precisa, portanto, a fortiori
por-se ao lado da conservacao do existente” (p. 271). E aqui precisamente entra
o cerne da tese de Luiz Philipe de Caux: o contraste entre uma forma de critica
imanente que colabora com o mundo existente, tornando-o imune a critica na medida
em que, por meio de pequenas reformas, aproxima a pratica existente do discurso
de legitimacao (procedimento este que € chamada ao longo do trabalho de “critica
imanente positiva”, de “critica da ideologia” ou ainda de “critica imanente jovem-
hegeliana”), presente em Honneth (mas eventualmente também em Horkheimer e no
proprio Hegel), em relacado a outra forma de critica imanente que busca transcender
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o mundo existente, transforma-lo radicalmente, e que vai buscar rechacar tanto
as praticas existentes quanto o discurso legitimador, os conceitos ou normas em
funcionamento, modelo este presente na obra de Adorno (mas também em Marx,
notadamente em sua fase tardia, e que é chamado por de Caux como “critica
imanente negativa”).

De Caux apresenta o modelo reconstrutivo maduro de Honneth (feito a partir
das revisoes a Luta por Reconhecimento) a partir de cinco caracteristicas gerais:
a) supernormativismo: ser imanente significa partilhar das normas ja instituidas na
sociedade em questao; b) excedente de validade e progresso: as normas possuem
um excedente de validade intrinseco, de modo que elas motivam iniciativas praticas
que visam a sua realizacao cada vez mais ampla, acarretando assim um progresso
moral; c) blindagem contra diagnésticos de tempo: as analises de situacoes
concretas simplesmente nao podem indicar retrocessos normativos ou apontar para
a irracionalidade do mundo, mas, no maximo, “desenvolvimentos desviantes”; d)
incapacidade explicativa: se ocorremprocessossociaisirracionais, “patologiassociais”,
entao elas sao explicadas por meio da indicacao de uma orientacao intencional dos
individuos em questao, e nunca por estruturas sociais nao intencionais: “o esquema
geral explicativo honnethiano pode ser assim formulado: um processo social avaliado
como normativamente incorreto ocorre porque os proprios individuos avaliaram mal
um estado de coisas de conotacao normativa objetiva e nao se orientaram de acordo
com o que ele prescrevia” (p. 170); e, por fim, e) rearticulabilidade do social:
auséncia de vinculos necessarios e materiais nos processos sociais e econdémicos, de
modo que tudo pode ser experimentalmente rearticulado por meio de uma relacao
da vontade livre consigo mesma.

Em suma, Honneth nao concebe a possibilidade da existéncia de dinamicas
sociais nao intencionais e nao controladas (como é o caso, tanto em Adorno quanto
em Marx, do modo de producao capitalista), reduzindo e ontologizando os conflitos
sociais a demandas por reconhecimento, e reduzindo ainda as proprias demandas
por reconhecimento apenas aquelas ancoradas em normas sociais ja validas, ainda
quando inefetivas. A imanéncia da critica honnethiana veta qualquer possibilidade
de transcendéncia em relacao a ordem instituida, uma vez que é incapaz de alterar
as proprias normas (em ultima instancia por crer ja se ter chegado ao fim da historia,
isto é, a situacao otima da normatividade). Se a teoria critica se torna teoria da
critica na obra de Stahl, Celikates e Jaeggi, € também porque ela propria ja havia se
tornado uma teoria acritica ou ndo critica na obra que os precede.
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A critica imanente negativa de Adorno

O contraste entre uma critica imanente positiva e outra negativa nao € uma
invencao de Luiz Philipe de Caux. Moishe Postone, em Tempo, trabalho e dominacéo
social cunhou esta distincao terminoldgica, mas a ideia ja aparece antes no prefacio
de O Homem unidimensional, de Herbert Marcuse. Postone e de Caux concordam na
definicao de critica imanente positiva (nas palavras de Postone, “aquela que critica
0 que é com base no que também ¢é e, portanto, nao aponta realmente para além da
totalidade existente” [Postone, 2014, p. 111], ou ainda “oposicao entre a realidade
daquela sociedade e seus ideais” [idem, p. 110]), mas discordam na caracterizacao
da critica imanente negativa. Para Postone, é negativa a critica imanente que “nao
€ desenvolvida com base no que €, mas no que poderia ser, como um potencial
imanente da sociedade existente” (Postone, 2014, p. 111), ou, em outras palavras,
uma critica que parte de um dever ser ancorado em uma possibilidade concreta dado
o desenvolvimento técnico dos meios de producao (se ha alimentos em abundancia,
€ absurdo que se passe fome; se ha a possibilidade de se trabalhar apenas poucas
horas por semana para sobreviver com conforto, entao € absurdo ter que labutar
por quarenta ou mais horas semanais etc.). Marcuse vai um pouco além, deixando
claro que a teoria critica parte de juizos de valor, da tentativa de “melhorar a vida
humana”, de usar os recursos disponiveis de modo a garantir o “desenvolvimento e
satisfacao mais favoraveis das necessidades e faculdades do individuo com o minimo
de labuta e miséria” (Marcuse, 2015, p. 32).

Ja de Caux com razao denuncia certo ranco habermasiano (mais precisamente:
a necessidade de se explicitar os pressupostos normativos) presente na obra de
Postone, visivel sobretudo na parte de seu livro dedicado a Adorno e Horkheimer, mas
também na propria formulacao de seu projeto de reformulacao da teoria critica®.
Para de Caux, mesmo a explicitacao da critica imanente negativa ja consiste em
trazer o debate para o campo normativo (uma espécie de terreno amaldicoado facil
de se entrar, mas quase impossivel de se sair, e dentro do qual a critica mesmo, a
critica do objeto, pertence apenas a um futuro sempre a ser postergado). De Caux
discorda, portanto, tanto da leitura que Postone faz de Adorno (de que o autor

3 “Ele [Postone] ndo recusa, portanto, a ideia de que a critica possua um ponto de vista. Deve-se
entender, todavia, que a ideia de que uma especifica possibilidade fundamenta a critica da economia
politica é antes de Postone do que de Marx. Um tal problema, o de como a critica pode prestar
contas sobre seu direito de criticar, ndo é, por 6bvio, sequer aventado por Marx. Trata-se de uma
tentativa de Postone de responder a um problema que paira nas discussoes de seu préprio tempo (de
fato, vindas de Habermas). A possibilidade imanente ao capitalismo de sua propria transcendéncia
€ um desenlace da critica da economia politica, e nao ponto de vista ou critério da critica.” (de
Caux, 2021, p. 400)
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frankfurtiano faria uma critica imanente positiva), quanto da caracterizacao de que
a critica imanente negativa deva ser baseada no hiato entre o que é o que poderia
ser. Para ele, a critica imanente negativa, precisamente aquela desenvolvida por
Adorno mas ja presente na obra tardia de Marx, consiste na capacidade de criticar
tanto o conceito ou norma quanto a pratica social concomitantemente, apontando
para os vinculos necessarios entre um e outro, para como o conceito contribui com a
coisa, e a coisa com o conceito, de forma que qualquer ancoradouro ou fundamento
se revela como tentativa de preservar o existente. Assim a critica imanente negativa
nao assume nem o ponto de vista do hiato entre conceito e coisa, nem o do hiato
entre o que é e o que se tornou possivel: ela simplesmente recusa qualquer ponto
de vista, buscando tao somente acompanhar seu objeto com a esperanca de que sua
critica correta consiga transforma-lo. A recusa da fundamentacao, do ancoradouro
ou do ponto de vista implica na nao-separacao da autorreflexao critica e da critica
do objeto. Assim como é impossivel aprender a nadar sem se atirar na agua, nao
ha como refletir acerca da critica imanente sem examinar o objeto que esta sendo
criticado.

E qual o objeto em questao? O mundo falso. Ou, especificando um pouco mais,
outro mundo falso, pois o mundo falso criticado por Adorno nao é o nosso mundo
falso (afinal, Adorno escreve sua obra tardia no auge do capitalismo administrado,
e nos estamos em estagio avancado de desintegracao das sociedades capitalistas).
Cabe destacar a tese de que “a critica imanente sé se torna conceito, em Adorno,
porque perde sua obviedade e se torna também problema filoséfico, e é Adorno quem
percebe, formula e reflete sobre esse problema que emerge historicamente” (p.
450). Em outras palavras: a reflexao sobre a critica imanente decorre precisamente
da dificuldade de pratica-la. Na medida em que o caminho para a emancipacao
se encontra bloqueado, que ndao ha mais uma praxis libertadora possivel, entao o
pensamento é obrigado a se deter nas razdes dessa impossibilidade. E aqui nao se
trata de algo inscrito na génese da razao, mas de uma articulacdo momentanea do
capitalismo pos-liberal que consegue abafar as crises econdomicas, reforcar os vinculos
de integracao social e reprimir as manifestacoes de insatisfacao e desgosto, isto
tudo resulta em uma paralisacao da dialética, sem, contudo, abolir as contradicoes
que a geram e a movimentam. O mundo segue contraditorio, segue estruturado de
forma antindmica, o capitalismo segue tendendo a crises cada vez maiores e caminha
para sua propria abolicao, mas tudo isto se encontrava em suspensao no mundo
administrado do poés-guerra.
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Os limites da critica da mais nova ideologia alema

Encerro com a elaboracao de trés observacoes a guisa de objecoes ao argumento
de Luiz Philipe de Caux. A primeira diz respeito a certa “normafobia”; a segunda ao
estatuto do materialismo adorniano e a terceira a esterilidade da critica de teorias
sem objeto.

Ao enfatizar as diferencas entre os projetos teoricos de Adorno e Marx, por
um lado, e de Habermas, Honneth e pds-honnethianos, de outro, creio que de
Caux por vezes exagera no contraste, criando uma espécie de “inverso simétrico”.
Caricaturizando, quase nao haveria espaco para posicoes intermediarias entre
os filonormativistas, os fetichistas da norma (no sentido freudiano, de individuos
obcecados pelo detalhe em detrimento do todo), e a normafobia, os detratores de
todo e qualquer resquicio de normatividade. Na verdade, o problema sequer esta
na caracterizacao dos filonormativistas, mas na caracterizacao de Adorno e de Marx
como contraponto deles. E claro que Marx, por exemplo, rechaca ndo apenas a pratica
burguesa, mas também seus ideais. De Caux tem carradas de razao ao enfatizar que
a exploracao nao é criticada com base num ideal de justica como troca igual, ou
de liberdade como possibilidade de escolher para quem se vai vender sua forca de
trabalho, mas a critica da economia politica ndo é isenta de qualquer normatividade:
Marx afirma que os individuos sdao dominados na sociedade onde reina a producao
mercantil, afirma que é ruim viver em um mundo onde as mercadorias se comportam
como sujeitos e os humanos como meros suportes dela. A funcao do critico nao
consiste em explicitar o dever ser, em fundamentar o ideal de uma sociedade onde
ndo ha dominacao, mas tampouco consiste na tentativa de se esquivar de juizos de
valor.

0 segundo ponto é um desdobramento do primeiro e trata de uma auséncia no
tratamentodaobraadorniana, asaber: ovinculoentre criticaimanente e materialismo.
Chama a atencao que termos como “corpo”, “sofrimento” e “dor” nao aparecam
na secao dedicada a Adorno. Uma obra filoséfica € sempre composta por multiplas
camadas, linhas de forca, tendéncias, e de Caux identifica e elabora com primor
inédito parte importante da questao. Mas evita adentrar em inimeras passagens como
esta: “O momento corporal anuncia ao conhecimento que o sofrimento nao deve ser,
que ele deve mudar. ‘A dor diz: pereca’. Por isso o especificamente materialista
converge com aquilo que é critico, com a praxis socialmente transformadora.”
(Adorno, 2009, p. 173). Passagens como esta possibilitam uma outra resposta ao
sentido da critica imanente em Adorno: a de que qualquer fundamentacao normativa
racional € no fundo um fetichismo da razado, pois a razao é um instrumento para
abolir o sofrimento, e nao um fim em si mesma. Nao se trata de um ponto de vista,
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nem de habitar o hiato, seja entre conceito e coisa, seja entre o que € e o que se
tornou possivel, mas de uma espécie de moral negativa: nao sabemos o que é o bem,
mas sabemos como é o mal: ele é sofrimento. (E Adorno formula isto em tom de
imperativo, ao falar de como a sociedade deveria se organizar: “uma tal organizacao
teria o seu telos na negacao do sofrimento fisico ainda do ultimo de seus membros e
nas formas de reflexao intrinsecas a esse sofrimento” [Adorno, 2009, p. 174]).

Por fim, se Luiz Philipe de Caux é bem-sucedido no contraste que traca entre
os trés momentos da pesquisa feita no Instituto de Pesquisa Social, 0 mesmo nao pode
ser dito de sua pretensao de fazer da critica da teoria uma critica do mundo que ela
teoriza. Partilho com o autor cuja obra comento de um mesmo marximetro a indicar
o caminho ainda possivel, ainda aberto, para a critica social. Isto €, compartilhamos
a percepcao de que a obra tardia de Marx, notadamente sua critica da economia
politica, é ainda o modelo mais bem acabado de critica social. Em O Capital Marx
oferece uma analise critica do discurso econdmico mais bem elaborado de sua época,
mostrando seus limites e deficiéncias. Mas este nao é seu objetivo, é tao somente
o procedimento por meio do qual ele ilumina seu objeto e o apreende com mais
exatiddo. E o proprio modo capitalista de producdo que Marx tem por alvo ao longo
de suas criticas a Smith, Ricardo e tantos outros.

Mas o que de Caux tem por alvo ao criticar Jaeggi, Stahl e Celikates? Ora, os
projetos tedricos destes autores abandonaram o objetivo de compreensao critica
do mundo para priorizar o exame de seus proprios pressupostos metodoldgicos, e
da critica de teorias que teorizam a si proprias nao pode sair critica social alguma.
(Talvez esta, ao fim, seja a mais cruel das objecoes a tais teorias: o problema delas
nao € nem serem falsas ou erradas, mas serem até mesmo imprestaveis para critica).
Dai que a semelhanca de sua obra nao € com O Capital, e sim com A ideologia alema.
Também o jovem Marx dedicou algum folego para o combate de teorias sem objeto.
A velha ideologia alema invertia terra e céu, combatia quimeras e vangloriava-se de
imensas insignificancias. A nova ideologia alema quer um fundamento seguro para
uma critica que nao sera feita, quer saber qual deve ser a relacao entre o teorico
critico e o concernido na situacao criticada, quer ser a consciéncia moral do cientista
social (provavelmente desinteressado em tal sermao). Por isso de Caux tem carradas
de razao ao espinafrar tais teorias, mas disso resultam apenas alguns mandamentos:
nao facas teorias sem objeto; sejas autorreflexivo, mas nao se demore nisto; nao
queiras definir de antemao qual o procedimento correto para lidar com o objeto;
nao busques fundacoes seguras no terreno arenoso de uma sociedade em processo de
desintegracao. Nao € pouco, mas ca fico na espera para que em umas duas décadas
ele escreva seu Capital.
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O titulo A paixdo da igualdade contém um genitivo cuja ambiguidade pode
servir de fio condutor para uma apreciacao do livro. O primeiro sentido, mais evidente,
indica que se trata do percurso historico que colocara o conceito de igualdade no
centro da vida intelectual francesa, no pais da Luzes e da égalité - isto €, do “legado
da paixao francesa pela igualdade” (Figueiredo, 2021, p. 240).

Mas se mudarmos o sujeito do genitivo, notaremos que se trata também de
uma paixao da igualdade. Desse angulo, a genealogia visa uma espécie de pdthos
da igualdade. Seu sentido é constituido pelo fato de que a igualdade em sentido
moderno nao foi introduzida na Franca pelo pensamento critico e esclarecido dos
iluministas (nao ha ascensao ou emancipacao), mas foi resultado de um nivelamento
produzido por ocasiao de um recrudescimento do absolutismo a partir da segunda

* Este texto foi realizado com o apoio da Fundacdao de Amparo a Pesquisa do Estado de Sao Paulo
(FAPESP), processo n.20/02171-0.
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metade do século XVII'. Essa queda é concebida por Pascal através da teoria da
miséria pds-queda, que seria entdo a primeira doutrina francesa moderna da
igualdade, em oposicdo a Descartes e Corneille, que sao interpretados como ultimos
representantes do ideal classico da “moral de relevo”. Primeiro tempo, entao, do
pdthos dessa igualdade, por assim dizer, patética. Isto define a paisagem no qual
as luzes do século XVIII irdao brilhar, mudando a posicao dos elementos em cena,
mas sem modifica-los substancialmente. O dualismo herdado de Pascal é somente
“revisto”, “invertido”, “ressignificado” por Voltaire e, principalmente, Rousseau e
Diderot. Nao é o suficiente, porém, para superar o pdthos da igualdade - prova disso,
veremos, é que Figueiredo nao deixa de concordar com criticos do iluminismo, como
Nietzsche e Tocqueville.

Vejamos a primeira metade do livro, onde ha declinio da moral de relevo,
representada por Descartes e Corneille, e passagem ao nivelamento. Mediante
a “genealogia”, Figueiredo busca estudar os autores fora das coordenadas
estabelecidas, o que talvez atinja Descartes mais que todos os outros. Primeiro
ponto: ele nao foi o pai da filosofia moderna francesa, mas ultimo representante do
ideal do heroi classico, portador da “moral de relevo”, socialmente definido pela
aristocracia francesa do século XVIl. Tampouco é pai do racionalismo, se por isto
entendermos a separacao abstrata entre alma e corpo, e subordinacao deste aquela.
Figueiredo lembra, em primeiro lugar, que embora corpo e alma se distingam como
substancias metafisicamente separadas, Descartes considera o ser humano concreto
como entrecruzamento de ambas. Isso permite que se intervenha nas paixdes, nao
mediante uma regra abstrata e descolada da situacdo concreta, mas através do
“dialogo” interno. A nobreza da solucao residiria no modo exemplar com que alguns
poucos sao capazes de encontrar a resposta adequada aos dilemas impostos pelas
paixdes. Figueiredo da centralidade a correspondéncia com a princesa Elisabeth,
onde Descartes recomenda a disciplina do controle sobre certas doencas psicologicas
- como a melancolia - e destaca que se trata de algo que somente poucos conseguem
realizar, ressaltando seu aspecto heroico. E este sujeito herdico que seria ainda o
Eu das Meditacées. O compromisso com a duvida e a investigacao filosofica perante
cada questao singular denota algo do espirito dessa moral e sua preocupacao com
as solucodes individuais Unicas. Ha, com efeito, certa psicologizacdo do sujeito da
meditacao, bem como sua datacao historica e social.

Tudo isso é mais evidente nos personagens de Corneille, que sao usados para

-_

Por si s, essa periodizacao mais ampla depde contra os que restringem o conceito de igualdade
as luzes do século XVIII, tal como ela nascera do exercicio da “critica” nos cafés, nas sociedades
secretas, nas academias literarias, nos saldes etc. E o caso, por exemplo, de Koselleck (2009) e
Habermas (2014). Ambos se apoiam nas analises historicas de Mornet (1933), que interpretou o
sentido da “igualdade” presentes na esfera publica que se formava entao nas sociedades literarias
ou secretas.
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jogar luz em Descartes. Na tragédia corneilliana, os personagens se encontram em
situacoes morais heterogéneas, impostas pelas paixdes, sendo conduzidos sempre
a impasses e dilemas - o locus de exercicio da finitude do heroi. Os problemas e as
solucdes sao varias, nao havendo formula pronta, o que define o prestigio do heroi.
“Exatamente porque nem todos saberiamos realiza-lo, sua realizacdao é elevada”
(p. 37). E a unicidade da solucdo que singulariza e individualiza o heréi (p. 38). Dai
o carater exemplar dos personagens de Corneille. O saldo é que o ideal moral é
sempre realizdvel e nunca uma norma intransponivel e supraindividual, embora seja
realizavel somente por poucos. O publico aristocrata se identifica com os herois, em
vez de ver neles um personagem além de suas capacidades. Ha, aqui, uma moral
mais reflexionante que determinante, embora nao seja condicao de um sujeito
transcendental universal, e sim de uma classe restrita.

O sujeito cartesiano-cornelliano é, portanto, contextualizado, sensivel a
problemas e solucdes concretas, senhor de suas paixées, mas nunca dominador. Sua
moral esta “longe de ser impessoal” (p. 47), ela “recusa qualquer ratio desenraizada”
(p. 64). Aristocratica por definicao, ela é incompativel com o conceito de igualdade:

Para a moral de relevo de Corneille e Descartes, ser livre nao é igualar-se a todos
os agentes por meio da universalizacdao de nossas maximas subjetivas; &, antes,
singularizar-se como individuo melhor que os outros em funcao do uso que se faz
da vontade e do entendimento diante da plasticidade inicial que o mundo revela a
nossos olhos. (p. 79)

Essa descricao esta em completa oposicao aqueles que acusam Descartes de
uma filosofia que nega o corpo e a situacionalidade do exercicio da razao a favor de
um “Eu” abstrato e dominador. Figueiredo se confronta com criticos desse teor, como
Foucault e Sartre. Mas o argumento poderia ser igualmente construido em oposicao a
Situando o self, de Benhabib (2021), que talvez sejaa melhor representante atual dessa
critica. Como se trata de uma teodrica critica feminista, o que interessa a Benhabib
€ expor como o self cartesiano exclui, no ponto de partida, isto &, na separacao
entre alma e corpo, outros selfs historicamente estigmatizados como inseparaveis
do corpo, da sensibilidade etc. Mas é justamente o contrario que Figueiredo busca
expor: a heroicidade dos heréis de Corneille e da filosofia de Descartes se mede
pelo quanto o individuo consegue ser concretamente situado no exercicio de sua
racionalidade. A maestria esta em como lida com problemas advindos de situacoes
praticas determinadas e como, diante de cada uma em especifico, acha as solucoes
que convém. Sequer haveria ai dialética da Aufkldrung, ja que nao ha propriamente
dominacao da natureza interna, e sim um “dialogo permanente” com ela (p. 57). O
que nao significa, é certo, sua compatibilidade com as intencoes de Benhabib, cujas
criticas estao definidas pelo horizonte da ética do discurso, enquanto o Descartes
de Figueiredo, mesmo sendo um self situado, por ser aristocratico por definicao, se
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encontra fora das regras do discurso e do consenso democraticos.

Esse quadro inicial é apenas o referente negativo ao qual a igualdade em
sentido moderno dara adeus. E ainda Corneille que serve como referéncia para definir
a passagem. Ela ocorre tanto do lado do publico, que nao se identifica mais com as
personagens herdicas, reconhecendo nelas uma moral desenraizada da vida real,
quanto do lado da propria ficcao de Corneille, que, em tragédias como Hordcio, nao
narra mais o dilema de herdis perante situacoes dilematicas, onde haveria reflexao,
dialogo interno, solucdes exemplares etc. Ha agora subordinacao a uma instancia que
“preexiste em relacdo a razao do agente” (p. 73), com o efeito retroativo de uma
interiorizacdo do sujeito (p. 77). E como se, na figura do heréi classico, o sujeito se
individualizasse para fora, enquanto agora ele passa a se individualizar para dentro,
atrofiando. Ha, de certo modo, dessubjetivacdo ou desindividuacdo (Figueiredo usara
esses termos em outros momentos), sendo este o primeiro e curioso passo da génese
do individuo moral.

As razoes dessa virada sao politicas. Ocorre que, na segunda metade do século
XVII, o absolutismo na Franca de Luis XIV recrudesce, o que impacta na vida da
corte. Se antes a nobreza tinha liberdade perante o soberano, o que dava espaco ao
cultivo da moral de relevo, no novo contexto a norma do soberano é imposta como
regra externa e transcendente mesmo as classes mais altas, exigindo um calculo
de obediéncia. “Numa atmosfera atravessada pela progressiva absolutizacao do
poder politico, a antiga espontaneidade construida pelo cortesao como prova de
superioridade natural deu lugar ao calculo de como agradar o rei ou seu ministro” (p.
67). Instaura-se o dualismo que pautara a igualdade, agora sim, em sentido moderno.
Se for assim, ela nao figura como projeto autoconsciente, como praxis, emancipacao
etc., mas como um rebaixamento, como igualdade passiva imposta de fora. Nao se
trata nem de um conceito burgués, pois remete a alteracoes na organizacao da vida
cortesa, e tampouco esta relacionado com a generalizacdo das relacoes de troca,
como pensado na tradicao marxista. Nao se trata de ideologia, mas de um fato
historico imposto pelo contexto politico especificamente francés do século XVIIZ, que
resulta numa eliminacao da politica:

Apesar do risco de incorrer em generalizacées imprudentes, pode-se avancar a
hipotese de que a reflexao politica francesa da segunda metade do século XVII foi,
grosso modo, alheia a premissa de que individuos sejam capazes de maximizar suas
escolhas conforme calculos politicamente orientados. (p. 110)

Com isso, avancamos em direcao a “modernidade como nivelamento” (p.
113).
Quem elevara esse novo tempo historico ao plano do conceito é Pascal, que,

2 Nao trataremos disso, mas Figueiredo se apoia em argumentos comparatistas, mostrando como o
caso da Inglaterra foi diferente, capaz de acomodar igualdade e liberdade.
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em oposicao a Descartes, figura como primeiro filésofo da igualdade francesa em
sentido propriamente moderno. Correspondente a uma condicao de nivelamento
imposto, o conceito pascaliano de igualdade é o da miséria pos-queda, a um so
tempo condicao e norma: “A grandeza do homem é grande por ele conhecer-se
miseravel; uma arvore nao se conhece miseravel. E entdo ser miseravel conhecer-
se miseravel, mas é ser grande conhecer que se é miseravel” (apud. p. 91). Neste
terreno, as paixdes humanas se colocam fora do controle do individuo, como nas
tragédias tardias de Corneille, impedindo a individualizacao heroica, assim como
a intervencao da razao. Somente a uniao com Deus fornece a solucao, operando
como norma supraindividual, estabelecida de antemao, sem qualquer concretude
ou realizabilidade aqui e agora. Estamos diante de “individuos dessubjetivados”,
incapazes de interpretar, refletir, organizar e interferir na vida. E curioso: embora
assistamos a genealogia do individuo moral, quem realmente se individualizava era
o heréi classico, enquanto o novo individuo, “moderno”, aparece como um nao-
sujeito, um individuo desindividualizado:

Levada ao extremo, essa indistincao originaria, articulada por Pascal a doutrina

do pecado original, destitui os homens de suas caracteristicas morais individuais -

sugerindo reduzi-los a suporte de paixées que governam sua pessoa ou, na melhor das

hipoteses, a funcao de ordenacao de um sistema que ultrapassa as prerrogativas de
que gozava o individuo classico. (p. 134)

Esta instaurado um dualismo: as duas ordens, a moral e a existente, se
tornaram incomunicaveis - perfeito antipoda do dialogo interno do heréi classico. A
universalidade da igualdade vem a ser sua transcendéncia longe do alcance de todos,
sem excecao. Eis o inicio de nossa modernidade mais pascaliana que cartesiana.

No século XVIII, com a entrada em cena do iluminismo, alguma luz (um tanto
débil, como veremos) sera projetada “contra esta humanidade sem fundo” (p. 121).
Diderot e Rousseau herdam o “dualismo de Port-Royal”, mas o invertem, apontando
para “a superacao da modernidade como nivelamento, sob a forma da modernidade
concebida como horizonte da autonomia do sujeito” (p. 114). Antes disso, ha o passo
importante dado por Voltaire, que se dedicou a vida inteira a polemizar contra Pascal,
este “sublime misantropo” (apud. 147), afirmando que “nao somos tao maldosos
nem tao infelizes como diz” (apud. 152). Com isso, Voltaire seguira a via aberta
pelos quadros de Watteau, que representavam com jovialidade e sem dramaticidade
os temas menores da vida burguesa nivelada, adaptando-se ao publico do tempo
e atenuando seu contraste com uma norma transcendente. Ao menos trés pontos
sao decisivos, aqui: 1) com Voltaire, a miséria, embora persistente, nao é de causa
teologica, e sim material: “ela é o fruto da organizacao politico-economica que,
invariavelmente, subordina os homens entre si” (p. 154-5), o que Figueiredo chama
de “secularizacao da miséria” (p. 155); 2) isso implica que a miséria é reversivel,

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2022 103



Felipe Ribeiro

sendo esta a tarefa da atividade humana; 3) o guia dessa tarefa é a propria natureza,
que deixa de ser a fonte dos vicios incontrolaveis para se tornar o remédio. Voltaire
remove os termos da equacao dos extremos e os aproxima a um centro: a miséria nao
é tao grave, dado que historicamente construida, a natureza pode ser o remédio em
vez do problema. No entanto, para Figueiredo, a execucao desse programa bifurca,
na ficcao de Voltaire, em dois caminhos que nao conseguem juntar num programa
unitario. Por um lado, estdao os contos, concentrados em situacdes cotidianas,
mas incapazes de dramatizar a vida dos individuos; por outro lado, as tragédias
de Voltaire, com carga dramatica, mas descoladas da fidelidade pictérica a vida
diaria. O argumento fica um pouco dificil de entender, dado que, embora haja aqui
atenuacdo, o dualismo permanece cindido entre dois registros inconciliados.

Perante Diderot e Rousseau, representantes mais sérios da reavaliacao do
dualismo pascaliano, Voltaire figura mais como um momento de transicao. Depois
da atenuacao voltairiana, ambos articulam com certa felicidade uma critica
do nivelamento presente, uma teoria da natureza humana e um projeto politico
emancipatoério. Com isso, a miséria da igualdade é interpretada e criticada como
superavel, sendo sua superacao objeto de um projeto politico e esclarecido. O
dualismo nao ¢ desfeito, mas ressignificado - assim como ha projeto de superacao,
mas nao superacao efetiva, o que aponta continuidades.

Em Rousseau, a referéncia de Figueiredo esta nos dois discursos. Neles, o
nivelamento presente € apreendido como condicao negativa, na forma de critica
a um publico “efeminado” pelo processo civilizador, pela cultura e pelas proprias
luzes. Com énfase no desenvolvimento da desigualdade e da corrupcao das relacoes
humanas, Rousseau conserva o impulso voltairiano de secularizar a miséria. Esta
decorreria da “mudanca na estrutura subjetiva dos individuos, motivada pela
interacao entre eles, e nao por qualquer designio ou castigo divinos. [...] Deus,
portanto, fica de fora” (p. 180). Mas, diferente de Voltaire, Rousseau nao reconhece
no amor proprio uma das molas para perseguir os fins que a natureza depositou em
nos. Sabemos que, para ele, o “amor de si” obedece a certa dialética: descreve
tanto um impulso egoico natural desprovido de vicios, quanto o germe do “amor
proprio”, no qual o genebrino encontrara a origem dos vicios da civilizacao. Este
amor proprio impede paradoxalmente a individualizacao: “sequestra o individuo de
si mesmo”, o que sé podera ser desfeito pela elaboracao “relacées nao instrumentais
com seus semelhantes” (p. 193). Aqui, Figueiredo reconhece a reaparicao de um
motivo de Port-Royal, mas extrai duas consequéncias, uma concatenada na outra,
que mudam o sentido dos esquemas pascalianos: a) da observacao do processo
civilizatorio, Rousseau extrai a compreensao a respeito da mutabilidade da estrutura
da subjetividade humana; b) o que implica a possibilidade de sua transformacao,
que é o alvo da politica rousseauniana, agora centrada num projeto intersubjetivo.
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No geral, o referente da critica presente ndao é mais o paraiso perdido no passado, e
sim o futuro enquanto sociedade esclarecida, na qual alias aparece outra igualdade
possivel, que nao a miseravel - pense-se aqui em Do contrato social.

Aqui esta o sentido de politica para Rousseau - e tudo da a entender que
também é sentido que Figueiredo valoriza mais. Se a estrutura subjetiva assumiu
configuracoes diversas na historia, nada impede que elas se modifiquem mais uma
vez, por meio de uma “atuacao diversa sobre si e os semelhantes ali onde isso for
factivel” (p. 181). Ora, “[o] nome disso”, arremata Figueiredo, “é politica”, no
sentido amplo de “tudo o que constituir ocasiao para a transformacao subjetiva
dos individuos” (p. 181). Figueiredo insiste no carater intersubjetivo do projeto de
Rousseau: se a queda, agora nao mais entendida nos termos pascalianos, € o percurso
que retira o eu do isolamento natural e o desvirtua por forca de uma intersubjetividade
corrompida pelo poder, entao, doravante, a transformacao nao podera mais operar
no individuos isolados, tendo como objeto a propria intersubjetividade. A politizacao
em curso almeja o “descentramento do sujeito” (p. 184). Se a razao individual é
vista em Rousseau como uma das fontes da corrupcao, entao é preciso dar lugar
a uma racionalidade intersubjetiva como corretivo. Desse modo, Figueiredo busca
triangular tanto os diagnodsticos dos discursos, o projeto pedagogico do Emilio e a
teoria de O contrato social. Como saldo, Rousseau nao figura como teorico alheio a
toda sociabilidade, apesar do que se pode extrair de certa leitura de seus textos, mas
como uma espécie de tedrico da acao comunicativa avant la lettre, semelhante ao
modo como Bento Prado Jr. (2007) lembrou que a divisao entre trabalho e interacao,
que Habermas faz remontar aos classicos do idealismo alemao, ja aparecia no Discurso
sobre a origem das linguas. Mais uma vez, a genealogia do individuo se revela um
quadro complexo: Rousseau critica o amor proprio, egoista e individualista, mas
para mostrar que ele impede a individualizacao, apostando no descentramento
intersubjetivo, que permitiria a constituicao da subjetividade. Individualidade que
nega o individuo - descentramento do mesmo para recupera-lo.

De certo modo, Diderot contém algo tanto de Voltaire como de Rousseau,
articulados em um quadro tedrico proprio. Por um lado, permanece algo da concepcao
voltairiana da natureza como remédio, na forma de uma “religiao natural”, que
guarda proximidade com a hipotese do bom selvagem, embora Diderot defenda que
o homem é sociavel por natureza. A critica ao nivelamento mantém-se como critica
da conversacao galante, lembrando Rousseau e, assim, temas de Port-Royal. Mais do
que tudo, porém, Diderot era materialista, o que coloca problemas diante de todo
o percurso do livro: num cenario materialista, como é possivel um dualismo entre
0 que as coisas sao e o que deveriam ser, sem o qual nao sobrevive a intervencao
iluminista, presente no mero projeto de uma Enciclopédia? Caso haja uma moral
humana comum, qual sua relacdo com o universo amoral da matéria? De saida,
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Figueiredo lembra que Diderot construiu uma personalidade filosofica alérgica as
respostas acabadas e aberta ao experimento e a revisibilidade das solucoes, o que nos
previne contra a exigéncia de solucdes redondas. E o que se extrai de O sobrinho de
Rameau, cuja dialética negativa repousa no abalo constante das certezas filosoficas
e no compromisso com verdades conjunturais. Mas se Figueiredo quer mostrar a
compatibilidade entre materialismo e iluminismo, ele tampouco pode deixar a ultima
palavra a este dialogo demasiado demolidor. Assim, O sobrinho nao deve ser estendido
a obra inteira do autor, caso queiramos salvaguardar o “engajamento com a paixao
da igualdade” (p. 198). Trata-se de salvar Diderot de sua prépria negatividade, de
introduzir alguma afirmacao no compromisso esclarecido com a emancipacao.

O texto central para Figueiredo é O passeio do cético, em especial a cena
do encontro com Cefisa. E o0 momento em que o fildsofo descobre que, apesar da
superioridade do desejo sexual sobre a razao, esta pode ser orientada segundo as
demandas da natureza humana. Se ha intervencao possivel da razao sobre a paixao,
entdo o estudo materialista da natureza humana deve revelar mecanismos estaveis
gue a organizam, mas que nao sao eternos. Ha um materialismo que nao é metafisico,
ja que abre o caminho para certa praxis que, de modo semelhante a Rousseau, se
associa a possibilidade de mutacao da estrutura do ser humano. Arejeicao materialista
do livre-arbitrio, por sua vez, faz parte da mesma conviccao, pois o livre-arbitrio
implica na aleatoriedade das acées humanas, impedindo a intervencao estudada. O
materialismo de Diderot abriria assim o caminho para um projeto iluminista, que nao
recusa a natureza seu valor medicinal e tampouco exclui o exercicio esclarecido da
razao sobre as paixoes.

A filosofia politica de Diderot devera refletir essa concepcao. Aqui, ha grande
diferenca em relacao a Rousseau: para Diderot, o homem é sociavel por natureza e o
contrato € um pacto de submissao ao principe. Figueiredo se baseia aqui especialmente
nos artigos politicos da Enciclopédia. Mas o principe deve reger segundo a lei natural,
que é o limite de seu poder. Caso contrario, ele pode ser contestado. A contestacao,
por sua vez, deve ocorrer com base no esclarecimento dos suditos, que indicam ao
principe como se deve dar o exercicio do poder. Trata-se de uma orientacao pela
opiniao publica. Com isso, abre-se a possibilidade de uma espécie de razao comum,
que permite defender a justica fora dos quadros do exercicio do poder.

Dai também a atitude diferente da de Rousseau perante o publico galante.
Para este, nao haveria lugar para um uso estratégico do modo efeminado do publico
contra ele proprio. Diderot, ao contrario, ao reconhecer a miséria no modo amenizado
da conservacao galante, investira na forma dialogo em preferéncia a narrativa, como
que mobilizando os quadros do publico para forma-lo segundo o projeto iluminista.
Diderot inscrevera aqui também a funcao do artista moderno. Se Voltaire nao havia
resolvido a dissociacao entre a tragédia e a comédia, apartando, portanto, drama
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e fidelidade pictorica a vida cotidiana, Diderot inscrevera a funcao do artista num
dualismo presente dentro da vida burguesa. De certo modo, ele heroiciza a vida
burguesa: “O artista enaltecido por Diderot opera no ambito desta Ultima variante do
dualismo: para ser pintor de historia, deve pintor o cotidiano como se pintasse algo
de extraordinario” (p. 227). Bem medido: nao ha fim do dualismo aqui, pois entre o
publico real, galante, e o publico esclarecido, ha um hiato. Mas nao deixa de haver
uma reformulacao do dualismo.

Que pensar desse segundo bloco do livro? Depois do nivelamento refletido
por Pascal, os fildsofos iluministas repensam o sentido da miséria presente e abrem
espaco para a intervencao esclarecida e para a politica. No entanto, os motivos de
Port-Royal sao somente ressignificados, de modo que o pdthos da igualdade, ainda
que agora se torne propriamente paixao pela igualdade, nao foi superado. Em varios
momentos, Figueiredo sublinha as continuidades: apesar das revisdes, “[o] homem
permaneceu sendo definido, grosso modo, por meio da tensao produzida por seus
opostos constitutivos” (p. 235). O sentido do iluminismo nao é tanto de ruptura, dado
que opera dentro de uma sintaxe estabelecida hum momento de radicalizacao do
Antigo Regime. “Isso, claro, nao implica negligenciar o papel que as Luzes tiveram na
estabilizacao e difusao do ideal da ‘humanidade’. Mas elas o fizeram por preferéncia
a um quadro preexistente, sobre o qual realizaram uma espécie de inversao” (p.
236). E natural que a conclusdo do livro se aproxime de dois criticos do iluminismo:
Nietzsche e Tocqueville. E se discorda deles, é no detalhe. De Nietzsche, por exemplo,
porque o antipoda da igualdade moderna nao esta no heréi antigo, mas no heroi
classico, presente em Descartes e Corneille (p. 228), e porque a igualdade na Franca
nao € uma heranca inglesa, mas nasce dentro de uma constelacao nacional propria,
como Figueiredo insiste ao longo do livro. E somente até ai que vao as discordancias,
ficando implicito que, no resto, Nietzsche tem razao.

Mais importantes sao as analises de Tocqueville, que buscou mostrar a seu
modo como a Revolucao aprofundou o nivelamento iniciado pelo Antigo Regime
em vez de supera-lo. A paixao da igualdade aparece assim como uma espécie de
patologia nacional e revela a outra face da solidariedade e da fraternidade, que
em vez de inaugurar uma sociedade nova, aprofundou ordenamentos autoritarios.
Figueiredo nao parece discordar muito da tese de Tocqueville, comentando-a assim:
“a indiferenciacao entre os individuos promovida pelo absolutismo e interpretada
sob o prisma da miséria terminaria por antecipar, em sua estrutura e temporalidade
cindidas, a fraternidade universal, ensejando a politizacao da humanidade efetuada
no fim do século XVIII” (p. 237).

Todavia, a conclusao do livro é surpreendente, pois nela Figueiredo parece
lamentar a perda da evidéncia desse conceito agora esclarecido de igualdade. Depois
da paixao pela igualdade ter marcado o republicanismo pds-1789, alcancando a
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politica do estado de bem-estar social, seu futuro seria agora incerto (p. 242). Ha um
salto, aqui, pois esse percurso precisaria ser exposto com mais detalhe, além de dar
a impressao de generalizar para o século XX a concepcao francesa de igualdade, que
o livro defendeu estar intimamente marcada pelas singularidades de um pais. Mas
quando o autor manifesta sua preocupacao, ele parece estar questionando o futuro
de nossa politica, ou ao menos daquela politica que ele mais gostaria que nos servisse
de padrao. Mas, com que direito? As razoes dessa fidelidade, pelo proprio percurso da
obra, nao sao evidentes, ja que inUmeros argumentos testemunham os problemas da
paixao francesa pela igualdade, mesmo no iluminismo. Com perdao da malicia, dado
o percurso do livro, em que o projeto iluminista, apesar de tudo, jamais conseguiu
subverter totalmente a logica de Port-Royal, permanecendo demasiado preso a uma
légica herdada do absolutismo, nao seria boa noticia enfim abandona-lo? Figueiredo
reconhece a dificuldade: “Sera somente para este ser adoecido que nos transporta
essa genealogia - e logo agora, quando soaria extravagante agir como se fossemos
nobres?” (p. 240). Mas recusa o apelo aristocratico: o problema, afirma o autor, “admite
interpretacoes menos aristocratizantes” (p. 240). Quais sejam? A partir daqui até as
paginas finais do livro, o argumento é repetitivo e um tanto indeciso, pois Figueiredo
acaba somente recolocando a questao: “Ao apropriar-se da inversao do dualismo
que havia sido realizada pelo Esclarecimento, a eficacia indiferenciadora do Estado
burgués renovou ou nado a politica, conferindo-lhe um sentido inédito diante das
formas de subjetivacao associadas ao Antigo Regime?” (240-1). Ora, essa incerteza
se deve ao conteudo apresentado pelo livro: a genealogia realizada parece falar mais
contra do que a favor da paixao pela igualdade. O nosso autor, ao contrario, parece
ainda querer defendé-la de algum modo, mas lanca mao de um material que o mina
de argumentos para tanto. Rejeitando a saida aristocratica, ignorando a via pos-
moderna, Figueiredo se vé preso ao projeto inconcluso do iluminismo francés, que,
diferente de Habermas, é reconstituido nos termos de uma genealogia que aponta o
quanto carrega de pernicioso e defeituoso.

Isso tem a ver com o “método” genealogico. Dele, o livro retém, em geral, a
génese historico-conceitual de um processo. Além disso, Figueiredo esposa a intencao
de escavar autores e temas fora dos esquadros estabelecidos por interpretacoes
correntes. No entanto, as grandes obras de genealogia - pensemos em Nietzsche, na
arqueologia de Foucault, na patogénese de Koselleck - buscam reconstituir a historia
de um processo ao qual querem dar adeus. De maneira um tanto brechtiana, querem
desnaturalizar concepcoes aparentemente eternas, algo que Figueiredo também faz
nas primeiras paginas da introducao do livro. No entanto, ninguém imagina Nietzsche
terminando a Genealogia da moral preocupado a respeito da perda de evidéncia da
moral crista. Mas é o que Figueiredo faz. Assim, diante dos genealogistas da suspeita,
ele aparece como uma espécie de genealogista a favor - dai a dificuldade final do
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livro, que emprega a todo momento analises historicas que problematizam a paixao
francesa pela igualdade, para em seguida se filiar a ela. Ele ndo pode ser um livro de
defesa desse conceito de igualdade, mas no fim quer sé-lo.

O livro de Figueiredo é instigante pela variedade de textos e autores que
mobiliza, pelas teses fora da curva, pelo questionamento das periodizacées comuns,
mas também por uma série de questoes em aberto que nos deixa, algumas contra ele
mesmo, que justamente tornam a leitura uma fonte generosa de reflexodes.
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Uma das primeiras recensoes do romance publicado Os anos de aprendizado de
Wilhelm Meister (1795-96), talvez a primeira quando se exclui as consideracoes de
Schiller nas cartas que trocou com Goethe desde 1794 (inclusive durante o processo
de fatura do romance, portanto), seja esta missiva redigida por Christian Gottfried
Korner e publicada em 1796 na célebre revista As Horas, cuja edicao era capitaneada
pelo mesmo Schiller. Para além das criticas do proprio editor e da discordancia
explicitada em novas cartas/recensdes em torno da importancia e centralidade do
“herdi”' e da questao da formacao (Bildung/Ausbildung) no romance - em particular
aquela assinada por Wilhelm von Humboldt? -, é notavel o fato de que se estabelece
nela uma direcao na recepcao da obra que veio a se tornar nao somente a marca
inaugural, ou ao menos modelar, do que se denomina de romance de formacao
(Bildungsroman), mas também, segundo Friedrich Schlegel em um dos fragmentos
da revista Athendum, uma das “grandes tendéncias de nossa época”.?

Korner foi um jurista alemao, nascido em Leipzig no ano de 1756. Morreu
em Berlim no ano de 1831. Amante das artes, da musica (Cf.: Videira, 2019, pp.
97 a 117), Korner teve contato com os principais personagens dos “anos de 1790,
que, através do entrelacamento de tendéncias classicistas e romanticas, se tornou
a década mais frutifera em toda a historia da estética” (Dahlhaus, 2003a, p. 398).
No que tange o romance de Goethe, seu primeiro contato com ele foi mediado,
por suposto, também por Schiller. Em carta enderecada a Goethe, datada de 19 de
janeiro 1795, pouco menos de um ano antes da publicacao do presente texto, o autor

1 Referéncia a Schiller em carta enderecada a Goethe datada do dia 28 de novembro de 1796. Recuperado
de  https://www.friedrich-schiller-archiv.de/briefwechsel-von-schiller-und-goethe/1796/246-an-
goethe-28-november-1796/ (Ultimo acesso em 19 de outubro de 2021).

2 Em carta enderecada a Goethe datada do dia 24 de setembro de 1796. Cf.: Oliveira, 2014, p. 23.

3 Para F. Schlegel, ao lado do romance, estdo a Doutrina da ciéncia (1794) de Fichte e a propria
Revolucao francesa (1789). Cf.: Schlegel, 1997, p. 83.
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de Wallenstein faz referéncia as primeiras impressoes do amigo Korner a respeito do
romance, bem como tece desde entao, como que de viés, as suas primeiras criticas:

Recentemente, restitui ao senhor, com fidelidade, a impressao que causou em mim
o Wilhelm Meister [...]. Korner escreveu-me ha alguns dias com infinita satisfacao
a respeito dele, e em seu juizo podemos nos fiar. Nunca encontrei um critico
[Kunstrichter] que se deixasse tao pouco desviar do principal, em um produto poético,
por aquilo que é acessorio. No Meister ele encontra toda a forca de Os sofrimentos
de Werther, apenas domada por um espirito varonil e depurada na tranquila graca de
uma obra de arte consumada.

Ao lé-lo, lembro-me de ter sentido o mesmo que o senhor escreve sobre o pequeno
escrito de Kant. A abordagem é meramente antropoldgica, e com ele nao se aprende
nada sobre os fundamentos ultimos do belo. Mas, como fisica e historia natural do
sublime e do belo, ele contém algum material [Stoff] frutifero. O estilo me parece
um pouco ludico e floreado demais para essa matéria tao séria. Inusitado erro em um
Kant, de todo modo bastante compreensivel (Schiller, 2019, pp. 104 e 105)

Um “erro compreensivel” em relacao a “matéria tao séria”, para Schiller, nesse
sentido, poderia muito bem estar ligada justamente as descricoes, também presentes
nesta missiva, um tanto excessivas e preliminares, posto que bem ornamentadas, das
personagens a luz do que, ja na carta publicada, culminaria em um protagonismo
resoluto e infalivel de Meister, ou seja, relevando demasiadamente o fundamento
que perpassaria o “todo da obra” e da trama que os envolve por igual. E algo de
importancia inestimavel para Schiller o fato de Meister, enquanto protagonista,
alcancar a “determinidade” (Bestimmtheit) por meio da experiéncia (Erfahrung)
na comunhao dos acontecimentos narrados, com o0s outros personagens (€ nao
simplesmente diante deles), sem perder a “determinabilidade” (Bestimmbarkeit), a
dimensao do infinito, na infinidade de determinacdes que ainda é deixada em aberto,
inclusive em decorréncia de seus fracassos.* Meister realizaria seus anseios, o ideal,
no todo da experiéncia do romance, mesmo em seus insucessos, sem que, com isso,
no real esgotasse esse mesmo ideal, que permanece ao cabo, portanto, como ideal,
o infinito como infinito. Isso esta ligado também ao que Wilhelm von Humboldt mais
tarde, na carta mencionada, também se referindo criticamente as consideracoes
de Korner, diz dos “tracos [que] sao para o romance como um todo da mais alta
importancia”:

[Korner] parece encontrar nele um conteldo com o qual a economia do todo, como

eu acredito, nao poderia existir, e, ao invés disso, ele nao parece ter encontrado

suficientemente, como me parece, sua determinabilidade [Bestimmbarkeit]

ininterrupta sem quase toda determinacao real, seu continuo aspirar para todos
os lados sem decidida forca natural para um deles, sua irrefreavel inclinacao para

4 Carta de Schiller a Goethe datada de 8 de julho de 1796. Recuperado de https://www.friedrich-
schiller-archiv.de/briefwechsel-von-schiller-und-goethe/1796/185-an-goethe-8-juli-1796/ (Ultimo
acesso em 19 de outubro de 2021).
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refletir e sua tepidez, se eu nao devo dizer frieza, da sensacao, sem a qual seu
comportamento apds as mortes de Mariane e Mignon nao seriam compreensiveis
(Goethe, 2002, p. 659 como citado em Oliveira, 2014, p. 23, traducao de Oliveira)

Contudo, mesmo que tenha algo relevado essa dimensao propriamente filosofica
do romance - “a relacao de todos os membros individuais do romance com aquele
conceito filosofico™ -, tao cara a sua interpretacao idealista (Cf.: Werle, 2014, pp. 69
a 78), uma outra caracteristica da carta de Korner nao deixa de surpreender. Korner
chama a atencao para uma questao que, pelo vigor da recepcao e do muito que se
produziu a respeito desde entao, seja em filosofia ou na teoria literaria, se torna no
minimo igualmente digna de nota, e as criticas advindas das penas de Schiller e W.
Humboldt nao fazem senao prefigurar as tensdes que haveriam ainda de perdurar na
recepcao do romance.

A expressao “romance de formacao” teria sido cunhada por Karl Morgenstern
por volta de 1819, e assim exprimida em uma conferéncia em 12 de dezembro deste
ano - Sobre a esséncia do romance de formacdo (publicada em 1820). Segundo
Manuela Hoffmann Oliveira, que tem se dedicado ao assunto ja ha alguns anos,

o significado de Bildungsroman tem em Morgenstern uma grande abrangéncia; na
verdade, para ele todo bom romance era um Bildungsroman, e entao ele elenca
em subtipos ou subgéneros todos aqueles romances alemaes considerados por ele os
melhores. Morgenstern justifica que tais subtipos sao voltados para aqueles lados que
o homem desenvolve prioritariamente (Oliveira, 2013, p. 12)

Mas,

“como obra da mais geral e abrangente tendéncia da formacao do belo homem” figura
o Meister, cujo objetivo (a formacao) que representa € o equilibrio e a liberdade
(Morgenstern, 1988: 65°) - formulacao evidentemente tomada de Korner (Oliveira,
2013, p. 13)

Com efeito, nesta carta de Korner evidencia-se tanto a énfase no protagonismo
do heréi quanto a centralidade do desenvolvimento de sua formacao conduzida no
sentido do tempero das suas disposicoes interiores, outrora um “interior cheio de
escorias” (Goethe, 2006, p. 284), até a urbanidade da livre conduta nas relacoes
exteriores, segundo a necessaria “seriedade sagrada” (idem, p. 547) da vida. E a esse
respeito, Korner observa:

Eu particularmente penso a unidade do todo como a exposicao de uma bela natureza
humana, que gradativamente se forma [ausbildet] por meio do efeito conjunto de
suas disposicoes interiores e relacoes exteriores. A meta dessa formacao [Ausbildung]
€ um equilibrio perfeito - harmonia com liberdade. Quanto maior a medida das forcas

5 A mesma carta de 8 de julho de 1796.

6 A referéncia completa de Oliveira, 2014 é: Morgenstern, K. Ueber das Wesen des Bildungsromans
(1820). (1988). Zur Geschichte des deutschen Bildungsroman. Org. de Rolf Selbmann. Darmstadt:
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, p. 65.
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individuais, quanto mais poderosas as inclinacées opostas entre si, mais se requer
para criar unidade sem destruicao nesse caos. Quanto mais plasticidade ha na pessoa,
e quanto mais forca formadora [bildende] ha no mundo que a rodeia, mais abundante
€ o alimento do espirito que uma tal aparéncia proporciona. (grifos nossos)

A formacao de Meister é o grande interesse de Korner, por onde ele pensa a
mesma unidade no todo da obra. Em suma, para nao estender demais esta introducao,
ao propor aqui a traducao da referida carta de Korner, deixamos para o leitor
qualquer decisao a respeito desses impasses acerca da “unidade do todo” (Korner),
do “romance como um todo” (W. Humboldt), ou do “todo da obra” (Schiller), que
nao fazem mais senao sublinhar o engenho de Goethe, em torno do qual tantos
atores de sua recepcao parecem muito vivamente se comprazer e até “deleitar”:

Korner, que me escreveu ontem, recomendou-me expressamente que eu agradecesse
ao senhor pelo elevado deleite que o Wilh. Meister lhe proporcionou. Ele nao pode
furtar-se a por algo dali em musica, que apresenta ao senhor através de mim. Uma é
para bandolim, a outra para piano. Provavelmente € possivel encontrar um bandolim
em algum lugar de Weimar (Schiller, 2019, p. 106)
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TRADUCAO
Sobre Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister

Eu demoro-me primeiro junto
a partes constituintes, e alegro-me
por nao encontrar na exposicao dos
caracteres nada mesmo de sombras
negras que, segundo um preconceito
comum, devem ser necessarias ao
efeito da obra de arte. Nao se ha de
pensar aqui em um diabo privilegiado
por meio do qual ocorre tudo o que
ha de desgraca. Mesmo Barbara
no fundo nao € malvada, mas sim
somente uma alma ordinaria. Sob
a pressao das caréncias, falta-lhe
receptividade a todo sentimento
mais refinado. Nao obstante, ela
possui por
Mariane e por Felix. O sofrimento
maior - o destino de Mariane - é
ocasionado por um ser humano
passivel de avaliacao a partir de uma
nobre mola propulsora.

afeicao  verdadeira

Tampouco aparece um ideal
supra-humano. Por toda parte
encontram-se tracos da fragilidade
e da limitacao da natureza humana,

Christian Gottfried Korner

Ich verweile zuerst bey
einzelnen Bestandtheilen, und freue
michinderDarstellungderCharaktere
so gar nichts von den schwarzen
Schatten zu finden, die nach einem
gewohnlichen Vorurtheile zum Effekt
des Kunstwerks nothwendig seyn
sollen. An einen privilegirten Teufel,
durch den alles Unheil geschieht, ist
hier nicht zu denken. Selbst Barbara
ist im Grunde nicht bosartig, sondern
nur eine gemeine Seele. Unter dem
Druck der Bedurfnisse fehlt es ihr an
Empfanglichkeit fur jedes feinere
Gefuhl. Gleichwohl hat sie wahre
Anhanglichkeit an Marianen und
Felix. Das grofite Leiden - Marianens
Schicksal -

schatzbaren Menschen aus einer

wird durch einen

edlen Triebfeder veranlalt.

Eben so wenig erscheint
ein ubermenschliches Ideal.
Uberall findet man Spuren von

Gebrechlichkeit und Beschrankung

1 Uber Wilhelm Meisters Lehrjahre (1796). Traducdo de Reginaldo Rodrigues Raposo, doutorando
no departamento de filosofia da Universidade de Sao Paulo. Trabalho desenvolvido com o apoio da
FAPESP (processo nimero 2019/27194-6). Agradeco a Marco Aurélio Werle, Icaro Goncalez Ferreira
e Renato Costa Leandro pela orientacéo, leitura, revisao e comentarios.
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mas 0 que confere o interesse mais
elevado as figuras principais é a
aspiracao por um infinito. Dessas
diferentes direcoes dessa aspiracao
nasce a diversidade dos caracteres.
Emnaturezasfinitas, frequentemente
se deve desse modo gerar uma
unilateralidade e a desproporcao,
e essas sao as sombras da pintura,
as dissonancias da harmonia. Dai
decorrem, em Jarno, a frieza e a
dureza do homem do mundo. Ele
aspira por claridade e determinidade
em seus juizos acerca do ser humano
e suas relacoes. Ele sabe apreciar a
verdade e a conformidade a fins,
mas o obscuro e o oscilante sao
odiados por ele. Ele nao conhece
o entusiasmo, mesmo a arte ele a
admira somente a distancia, pois ele
nao consegue se dar conta, para si,
de seu procedimento. No entanto, o
que é consumado tem efeito sobre
ele. Dai decorre sua atencao ante a
aspiracao por uma consumacao em
Lothario. Em Shakespeare ele aprecia
somente o material - a verdade da
exposicao. Ele casa-se com Lydie
nao pela amizade com Lothario, mas
sim porque a verdade do sentimento
o atrai. Assim, a secura e a falta
de humanidade na tia de Natalie
sdo consequéncia de sua existéncia
suprassensivel. Em contrapartida, a
sensibilidade idealizada em Philine
precisa por vezes degenerar em

der menschlichen Natur, aber
was dabey den Hauptfiguren das
hohere Interesse giebt, ist das
Streben nach einem Unendlichen.
Aus den verschiednen Richtungen
dieses Strebens entsteht die
Mannichfaltigkeit der Charaktere. In
endlichen Naturen mubB sich dadurch
oft Einseitigkeit und Misverhaltnil
erzeugen, und dieB sind die Schatten
des Gemahldes, die Dissonanzen der
Harmonie. Daher bey Jarno die Kalte
und Harte des Weltmanns. Er strebt
nach Klarheit und Bestimmtheit in
seinen Urtheilen uber die Menschen
und ihre Verhaltnisse. Wahrheit und
Zweckmahigkeit weil er zu schatzen,
aber das Dunkle und Schwankende
ist ihm verhaBt. Enthusiasmus kennt
er nicht, selbst die Kunst verehrt
er nur in der Entfernung, weil er
sich von ihrem Verfahren nicht
Rechenschaft geben kann. Doch
wirkt das Vollendete auf ihn. Daher
seine Achtung gegen das Streben
nach Vollendung im Lothario. An
Shakespear schatzt er ur den Stoff
- die Wahrheit der Darstellung.
Er heyrathet Lydien nicht aus
Freundschaft fur Lothario, sondern
weil ihn die Wahrheit der Empfindung
anzieht. So ist die Trockenheit
und der Mangel an Humanitat bey
Nataliens Tante die Folge ihrer
ubersinnlichen Existenz. Dagegen
mufB die idealisirte Sinnlichkeit
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sua liberdade suprema, ja que nela
de modo algum uma criacao moral
mantém o contrapeso. Somente
algumas poucas figuras aparecem
por assim dizer como esséncia mais
elevada em uma gléria - o tio-avo
de Natalie e o abade - mas eles
permanecem no pano de fundo e
pouco se pode ver dos contornos de
suas figuras.

bey Pholinen in ihrer hochsten
Freyheit zuweilen ausarten, da ihr
durchaus keine moralische Zucht
das Gegengewicht halt. Nur ein paar
Figuren erscheinen gleichsam als
hohere Wesen in einer Glorie - der
GroBonkel Nataliens und der Abbé -
aber sie stehen im Hintergrunde und
von den Umrissen ihrer Gestalt ist
wenig zu sehen.

Besondre Kunst finde ich
in der Verflechtung zwischen den
Schicksalen und den Charakteren.
Beide  wirken gegenseitig in
einander. Der Charakter ist weder
bloB das Resultat einer Reihe von

Eu encontro particular arte
no entrelacamento entre os destinos
e o0s caracteres.2 Ambos operam
mutuamente um no outro. O carater
nao € nem meramente o resultado de
uma série de acontecimentos, como

, . Begebenheiten, wie die Summe
na soma de um calculo, nem o destino _
, . , eines Rechnungsexempels, noch
€ meramente efeito do carater ) )
, das  Schicksal  bloh  Wirkung
dado. O que e pessoal desenvolve-
] . des gegebnen Charakters. Das
se a partir de um germe auténomo e ) )
Personliche entwickelt sich aus

inexplicavel, e esse desenvolvimento
€ meramente beneficiado por meio
de circunstancias exteriores.® Esse
€ o efeito do teatro de marionetes

einem selbststandigen unerklarbaren
Keime, und diese Entwicklung wird
durch die aussere Umstande bloB
begulinstigt. Diel ist die Wirkung des

2 Goethe teria grifado este periodo na carta de Korner, sendo isso o Gnico elemento documental
acerca da impressao do autor a respeito da recensao. Diz ele: “O trecho sublinhado agradou-me
particularmente, uma vez que dirigi uma atencao ininterrupta a este ponto em particular, e segundo
meu sentimento este deve ser o fio principal que em siléncio mantém a coesao, e sem o qual
romance algum pode ter valor” (Carta de 19 de novembro de 1796, cf.: https://www.friedrich-
schiller-archiv.de/briefwechsel-von-schiller-und-goethe/1796/243-an-schiller-19-november-1796/
Ultimo acesso em 118 de agosto de 2022). Para mais informacdes, cf.: Oliveira, 2014, p. 22. Nota
da traducao.

3 Considerando o papel da Sociedade da Torre no romance, bem como o “germe auténomo inexplicavel”
de Korner, como algo diferente de uma conformacao dos destinos do heroi a um sentido divino preé-
estabelecido, é curiosa e esclarecedora a afirmacdo que o proprio Goethe mais tarde faria nas
Notas e ensaios para melhor compreensdo do Diva ocidento-oriental: “a caracteristica maior da
poesia oriental € o que nos alemaes chamamos de espirito [Geist], ou seja, a predominancia de
um guia superior. Essa caracteristica unifica todas as demais sem que nenhuma delas se destaque,
requerendo alguma prerrogativa particular. O espirito pertence sobretudo a idade avancada ou a
uma época mundial que esta envelhecendo” (Goethe, 2020, p. 319). Nota da traducéo.
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em Meister e da doenca pulmonar na
canonisa. Assim, os acontecimentos
mais estranhos na vida de Meister
- sua estadia no castelo do conde
- 0 ataque dos bandoleiros - a
visita a Lothario - sao em parte
consequéncias de uma escolha livre,
que estava fundada em seu carater.
O todo aproxima-se por isso da
natureza real, onde o ser humano
que nao carece em forga vital propria
nunca é determinado meramente
por meio do mundo ao seu redor,
mas também nunca desenvolve tudo
a partir de si mesmo. Um rico jardim
revela-se aos olhos onde parecem
medrar de si mesmas as mais belas
plantas, e todo rastro do artista
desaparece. No entanto, o poder do
destino revela-se também em duas
personagens, em Mignon e no velho.
Aqui a natureza delicada esta sujeita
a pressao violenta de relagoes
exteriores. Essa matéria tragica
talvez perturbe o efeito geral sobre
uma grande parte do publico, que
se comporta de maneira meramente
passional na contemplacao de uma
obra de arte. O fendmeno tocante
concentra a atencao em um Unico
ponto. No entanto, quem mantém
sua circunspeccao diante dessa
impressao, ao menos na segunda
leitura, reconhece o quanto o todo
tem a ganhar em dignidade por meio
de uma tal mistura.
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Puppentheaters bey Meister und die
Brustkrankheit bey der Stiftsdame. So
sind die merkwiurdigsten Ereignisse
in Meisters Leben - sein Aufenthalt
auf dem Schlosse des Grafen - der
Rauberanfall - der Besuch bey
Lothario - zum Theil die Folgen
einer freyen Wahl, die in seinem
Charakter gegrundet war. Das Ganze
nahert sich dadurch der wirklichen
Natur, wo der Mensch, dem es
nicht an eigner Lebenskraft fehlt,
nie bloB durch die, ihn umgebende
Welt bestimmt wird, aber auch nie
alles aus sich selbst entwickelt. Ein
reicher Garten zeigt sich dem Auge,
wo die schonsten Pflanzen von selbst
zu gedeihen scheinen, und jede Spur
des Kunstlers verschwindet. Aber die
Macht des Schicksals zeigt sich auch
an zwey Personen, Mignon und dem
Alten. Hierunterliegt eine zarte Natur
dem gewaltsamen Druck der aussern
Verhaltnisse. Dieser tragische Stoff
stort vielleicht die Totalwirkung bey
einem grofRen Theile des Publikums,
der sich bey Betrachtung eines
Kunstwerks bloB leidend verhalt. Die
ruhrende Erscheinung concentrirt die
Aufmerksamkeit auf einen einzigen
Punkt. Aber wer seine Besonnenheit
gegen diesen Eindruck wenigstens
beym zweyten Lesen behauptet,
erkennt, wie sehr das Ganze durch
eine solche Beymischung an Wurde
gewinnt.
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Eu particularmente penso a
unidade do todo como a exposicao
de uma bela natureza humana, que
gradualmente se forma por meio do
efeito conjunto de suas disposicoes
interiores e relacoes exteriores. A
meta dessa formacao € um equilibrio
consumado-harmoniacomliberdade.
Quanto maior a medida das forcas
individuais, quanto mais poderosas
as inclinacoes opostas entre si, mais
se requer para criar unidade sem
destruicao nesse caos. Quanto mais
plasticidade ha na pessoa, e quanto
mais forca formadora ha no mundo
que a rodeia, mais abundante é o
alimento do espirito que uma tal
aparéncia proporciona.

O que o ser humano nao pode
receber de fora - espirito e forca
- esta presente em Meister em um
grau para o qual nao foi estabelecido
limite algum no que diz respeito a
fantasia. Seu entendimento € mais do
que a habilidade de atingir uma dada
meta finita. Seus fins sao infinitos,
e ele pertence a classe de seres
humanos que é chamada a governar
em seu mundo. Na execucao daquilo
que ele com espirito pensara, mostra
ele seriedade, amor e perseveranca.
O éxito de sua atividade permanece
sempre em um certo claro-escuro,
e, por isso, deixa-se espaco de jogo
livre para a imaginacao do leitor.

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2022

Die Einheit des Ganzen denke
ich mir als die Darstellung einer
schonen menschlichen Natur, die
sich durch die Zusammenwirkung
ihrer innern Anlagen und aussern
Verhaltnisse allmahlich ausbildet.
Das Ziel dieser Ausbildung ist ein
vollendetesGleichgewicht-Harmonie
mit Freyheit. Je groBer das Maas der
einzelnen Krafte, je machtiger die
einander entgegengesetzten Triebe,
desto mehr wird dazu erfodert,
um in diesem Chaos Einheit ohne
Zerstorung zu erschaffen. Je mehr
Bildsamkeit in der Person, und je
mehr bildende Kraft in der Welt, die
sie umgiebt, desto reichhaltiger die
Nahrung des Geistes, die eine solche
Erscheinung gewahrt.

Was der Mensch nicht von
aussen empfangen kann - Geist und
Kraft - ist bey Meistern in einem
Grade vorhanden, fur den der
Phantasie keine Granzen gesetzt
sind. Sein Verstand ist mehr als
die Geschicklichkeit, ein gegebnes
endliches Ziel zu erreichen. Seine
Zwecke sind unendlich, und er gehort
zu der Menschenklasse, die in ihrer
Welt zu herrschen berufen ist. In der
Ausfuhrung dessen, was er mit Geist
gedacht hat, zeigt er Ernst, Liebe
und Beharrlichkeit. Der Erfolg seiner
Thatigkeit, bleibt immer in einem
gewissen Helldunkle, und dadurch
wird der Einbildungskraft des Lesers
freyer Spielraum gelassen. Wir
erfahren nur seine gute Aufnahme
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NOs experienciamos somente sua
boa recepcao no castelo do conde,
seu favorecimento junto as damas, o
aplauso na representacao de Hamlet,
mas nenhuma de suas producoes
poéticas nos € apresentada. Sua alma
€ pura e inocente. Sem possuir um
pensamento de dever, por um tipo
de instinto, o ordinario, o ignobil
é por ele odiado, e ele é atraido
pelo que é excelente. O amor e a
amizade sao algo que ele necessita,
e é facil engana-lo, pois para ele é
dificil pressentir algo malicioso em
qualquer lugar. Ele aspira agradar,
mas nunca as custas de um outro.
Para ele € embaracoso causar um
sentimento desagradavel a alguém,
e quando ele se alegra, tudo que o
circunda deve com ele deleitar-se.
Sua plasticidade é sem fraqueza. Ele
demonstra coragem e autonomia,
como quando liberta Mignon do
italiano, como quando se defende
contra os bandoleiros, como quando
afirma sua independéncia diante
de Jarno e do abade. A autoridade
pessoal do abade, que com efeito é
de tao grande importancia em um
circulo de gente excelente, nao o
subjuga. Philine, quando € amavel,
€ muito encantadora para ele, mas
ela nao o domina. Jarno é odiado
por ele, uma vez que espera que ele
sacrifique o velho e Mignon. A essas
disposicoes acrescenta-se ainda a
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auf dem Schlosse des Grafen, seine
Gunst bey den Damen, den Beyfall
bey der Auffuhrung des Hamlet, aber
keines seiner dichterischen Produkte
wird uns gezeigt. Seine Seele ist
rein und unschuldig. Ohne einen
Gedanken an Pflicht, ist ihm durch
eine Art von Instinkt das Gemeine,
das Unedle verhalbt, und von dem
Treflichen wird er angezogen. Liebe
und Freundschaft sind ihm Bedurfnil,
und er ist leicht zu tauschen, weil
es ihm schwer wird, irgendwo
etwas Arges zu ahnen. Er strebt
zu gefallen, aber nie auf Kosten
eines andern. Es ist ihm peinlich,
irgend jemanden eine unangenehme
Empfindung zu machen, und wenn
Er sich freut, soll alles was ihn
umgiebt, mit ihm geniessen. Seine
Bildsamkeit ist ohne Schwache.
Muth und Selbststandigkeit beweilt
er, wie er die Mignon von dem
Italiener befreyt, wie er sich gegen
die Rauber vertheidigt, wie er
gegen Jarno und den Abbé seine
Unabhangigkeit = behauptet. Die
personliche Autoritat des Abbés, die
doch in einem Zirkel vorzuglicher
Menschen von so groBem Gewicht
ist, uberwaltigt ihn nicht. Philine ist
da, wo sie liebenswurdig ist, sehr
reizend fur ihn, aber sie beherrscht
ihn nicht. Jarno wird ihm verhalt,
da er die Aufopferung des Alten
und der Mignon von ihm verlangt.
Zu diesen Anlagen kommt noch
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forma envolvente, o decoro natural,
o som agradavel da linguagem.

Para um tal ser foi entao
preciso encontrar um mundo do qual
se pode esperar a formacao nao
de um artista, de um estadista, de
um erudito, de um homem de bom
tom - mas sim de um ser humano.
Por meio de um habito moderno, a
exposicao desse mundo precisava
tornar-se mais viva. O habito antigo
de fato facilita o idealizar, e previne
de algumas misérias da realidade,
mas o0s contornos das figuras
aparecem em um tipo de nevoeiro,
e o efeito da pintura é enfraquecido
pela determinidade incompleta. Um
ideal, cujos elementos individuais
nos encontramos dispersos pelo
mundo do presente, da a fantasia
uma imagem muito mais visivel.
Em um menor grau, essa diferenca
também se encontra entre os
habitos nacionais e estrangeiros, e
isso ja podia determinar ao poeta,
que escrevia primeiro para o publico
alemao, a escolha de um mundo
alemao. No entanto, pergunta-se
também se se teria muito a ganhar,
tao logo se trate da formacao de
um ser humano, por meio de um
mundo francés, inglés ou italiano,
€ se nao seria vantajoso justamente
para os alemaes, que se unissem,
em sua patria, circunstancias menos
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einnehmende Gestalt, naturlicher
Anstand, Wohlklang der Sprache.

Fur ein solches Wesen muBte
nun eine Welt gefunden werden,
von der man die Bildung nicht
eines Kunstlers, eines Staatsmanns,
eines Gelehrten, eines Mannes
von gutem Ton - sondern eines
Menschen erwarten konnte. Durch
ein modernes Costum muBte die
Darstellung dieser Welt lebendiger

werden. Das antike  Costum
erleichtert zwar das Idealisieren,
und verwahrt vor  manchen
Armseligkeiten der Wirklichkeit,

aber die Umrisse der Gestalten
erscheinen in einer Art von Nebel,
und die Wirkung des Gemahldes
wird durch die unvollstandige
Bestimmtheit geschwacht. Ein Ideal,
dessen einzelne Elemente wir in
der gegenwartigen Welt zerstreut
finden, giebt der Phantasie ein
weit anschaulicheres Bild. In einem
mindern Grade findet sich dieser
Unterschied auch zwischen dem
einheimischen und auslandischen
Costum, und schon die konnte den
Dichter, derzunachst furdas deutsche
Publikum schrieb, bestimmen eine
deutsche Welt zu wahlen. Aber es
fragt sich auch, ob man, sobald es
auf die Bildung eines Menschen
ankommt, durch eine franzosische,
englische oder italianische Welt viel
gewonnen haben wirde, und ob es
nicht gerade fur den Deutschen
vortheilhaft sey, daB sich in seinem
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favoraveis para uma formacao de
fato brilhante, mas unilateral.

Havia presente uma fantasia
viva, que teve de ser completamente
desenvolvida. A isso diz respeito uma
certa prosperidade e liberdade da
pressao das necessidades, mas nao
relacoes demasiadamente favoraveis
no mundo efetivo. As vantagens das
posicoes mais elevadas igualam-se a
maca de Proserpina; elas agrilhoam
ao mundo inferior.* Quem pode
se entusiasmar com sua posicao,
nessa posicao, muito realizara, mas
se elevara tao pouco acima de sua
posicao quanto Werner.

Uma bela figura atraiu-o; sua
imaginacao emprestou a ela todas
as vantagens do espirito. A alma
de Mariane igualava-se a uma lousa
em branco, onde nada contradizia
seu ideal; ele via-se amado e era
feliz. Ela nao era nada senao uma
menina amorosa, muito pouco para
ser sua esposa, demais para ser
por ele abandonada. Sua morte
era necessaria. Nisso, ela aparece
na mais brilhante luz, da alma de
Meister desaparece toda amargura,
que no pensamento de ter sido por

Vaterlande zu einer zwar glanzenden
aber einseitigen Ausbildung weniger
gunstige Umstande vereinigen.

Es war eine lebendige
Phantasie vorhanden, die vollstandig
entwickelt werden sollte. Hierzu
gehorte ein gewisser Wohlstand, und
Freyheit vom Druck der Bedurfnisse,
aber keine zu gunstigen Verhaltnisse
in der wirklichen Welt. Die Vortheile
der hohern Stande gleichen dem
Apfel der Proserpina; sie fesseln an
die Unterwelt. Wer sich fur seinen
Stand begeistern kann,
diesem Stande vieles leisten, aber
eben so wenig wie Werner sich je

uber seinen Stand erheben.

wird in

Eine schone Gestalt zog ihn
an; seine Einbildungskraft lieh ihr
alle Vorzuge des Geistes. Marianens
Seele glich einer unbeschriebenen
Tafel, wo nichts seinem Ideal
widersprach; er sah sich geliebt,
und war glucklich. Sie war nichts,
als ein liebendes Madchen, zu wenig
fur seine Gattinn, zuviel um von ihm
verlassen zu werden. lhr Tod war
nothwendig. Sie erscheint dabey
in dem glanzendsten Lichte, aus
Meisters Seele verschwindet alle

Bitterkeit, die bey dem Gedanken,

4 Em Metamorfoses, em uma das narrativas do livro V (A Morte e Proserpina), Ovidio descreve o
momento em que Proserpina raptada passeia pelos jardins da Morte, onde colhe uma roma ou
uma maca e come sete sementes do fruto. O jovem Ascalaphus teria visto a cena e espalhado a
noticia. Por esse motivo, Proserpina ndao pode imediatamente voltar a terra dos vivos. Cf.: Ovidio,
1958, pp. 139 e 140. Nota da traducao.
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ela enganado nao pdéde nunca ser
apagado, e nos vemos com agrado
o fato de que o instinto de Meister
julgou com mais correcao do que a
sabedoria mundana de Werner.

O teatro é a ponte do mundo
real para o ideal. Ele deve ter tido
um apelo irresistivel para um homem
jovem, que nao fora desvirtuado
por seu circulo de influéncia mais
proximo, e que nao conhecera
esferas melhores. Ele foi para ele
uma escola da arte em geral; mas
ele nao tinha a vocacao para artista.
Para ele, deixar soar alto suas
melhores ideias e sentimentos era
meramente uma caréncia. O jogo de
bastidores da apresentacao teatral
logo teve de causar-lhe aversao.

Ele
também o lado mais brilhante do

deve ter conhecido
mundo real. Uma menina frivola foi
sua primeira professora. Em Philine
a vida suprema apareceu para ele,
mas decerto nao em uma figura
duradoura. Uma série de figuras
variadas passou diante dele, e entre
estas algumas eram tao amaveis que
nao puderam deixar de ter seu efeito

sobre ele.

A esse excesso de saude
contrapdoem-se dois seres doentes:
Mignon e o harpista. Neles aparece,
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von ihr getauscht worden zu seyn,
sonst nie vertilgt werden konnte,
und wir sehen mit Wohlgefallen, aB
Meisters Instinkt richtiger urtheilte,
als Werners Weltklugheit.

Das Theater ist die Brucke aus
der wirklichen Welt in die ideale. Fur
einen jungen Mann, den sein nachster
Wirkungskreis nicht verzog, und der
keine bessere Sphare kannte, muBte
es unwiderstehliche Reize haben.
Fur ihn wurde es eine Schule der
Kunst uberhaupt; aber er war nicht
zum Kunstler berufen. Es war ihm
bloB BedurfniB seine bessern ldeen
und Gefuhle laut werden zu lassen.
Das Culissenspiel der theatralischen
Darstellung mufite ihm bald widrig
werden.

Er sollte auch die glanzendste
Seite der wirklichen Welt kennen
lernen. Ein leichtfertiges Madchen
war seine erste Lehrerinn. In
Philinen erschien ihm das hochste
Leben, aber freylich nicht in einer
dauernden Gestalt. Eine Reihe von
mannichfaltigen Gestalten gieng
vor ihm voriuber, und unter diesen
waren einige so lieblich, daB sie
ihre Wirkung auf ihn nicht verfehlen
konnten.

Diesem Ubermaas von
Gesundheit stellten sich zwey
kranke Wesen gegenuber: Mignon
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por assim dizer,
natureza.  Onde
tensionado pelas relacoes exteriores,

uma poesia da

Meister fica
a visao desses seres da a ele um novo
impulso.

A condessa foi criada
inteiramente parasuscitaremMeister
o empenho para agradar. Uma certa
dignidade, mais do estamento do que
do carater, nela se unia a graciosa
fraqueza feminina. Ela endeusava
sua fantasia. Ele sentia-se atraido
por sua amizade e distanciado pelas
relacoes exteriores. Esse sentimento
misto tensionou todas as suas forcas.
Ela aparece em um nivel inferior por
meio do arrependimento e do temor
com que ela atende a sua paixao. No
entanto, mesmo em sua peniténcia
ha graca, e em
despedidas ela novamente se torna

suas Uultimas

para nos extremamente amavel.

Aurelie da um exemplo que
adverte do que a paixao e a fantasia
pela destruicao causam em um ser do
tipo nobre, onde falta uma harmonia
da alma.

Na tia de Natalie, ao contrario,
ha a paz, mas por meio da disseccao
do n6, por meio da apartacao do
mundo sensivel. Sua piedade possui
realmente algo de sublime, como
um produto consumado da natureza;
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und der Harfenspieler. In ihnen
erscheint gleichsam eine Poesie der
Natur. Wo Meister durch die aussern
Verhaltnisse abgespannt wird, giebt
ihm das Anschauen dieser Wesen
einen neuen Schwung.

Die Grafinn war ganz dazu
geschaffen, das Bestreben zu gefallen
bey Meistern zu erregen. Eine
gewisse Wurde, mehr des Standes
als des Charakters vereinigte sich in
ihr mit holder weiblicher Schwache.
Seine Phantasie hatte sie vergottert.
Er fuhlte sich angezogen durch ihre
Freundlichkeit, und entfernt durch
die aussern Verhaltnisse. Diese
gemischte Empfindung spannte alle
seine Krafte. Sie erscheint auf einer
niedrigen Stufe durch die Reue und
Furcht, mit der sie ihre Leidenschaft
verbuft. Aber selbst in ihrer Bufe ist
Grazie, und beym letzten Abschiede
wird sie uns wieder ausserst
leibenswurdig.

Aurelie giebt ein warnendes
Beypiel, was Leidenschaft und
Phantasie fur Zerstorung in einem
Wesen edler Art anrichtet, wo es an
Harmonie der Seele fehlt.

In Nataliens Tante dagegen ist
Ruhe, aber durch Zerschneidung des
Knotens, durch Abgeschiedenheit
Welt.

Frommigkeit hat als ein vollendetes

von der sinnlichen lhre

Naturprodukt wirklich etwas
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porém, quantas brotos belos
tiveram de morrer para que um tal
fruto pudesse medrar! Entretanto,
suas severidades sao amenizadas
tanto quanto possivel por meio
da tolerancia, e sua alta estima
por Natalie € um belo traco que a

reaproxima da humanidade.

Um outro tipo de paz interior,
mas unida a ininterrupta atividade
exterior, evidencia-se em Therese.
Aqui, vida e forma estao unidas,
mas nessa vida falta um certo
tempero. Nenhuma luta e nenhuma
tensao excessiva, mas também
nenhum amor e nenhuma fantasia.
Nao obstante, toda sua esséncia
possui uma clareza e acabamento,
que sao maximamente atraentes
para aqueles que sentiram, com
frequéncia de maneira dolorosa,
a falta dessas qualidades em si
mesmos. Ao mesmo tempo, em seu
comportamento domina sempre uma
certa feminilidade que, por assim
dizer, ocupa o lugar de um sentimento
mais profundo. Tampouco lhe falta
em receptividade para o grandioso e
para o belo, sé que seu olhar claro
vé na realidade tanta caréncia que
ela nunca chega ao entusiasmo.
Ela sente de maneira pura, mas,
por assim dizer, de passagem; seu
impulso para a atividade, o qual a
tudo devora, nao lhe concede tempo
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Erhabenes; aber wie viel schone
Bluthen mubBten ersterben, damit
eine solche Frucht gedeihen konnte!
Indessen sind ihre Harten durch
Toleranz moglichst gemildert, und
ihre Hochschatzung Nataliens ist ein
schoner Zug, der sie der Menschheit

wieder nahert.

Eine andreArtvoninnrer Ruhe,
aber mit ununterbrochner ausserer
Thatigkeit vereinigt zeigt sich in
Theresen. Hier ist Leben mit Gestalt
vereinigt, aber in diesem Leben fehlt
eine gewisse Wiurze. Keine Kampfe
und keine Uberspannung, aber auch
keine Liebe und keine Phantasie.
Gleichwohl hat ihr ganzes Wesen
eine Klarheit und Vollendung, die fur
denjenigen ausserst anziehend sind,
der den Mangel dieser Vorzuge in sich
selbst oft schmerzlich gefuhlt hat.
Zugleich herrscht in ihrem Betragen
immer eine gewisse Weiblichkeit,
die gleichsam die Stelle eines
tiefern Gefuhls vertritt. Auch fehlt
es ihr nicht an Empfanglichkeit fur
das Grofe und Schone, nur sieht ihr
heller Blick in der Wirklichkeit so viel
Mangel dabey, dabB es bey ihr nie zum
Enthusiasmus kommt. Sie empfindet
rein, aber gleichsamim Vorbeygehen;
ihr alles verschlingender Trieb zur
Thatigkeit laBt ihr nicht Zeit dazu.
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para isso. Ela nunca é dominada por
um sentimento, mas ela as vezes se
entrega a ele por livre escolha, onde
ele pode se transformar em acao,
e entao ela ostenta seu lado mais
nobre.

Em Natalie ha essa mesma
paz interior, a mesma clareza do
entendimento, a mesma atividade,
mas tudo é animado pelo amor.
Esse amor difunde-se por todo o seu
circulo de influéncia, sem perder um
ponto singular sequer em intimidade.
Aparece nela a santidade de uma
natureza mais elevada, mas esse
fenomeno nao é opressivo, mas
antes tranquilizador e edificante.

Gostariamos de saber bem
mais sobre a historia pregressa
de Lothario; mas é compreensivel
por que justamente nao se pode
aqui dizer mais nada a respeito.
Ele vivera em uma esfera bastante
reluzente, e seus destinos teriam
sido prejudicados, por assim dizer,
pelas cores locais de sua atitude.
Meister teve de permanecer sempre
a figura principal.

Ao lado dessas personagens
houve ainda relacoes particulares
que tiveram efeito sobre Meister.
Além da existéncia teatral, a elas
dizem respeito a estadia no castelo
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Sie wird nie von einem Gefuhl
uberwaltigt, aber sie uberlasst sich
ihm zuweilen aus freyer Wahl, wo
es in Handlung ubergehen kann, und
dann zeigt sie sich von der edelsten
Seite.

Bey Natalien ist dieselbe
innere Ruhe, dieselbe Klarheit des
Verstandes, dieselbe Thatigkeit,
aber alles ist von Liebe beseelt.
Diese Liebe verbreitet sich uber
ihren ganzen Wirkungskreis, ohne in
irgend einem einzelnen Punkte an
Innigkeit zu verlieren. Es erscheint
in ihr die Heiligkeit einer hohern
Natur, aber diese Erscheinung ist
nicht drickend, sondern beruhigend
und erhebend.

Von Lothario’s  fruherer
Geschichte wunschte man wohl mehr
zu erfahren; aber es ist begreiflich,
warum hier gerade nicht mehr davon
gesagt werden konnte. Er hatte
in einer sehr glanzenden Sphare
gelebt, und seine Schicksale hatten
gleichsam durchihre LokalFarben der
Haltung geschadet. Meister muBte

immer die HauptFigur bleiben.

Nachst diesen Personen gab
es noch besondre Verhaltnisse die
auf Meistern wirkten. Dahin gehort
ausser der theatralischen Existenz
der Aufenthalt auf dem Schlosse
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do conde e asociedade secreta. Nesta
ultima afigura-me particularmente
bem pensado o resultado da
absolucao, pois ele é individual do
comeco ao fim e justamente por
isso deve ter causado tanto mais
impressao. No entanto, todos esses
mecanismos nao foram suficientes
para a formacao de Meister. O que
a consumou foi uma crianca - um
pensamento adoravel e sumamente
verdadeiro.

O mérito de um tal plano
deve ter sido ainda aumentado
por uma execucao, onde nao se
lembrou de nada da intencao, e na
tensao da espera, na resolucao das
dissonancias e na satisfacao finita
teve de se encontrar um aprazimento
poético que fosse inteiramente
independente do
filosofico. O desenvolvimento dos
€ engenhoso e
surpreendente, mas nao artificial e
paradoxal. Emuma consideracao mais
precisa encontra-se o fundamento
para isso ou nos destinos anteriores,
ou em algum traco caracteristico, ou
no curso mais natural do espirito e
do coracao humanos. Para algumas
dissonancias nao havia resolucao
que pudesse satisfazer cada leitor.
Mignon e o harpista tinham em si o
germe da destruicdo. A impressao da
morte de Mignon ha um contrapeso

conteudo

acontecimentos
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des Grafen und die geheime

Gesellschaft. Bey der letzteren finde
ich das Resultat der Lossprechung
besonders glucklich ausgedacht, weil
es durchgangig individuell ist und
eben deswegen desto mehr Eindruck
machen muBte. Aber alle diese
Anstalten waren zu Meisters Bildung
nicht hinlanglich. Was sie vollendete,
war ein Kind - ein lieblicher und
hochst wahrer Gedanke.

Das Verdienst eines solchen
Plans sollte noch durch eine
Ausfuhrung erhoht werden, wobey
man nirgends an Absicht erinnert
wurde, und in der Spannung der
Erwartung, in der Auflosung der
Dissonanzen, und in der endlichen
Befriedigung  einen  poetischen
Genulb finden muBte, der von dem
philosophischen Gehalte ganz
unabhangig war. Die Entwicklung
der Begebenheiten ist sinnreich
und uberraschend, aber nicht
gekunstelt und paradox. Bey einer
genauen Betrachtung findet man
den Grund dazu entweder in den
vorhergehenden Schicksalen, oder
in irgend einem charakteristischen
Zuge, oder in dem naturlichsten
Gange des menschlichen Geistes
und Herzens. Fur einige Dissonanzen
gab es keine Auflosung, die jeden
Leser befriedigen konnte. Mignon
und der Harfenspieler hatten den
Keim der Zerstorung in sich. Fur den
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nas exéquias. A gravidade sagrada
que elas inspiram eleva a alma ao
ambito do infinito. Talvez nao sem
justica fosse desejavel
algo reconfortante apdés a morte do
harpista. Pelo menos para mim, o
forte contraste na conclusao entre

também

esse acontecimento e a satisfacao
final tem algo de antimusical.
Rousseau pergunta em algum lugar,
0 que significaria uma sonata?’
Eu gostaria de responder-lhe: um
romance. Se eu fosse traduzir

esse romance para uma sonata,

Eindruck von Mignhons Tode ist ein
Gegengewicht in den Exequien. Der
heilige Ernst, zu dem sie begeistern,
hebt die Seele in das Gebiet des
Unendlichen  empor.  Vielleicht
wunscht man nicht mit Unrecht
auch etwas linderndes nach dem
Tode des Harfenspielers. Wenigstens
hat der starke Contrast am SchluBe
zwischen dieser Begebenheit,
und der endlichen Befriedigung
fur mich etwas unmusikalisches.
Rousseau fragt irgendwo, was eine
Sonate bedeute? Ich mochte ihm
antworten: einen Roman. Wenn ich

mir nun diesen Roman in eine Sonate
ubersetze, so wunschte ich nach
einer so harten Dissonanz vor dem
Schlusse noch einige beruhigende
Takte zu horen.

depois de uma dissonancia tao
dura, eu desejaria ouvir, antes da
conclusao, ainda alguns compassos
tranquilizadores.

Sollte nicht auch die
Deutlichkeit gewinnen, wenn mehr
angedeutet ware, wie bey Natalien
allmahlich eine Leidenschaft fur
Meistern entsteht? Uberhaupt
scheint mir der leichte Rhythmus,

Nao se deveria também ganhar
em clareza se ficasse melhor indicado
como aos poucos surge em Natalie
uma paixao por Meister? Em geral,
parece-me que o ritmo leve, que
nos trés primeiros volumes conduz

5 “Sonate, que me veux-tu?” - sdo as Ultimas palavras do verbete “sonate” no Dictionnaire de musique
do filésofo genebrino (Rousseau, 1775, p. 460). Trata-se, segundo Rousseau no mesmo trecho, de
uma citacao de Bernard Le Bovier de Fontenelle (1657-1757), a qual, segundo o musicélogo Carl
Dahlhaus, “dava a entender, mediante um gesto arrogante, que uma coisa que nao elucidasse
imediatamente um honnéte homme nao é digna de ser compreendida. A mdsica instrumental
na medida em que nao obtinha um sentido apreensivel mediante um programa, figurava como
insignificante, nao como eloquente” (Dahlhaus, 2003b, pp. 39 e 40). Em outras palavras, a sonata,
no discurso irrevelado e hermético dos sons sem o auxilio da poesia, na ordenacao intrinsecamente
musical de temas em diferentes tonalidades, desenvolvimento e reexposicao (em seu primeiro
movimento, por exemplo) ndao mereceria a mesma atencao e interesse que a musica vocal ou
auxiliada por qualquer elemento programatico, mais imediatamente compreensivel por uma
pessoa minimamente letrada. Claramente Korner coloca-se contrario as invectivas de Rousseau
contra as transformacgdes na cultura de concerto da época, aos desenvolvimentos nas formas
instrumentais e popularizacdo crescente, a opinido de que naquele tempo se estaria demasiado
“sobrecarregado da balburdia [fatras] das sonatas” (idem, ibidem). Nota da traducao.
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os acontecimentos, modifica-se no
quarto. Mas talvez isso tenha sido
intencional em prol de um maior
efeito tragico, ou para aumentar a
tensao em geral.

Até mais ou menos aqui chegou
o dever estético do artista, mas
entdao teve inicio a obra do amor.
A edificacao foi executada e o
efeito total alcancado, mas, sem
prejudica-lo, ainda foi possivel
enriquecé-lo a retalho por meio de
aderecos variados. Aqui se situam os
poemas, as conversas sobre Hamlet,
a Carta de aprendizado, e, assim,
eles constituem deliciosos alimentos
do espirito contidos nas observacoes
esparsas sobre arte, educacao e
sabedoria de vida. De tudo isso, nada
pode aparecer como ornamento
meramente acrescentado; cada um
teve de ser entretecido como uma
parte necessaria no todo.

Serlo convém de maneira
excelente a uma conversa com
Meister. Seu contraste nao é gritante,
mas sim forte o bastante para animar
o dialogo, e, por assim dizer, diante
de nossos olhos, a opiniao surge a
partir do carater. Conversas isoladas
de tipo semelhante entre essas duas
pessoas, que nos agora conhecemos,
seriam certamente um presente
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der in den drey ersten Banden die
Begebenheiten herbeyfuhrt, sich im
vierten zu andern. Doch war die®
vielleicht absichtlich zum Behuf der
groBern tragischen Wirkung, oder um
die Spannung uberhaupt zu erhohen.

Bis hieher etwa gieng die
asthetische Pflicht des Kinstlers,
aber nun begann das Werk der Liebe.
Das Gebaude war aufgefuhrt und die
Totalwirkung erreicht, aber ohne
dieser zu schaden, konnte es noch
im Einzelnen durch mannichfaltigen
Schmuck bereichert werden. Dahin
gehoren die Gedichte, die Gesprache
uber Hamlet, die Lehrbrief und
so machen kostliche Nahrung des
Geistes, die in den zerstreuten
Bemerkungen uber Kunst, Erziehung
und Lebensweisheit enthalten ist.
Von allem diesem durfte nichts
als bloB angefugte Verzierung
erscheinen; jedes muBte als ein
nothwendiger Theil in das Ganze
verwebt werden.

Serto paBt vortrefflich zu
einem Gesprach mit Meiser. |hr
Contrast ist nicht grell, aber stark
genug um den Dialog zu beleben,
und gleichsam vor unsern Augen
entspringt die Meynung aus dem
Charakter. Abgesonderte Gesprache
ahnlicher Art zwischen diesen beyden
Personen, die wir nun kennen, waren
gewiss ein  hochstwillkommnes
Geschenk. Es fehlt uns noch so sehr
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muito bem-vindo. Falta-nos bastante
ainda esse género de obras de arte.
Seria bastante desejavel ouvir o
abade e Natalie juntos a respeito do
tema da educacao; s6 que eles nao
estariam inclinados a falar um com o
outro sobre isso.

Na consideracao de uma obra
de arte como essa ha um certo ponto
até onde se pode seguir os rastros
do artista e se dar conta de seu
procedimento - mas para além disso
ele escapa ao nosso olhar, por mais
que gostariamos de segui-lo também
dentro do santuario interior. Onde
ele distingue, escolhe, dispde, ele
sempre se torna mais claro para nos,
quanto mais familiarizados com sua
obra nos tornamos; no entanto, nos
buscamos em vao espreitar o génio
quando ele da vida a imagem da
fantasia. Somente por meio de seus
efeitos ele quer dar testemunho de
si mesmo. O leitor comum proclama:
“nao se inventa algo assim; aqui
deve haver uma histéria verdadeira
como base.” - e o auténtico amigo
da arte leva uma descarga elétrica.

Claro é o éter, porém de
profundidade imperscrutavel

Aberto ao olhar, mas para
sempre oculto ao entendimento.

an dieser Gattung von Kunstwerken.
Auch wunschte man wohl den
Abbé und Natalien zusammen {iber
Erziehung zu horen; nur mochten
sie nicht geneigt seyn, miteinander
daruber zu sprechen.

Bey Betrachtung eines
Kunstwerks, wie dieses, giebt es
einen gewissen Punkt, bis wie weit
man dem Kunstler nachspuren
und sich von seinem Verfahren
Rechenschaft geben kann - aber
weiter hinaus entzieht er sich
unsern Blicken, so gern wir ihm
auch ins innere Heiligthum folgen
mochten. Wo er unterscheidet,
wahlt, anordnet, wird er uns immer
deutlicher, je mehr wir mit seinem
Werke vertraut werden; aber
vergebens suchen wir den Genius
zu belauschen, wenn er dem Bilde
der Phantasie Leben einhaucht. Nur
durch seine Wirkungen will er sich
verkundigen. Der gemeine Leser ruft
aus: ,,So etwas erfindet man nicht;
hier muBl eine wahre Geschichte
zum Grunde liegen.“ und den
achten Kunstfreund durchdringt ein
elektrischer Schlag.

Klar ist der Ather und doch
von unergrundlicher Tiefe

Offen dem Aug’, dem Verstand
bleibt er doch ewig geheim.
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TRADUCAO

Pensadores do nada: Heidegger e a mistica judaica medieval

Cristina Ciucu’

A ideia de uma filiacao entre o pensamento heideggeriano e alguns aspectos
da mistica judaica ja foi avancada por Jacques Derrida e Paul Ricoeur, tendo
recebido um tratamento sistematico, em conformidade com a ldgica heideggeriana
da ocultacao da origem, por Marléne Zarader, em seu notavel estudo dedicado a
“divida impensada”, inconfessada (inconfessavel?), de Heidegger.? Zarader possui
igualmente o mérito de ter destacado a contribuicao da tradicao da mistica judaica
- que ela propria conheceu através das interpretacoes de Gershom Scholem - na
cristalizacao do pensamento heideggeriano. Tendo, sem duvida, travado um contato
indireto com a mistica judaica - por intermédio da Cabala crista de Jacob Boehme,
bem como da filosofia romantica de Friedrich Cristoph Oetinger, Franz von Baader
e, sobretudo, Schelling® - Heidegger teria deliberadamente ocultado essa fonte de
inspiracao naquilo que ela possui de especificamente “hebraico”. Uma tal suposicao
mereceria maior detalhamento e comprovacao mediante uma analise atenta do papel
que as ideias e nocoes que constituem os pontos de aproximacao entre Heidegger e
a Cabala judaica desempenham em sistemas de pensamento tao diferentes entre si.

Sem entrar, aqui, na logica das influéncias, e dando preferéncia a nocao de
“afinidade” ao invés daquela de “divida”, tentarei oferecer uma modesta contribuicao
para a compreensao de um elemento-chave que aproxima a ontologia heideggeriana
da ontologia cabalistica. Trata-se de um conceito central das tradicoes misticas
orientais e ocidentais, ao qual Heidegger restitui a dignidade filoséfica, situando-
se, assim, na continuidade de uma linhagem que compreende o neoplatonismo, a
Cabala, Mestre Eckhart, Jacob Boehme e Schelling: o nada.

-_

Traducdo de Lucas de Lima Cavalcanti Goncalves, mestre em Filosofia pelo Programa de Pos-
Graduacao em Filosofia da Universidade Federal da Paraiba (PPGF/UFPB). Contato: lucaslcg01@
gmail.com. A autora, dra. Cristina Ciucu, é professora e pesquisadora do Centro de Pesquisas
Historicas da Ecole des hautes études en sciences sociales, em Paris, Franca. Publicacdo original:
Ciucu, C. (2010). Les penseurs du néant: Heidegger et la mystique juive du Moyen Age. Yod, 5, 215-
233. https://doi.org/10.4000/Y0OD.676

2 Zarader, M. (1990). La dette impensée: Heidegger et [’héritage hébraique. Paris: Seuil.

3 Acerca da descoberta da Cabala por parte dos filésofos do romantismo alemao (em particular por
Franz von Baader, Hegel e Schelling), ver: Benz, E. (1968). Les sources de la philosophie romantique
allemande. Paris: Vrin.
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Na aurora da filosofia ocidental, Parménides* enunciava a possibilidade de
um pensamento do nada e advertia sobre seus perigos. O pensamento filosofico
nascente se defrontou com uma escolha constitutiva entre, por um lado, a via do
ser, da clareza e do cognoscivel e, por outro, a via do nada, da obscuridade e da
negatividade. Para a logica inaugural de Parménides e da escola eleatica, bem como
para grande parte do pensamento filosofico ulterior, o nada nao pode se constituir
como uma via de conhecimento, pelo fato de nao poder ser nem sujeito nem objeto
de um enunciado epistemologicamente completo. A razao dessa interdicdo € uma
exigéncia da verdade da palavra e do discurso que funda o pensamento filosofico:
“falar € dizer o ser”.® A Unica proposicao inteligivel na qual o nada pode vir a figurar
como sujeito € uma do tipo: “O nada ‘nao é’.” (B6, linha 2).

Agrande excecao, na filosofia grega, surge no dialogo platonico tardio O Sofista.
Realizando aquilo que os historiadores da filosofia denominaram “o parricidio” contra
seu grande mestre, Platao poe em questao essa dicotomia inaugural e a interdicao
relativa a transformacao do nada em objeto do discurso, e, assim, consagra-lhe um
lugar no dominio do real. No dialogo entre o Estrangeiro e Teeteto, a atribuicao do
nao-ser aparece como consequéncia da pluralidade e da comunidade dos géneros.®
A negacao do ser - e, igualmente, toda negacao - € uma figura da alteridade: o ser
daquilo que marca a diferenca, a alteridade, € o ser de um certo nao-ser (um nao-
ser ao nivel do discurso, do pensamento e, portanto, do ser). A partir disso, se torna
possivel dizer, ao mesmo tempo, que o nada é, e que o ser participa de um certo
nada.” Ao tornar o ser objetivavel - e, desse modo, ao tornar possiveis a palavra e o
conhecimento - o nada vem a ser nao apenas uma figura da alteridade, mas também
a alteridade interna e constitutiva do ser.

O encaminhamento por meio do nada - ou meontologia - é redescoberto e
integrado por Proclo, Damascio (o neoplatonismo tardio do sexto século) e pela
tradicao apofatica pseudoareopagitica®, auxiliando a construcao de um pensamento

4 Ver: Parménides. (1996). Le Poéme: Fragments. Traducdo de Marcel Conche. Paris: Presses
Universsitaires de France.

5 Ver: Aubenque, P. (1987). Syntaxe et sémantique de I’étre. In Aubenque, P., Etudes sur Parménide
(pp- 120-121). Paris: Vrin.

6 Para uma analise dessa questéo,’ver: Dixaut, M. (1991). La négation, le non-étre et l’autre dans Le
Sophiste. In Aubenque, P. (ed.), Etudes sur Le Sophiste de Platon (pp. 167-213). Napoles: Bibliopolis.

7 Platao. (1992). Le Sophiste. Traducao Auguste Dies. Paris: Gallimard. “Uma vez demonstrado, com
efeito, que ha uma natureza do outro, e que ela se divide entre todos os seres em suas relacoes
mutuas, afirmamos, audaciosamente, que cada parte do outro que se opde ao ser constitui realmente
0 nao-ser” (258d-e).

8 Ver: Dionisio Pseudo-Areopagita. (1943). Tratado dos Nomes Divinos. In Dionisio Pseudo-Areopagita.
Oeuvres completes. Traducao de Maurice de Gandillac. Paris: Aubier. Cf. Gersh, S. (1978). From
lamblichus to Eriugena: An Investigation of the Prehistory and Evolution of the Pseudo-Dionysian
Tradition. Leiden: E. J. Brill.
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da transcendéncia e da inefalibilidade divinas. Trata-se de uma tradicao - seminal
para os pensamentos e correntes misticas ulteriores - que descobre pela primeira vez
no ambito da filosofia ocidental que, enquanto infinito e eterno, o nada faz parte da
mesma categoria que o conceito do Uno ou de “Deus”. Os dois infinitos de Plotino,
o infinito do Uno (trans-6ntico) e o infinito da matéria®, se tornam, na tradicao
neoplatonica posterior, dois nadas: um nada que esta acima do ser (o Uno) e um nada
que se encontra aquém do ser (a matéria), representando, segundo Porfirio, os dois
extremos do incognoscivel.

Recusando a equivaléncia entre o pensamento da divindade e o encaminhamento
em direcao ao ser, essa tradicdo adota uma concepcao negativa de Deus e, até
mesmo na obra de Mestre Eckhart, uma concepcao da divindade como negacao da
negacao (que é também a definicao hegeliana do infinito). Deus se torna Deus na
ultrapassagem da divindade que antecede e desconhece a relacao entre Deus e o ser.
Deus nasce e vem a ser, mas nao se define pelo ser: “Deus € um ser acima de todo ser,
um ser sem ser”." Deus nao é uma origem ou a origem do ser, mas compartilha com
o ser a mesma origem abissal. E é a nocao de nada que auxilia na articulacao dessa
origem abissal pela qual o pensamento mistico ultrapassa a definicao ontologica do
“Deus” Unico:

Um mestre diz: aquele que fala de Deus por comparacao fala de maneira imprépria,
mas aquele que se exprime sobre Deus por meio do nada fala convenientemente.
Quando a alma alcanca e penetra o Uno, na total rejeicao de si mesma, ela encontra
a Deus como a um nada. Parecia, em sonho, a um homem - era um sonho acordado
- que ele estivesse gravido do nada como uma mulher gravida de seu filho e, neste

nada, nascia Deus: ele era o fruto do nada, Deus era nascido no nada."

Na abordagem apofatica eckhartiana, a nocao de nada representa, por um
lado, o eixo central de um discurso sobre a unidade divina inexprimivel - uma
tradicao que inclui o neoplatonismo, Pseudo-Dionisio, mas também Joao Escoto
Erilgena ou Maimodnides' - e, por outro, a via mistica da nadificacdao de si como
Unica possibilidade de uniao com o divino, como coincidéncia paradoxal entre o
absoluto divino e a existéncia individual. No abandono total de si mesmo', na

9 Plotino. (1924). Ennéades (ll, 4, 15). Traducao de E. Bréhier. Paris: Belles Lettres.

10 Porfirio. (2005). Sentences: Points de départ vers les intelligible | (p. 325). Paris: Vrin.

11 Sermao 82. Mestre Eckhart. (1979). Sermons Ill. Traducao de J. Ancelet-Hustache. Paris: Seuil, 147.
12 Sermao 71. Mestre Eckhart. (1979). Sermons lil. Traducao de J. Ancelet-Hustache. Paris: Seuil, 78.

13 Ver: Flasch, K. (2008). D’Averroées a Maitre Eckhhart: Les sources arabes de la mystique allemande.
Traducao de Jacob Schuntz. Paris: Vrin, 2008.

14 Esta € uma ideia central nas obras de grandes misticos como Sao Jodo da Cruz, Santa Teresa
d’Avila, Matilde de Magdeburgo, Gregério Palamas, Angelus Silesius, Mansur al-Hallaj, Jalal al-Din
Rumi, Farid al-Din Attar, para citar alguns nomes apenas.

15 Sermao 39. Mestre Eckhart. (1979). Sermons Il. Traducao de J. Ancelet-Hustache. Paris: Seuil, 57.
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vacuidade e no siléncio absolutos do “fundo da alma”, o espirito humano se torna
a propria divindade supraessencial, renunciando a tudo que o define enquanto tal,
ultrapassando toda dualidade para reencontrar esta Unidade na qual “devemos
eternamente nos abismar: do algo ao nada”."®

E necessario precisar, nao obstante, que essa nocao central do pensamento
mistico passa por uma reviravolta radical na filosofia heideggeriana (antes e depois
da Kehre'’). Porque, se nessas tradicoes o nada € a expressao da transcendéncia e
da experiéncia mistica, em Heidegger ele se torna um instrumento indispensavel na
articulacao de um pensamento a-teista do ser. O pensamento do nada, bem como o
pensamento do ser, nao se situa no interior de nenhuma teologia e, ademais, apenas
se constitui em e pela auséncia de qualquer pensamento de “Deus”. Assim como
o ser, o nada é sem fundamento e torna pensavel a falta de fundamento do ser. A
nova ontologia nasce do siléncio de Deus e do siléncio sobre Deus. E nesse siléncio,
que é o Unico vestigio de Deus (die Spur des Gottes) e a propria origem da palavra
(der Anfang des Wortes)'®, que nasce o questionamento anarquico do ser e que o
esquecimento fundamental se torna pela primeira vez pensavel.

Assim, a questao decisiva formulada por Leibniz - “porque ha algo ao invés de
nada?” - nao pode nem deve mais buscar sua resposta em “Deus”. Uma tal resposta
- um dos pilares do dogmatismo - equivale ao esquecimento do questionamento
sobre o sentido do ser que domina a historia da filosofia ocidental. E, assim como
o pensamento do ser nao pode percorrer as vias da teologia sem se extraviar nas
trevas do esquecimento, as questoes da existéncia e da esséncia de Deus nao devem
“jamais” ser abordadas a partir do pensamento do ser - uma ideia que Heidegger
aborda na Carta sobre o Humanismo e que ele enuncia de maneira clara e definitiva
no Seminario de Zurique, de 1951:

Creio que o Ser nao pode jamais ser pensado como fundamento e como esséncia de
Deus, e que, nao obstante, é na dimensao do ser que fulgura a experiéncia de Deus
e de sua revelacao (Offenbarkeit) (na medida em que esta pode vir ao encontro do
homem), o que absolutamente nao significa que o ser possa valer como um predicado
possivel de Deus."

Ao reconhecer sua divida para com a teologia medieval, Heidegger a acusa de
ter abandonado - da mesma forma que a tradicao filosofica ocidental, de Platdao ao

16 Sermao 83. Mestre Eckhart. (1979). Sermons Ill. Traducao de J. Ancelet-Hustache. Paris: Seuil,
154.

17 A “viragem” define a reorientacdo da reflexdo filosofica heideggeriana nos anos 1930, apos a
publicacdo de Ser e Tempo (1927), da cotidianidade do Dasein para um pensamento do ser em si
mesmo.

18 Heidegger, M. (1998). Das Seyn und der letzte Gott. In Heidegger, Martin. Die Geschichte des Seyns
(1939-1940). Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 105.

19 Heidegger, M. (2005). Ziircher Seminar. In Seminare. Frankfurt am Main: Vittorio Kolstermann, 437.
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idealismo alemao -, o pensamento da diferenca (ontologica), ao tentar compreender
Deus e o ser no mesmo movimento e até mesmo ao postular sua identidade. Schelling
€ o Unico pensador ocidental a ter se aproximado de um pensamento da diferenca e
da fundacao abissal do ser por meio da introducao do conceito (ou melhor, da nocao
mistica) de Ungrund (sem fundamento).?® O Abgrund / Ungrund (sem fundamento
/ ndo-fundamento) permanece, em Heidegger, um dos pilares de seu andaime
ontoldgico.?" Nao ha questionamento verdadeiro sobre o sentido do ser na presenca
de um fundamento Ultimo passivel de identificacdo, mas a questao do fundamento
faz parte da questdo sobre o sentido do ser, pois é a questao do fundamento que
revela, por intermédio do conceito de nada (Nichts), o fundamento abissal do ser.
Assim, o nada nao corresponde nem ao conceito hegeliano da indeterminacao,
nem ao conceito mistico da transcendéncia, mas a condicao de possibilidade de
qualquer questionamento do ser. Na “primeira fase” do pensamento heideggeriano,
alguns anos apos a publicacao de Além do principio do prazer (1920), de Freud,
a morte - nao enquanto nada, mas enquanto pura possibilidade de nadificacdo
(Nichtung) - ocupa um lugar central na hermenéutica da facticidade do Dasein. Por
meio da experiéncia dessa possibilidade de nadificacdo, o ser - o pensamento do
ser do ente (e, implicitamente, o pensamento da diferenca) - se revela no Dasein
como negatividade, como desaparecimento.?? A tomada de consciéncia do ser-
para-a-morte € a apropriacao da “possibilidade mais propria” do Dasein: é aquela
consciéncia da finitude que salva o Dasein do dominio da inautenticidade, da
hegemonia do das Man (o “se” impessoal) e que da sentido a sua contingéncia em um
mundo no qual ele se encontra ja lancado (Geworfen). Um sentido que Heidegger

20 Heidegger, M. (2005). Ziircher Seminar. In Seminare. Frankfurt am Main: Vittorio Kolstermann, 435.

21 A expressao “andaime ontologico” traduz, aqui, a expressao “échafaudage ontologique”. O
termo “échafaudage” significa “andaime”, um suporte provisério para uma construcdo. Uma vez
que, para Heidegger, o movimento questionante é parte constitutiva da atividade filosofica, nao
podendo nunca ser deixado de lado mediante a conquista de uma certeza infalivel, toda elaboracao
ontologica possui sempre um carater provisorio de aproximacao a fonte inesgotavel de sentido ou,
nos termos da autora, do fundamento abissal, que é a verdade do Ser. Ademais, o fundamento
que esta em jogo na colocacado da questao do Ser nao é fundamento no sentido do primeiro termo
para uma série de deducdes. Aqui, ha uma implicacdo mdtua entre o fundamento e aquilo de que
é fundamento, que estabelece uma relacao de copertencimento retrospectivo-prospectivo entre
ambos. Neste sentido, o andaime, como suporte provisorio para uma elaboracao, remete ao duplo
sentido do termo alemao Gestell, com-posicdo, dis-posicao ou arranjo que, na conferéncia sobre A
questdo da técnica, Heidegger emprega para expressar a esséncia ambigua da técnica: no sentido
da mera exploracao, como um suporte cujo esquecimento de sua funcao de suporte faz passar como
se fosse um fundamento Ultimo para o mero fazer do homem, ou no sentido da poiésis, como acao
gue conduz o real a condicao do desencobrimento. No primeiro sentido, o termo “andaime” aponta
ainda para a dimensao decadente, em que o esquecimento do carater provisorio do fundamento
fa-lo converter-se em prisao para a existéncia tragada pelos desempenhos ditados pela conjuntura
técnica de seus afazeres. Assim, o suporte provisorio converte-se em “cadafalso”, “patibulo”,
sentidos também resguardados pelo vocabulo francés échafaudage. (Nota do Tradutor).

22 Heidegger, M. (1986). Etre et temps. Traducao de Francois Vezin. Paris: Gallimard. A negatividade
do ser é tematizada sobretudo nos §§ 48 e 50.
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denomina “autenticidade” e que nao assume a forma de um “porque”, mas de um
“como”: nao equivale a uma construcao explicativa ou a postulacao de um principio
“fundamental”, mas a compreensao da propria falta de fundamento do ser e do nada
ativo, que se encontra no proprio amago do ser-ai.

Na “segunda fase”, com o abandono dos fundamentos conceituais gregos
que constituem o comeco (Beginn) em favor de uma busca pela origem (Anfang),
que se encontra ou fora ou aquém da metafisica?®, o acento se desloca para o
esquecimento da questdo do ser, que constitui o fracasso e a grande auséncia do
pensamento ocidental. Esse esquecimento é essencialmente uma nao compreensao
(Nicht-Verstehen)*, que s6 pode ser superada por um retorno em direcao a origem,
uma origem que nao se encontra, contudo, jamais manifesta no interior da historia
do pensamento. Bem como o pensamento do ser do ente, o pensamento da origem
sO pode comecar a partir do ocultamento da origem. “O ser € a origem” mesma (das
Seyn ist der Anfang)?® em sentido duplo: 1) ele é a origem do pensamento, a questao
originaria, que, enquanto origem, se encontra ja oculta no comeco; 2) o ser é a origem
por sua propria falta de origem, por seu carater abissal. Em ambos os sentidos, o ser
sO pode ser pensado negativamente e a partir de uma pura negatividade: o nada.
E o conceito do nada que torna pensaveis o esquecimento do ser e a ocultacdo da
origem por detras do comeco. A origem ela mesma é encoberta pelo véu do nada (der
Schleier des Nichts).?® O nada é o fundamento (abissal) de todo pensamento do ser,
a ocultacao da questao do ser e da origem, a qual domina o pensamento ocidental,
€, desse modo, uma ocultacao da questao do nada. A questao do ser é a questao do
nada.

A questao do nada é também, sem duavida, o principal elo conceitual entre
a filosofia heideggeriana e os dois grandes pensamentos representativos da mistica
medieval: o de Mestre Eckhart e o da Cabala. Esses dois empreendimentos misticos,
pertencentes a duas tradicoes diferentes, manifestam uma total “estranheza a toda
analise formal que se atenha as determinacées de um conceito dogmaticamente

23 Se o0 comeco se da na histdria e com a histéria (do pensamento), entdo a origem se encontra
aquém de toda construcao historica; ela é “fundamental”, mas s6 se manifesta como ocultamento,
esquecendo-se ou escondendo-se por detras do comeco.

24 Heidegger, M. (1998). Die Vollendung der Metaphysik die Seinsvergessenheit. In Heidegger, Martin.
Die Geschichte des Seyns (1939-1940). Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 35.

25 Heidegger, M. (2005). Uber den Anfang. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 16; 47.
26 Heidegger, M. (2005). Uber den Anfang. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 10.
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fixo de Deus”.” Para ambos, o ser ndao é a esséncia de Deus, nem um predicado
possivel para Deus - a predicacao fora ja definida por Aristoteles como o que introduz
uma cisao no sujeito e, portanto, como algo que nao pode se aplicar a divindade
-, a0 passo que as nocoes de “nao-fundamento” (Abgrund / Ungrund, Eyn Sof) e
de nada sao as Unicas capazes de iniciar uma meditacao trans-teologica sobre a
divindade, sobre o conhecimento mistico em si mesmo e sobre o sujeito de um tal
conhecimento. E se a “divida” admitida e facilmente detectavel em relacdo a obra
alema de Mestre Eckhart ja foi extensivamente abordada?, cabe notar aqui alguns
pontos de aproximacao - que mereceriam um desenvolvimento mais detalhado e
sistematico - entre o pensamento heideggeriano do ser-origem e o pensamento
cabalistico da origem abissal (de Deus e do ser).

A linhagem teosdfica da tradicao mistica judaica - que esta longe de constituir
uma totalidade monolitica e que se estende por varios séculos - poderia ser descrita
de uma maneira muito geral (e, portanto, simplificadora) como uma tentativa de
dizer as origens através de uma descricao do processo de nascimento de “Deus”, de
um “Deus” que vem a ser, mas nao € nem idéntico ao ser, nem é o gerador do ser.
O que “precede” o processo da manifestacao divina (ou melhor, o que precede a
“Deus”) é uma nao-entidade conceitual, a ultrapassagem de toda ideia de “Deus” e
do ser: Eyn Sof.

Azriel de Gerona, um dos mais profundos e originais cabalistas espanhois?,
chama atencao para o fato de que Eyn Sof nao é um nome proprio e que a ele nao
corresponde qualquer significado: Eyn Sof nao pode ser contido por “nenhum signo
(ot), nenhum nome (shem), nenhuma escritura (michtav).”* Por designar somente
aquilo que carece de qualquer determinacao e a impossibilidade de articular um
discurso, “o nome Eyn Sof nao deve ser posto em relacao com Ele [com “Deus” (eyn
leyahaso [0)].”*' Eyn Sof ndao € um substantivo, mas uma proposicao sem sujeito.
Charles Mopsik propunha como sua traducao mais fiel: “nao ha (posicao do) fim.”3?
Nao se trata do objeto de uma teologia negativa e nao pode ser o equivalente da

27 Heidegger, M ; Schelling, F. W. (1977). Le traité de 1809 sur [’essence de la liberté humaine. Paris:
Gallimard, 192.

28 Ver o estudo ja classico - sublinhando os pontos de aproximacao bem como as modificagdes originais
de Heidegger - de Caputo, J. (1977). The Mystical Element in Heidegger’s Thought. Ohio: Ohio
University Press. Sobre o conceito de Gelassenheit e seus paralelos misticos, ver: Pezze, B. (2009).
Martin Heidegger and Meister Eckhart: A path towards Gelassenheit. Nova lorque: Mellen Press.

29 Azriel de Gerona (ativo no comeco do século XIll) € um dos mais importantes discipulos de Isaac, o
Cego. Sobre a originalidade e as inovacoes propiciadas por Azriel de Gerona, ver: Tishby, I. (1982).
Pesquisas sobre a cabala e suas ramificacées (em hebraico). Jerusalém: Magnes Press.

30 Azriel de Gerona. Perush esser sefirot (ou Shaar ha-shoel), BNF Ms. heb. 770, fol. 15a; publicado
como introducao ao tratado do cabalista espanhol do século XVI, Meir ibn Gabai (Varsévia, 1890,
4a)

31 Meir ibn Gabai, Derech emunah, Padua, 1563, 7b.

32 Mopsik, C. (1984). Notes complémentaires a la traduction du Zohar Il. Lagrasse: Verdier, 1984, 4a.
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causa causarum da filosofia crista** ou neoplatonica**, pois Eyn Sof nao é nem causa,
nem Principio, mas fundamento abissal de Deus e do ser. Nao é um Deus acima de
Deus, mas uma falta, e nao pode ser compreendido nem como um poder estruturante,
nem como uma instancia de controle. E gracas a esse além impensavel, sempre
reafirmado, que “Deus” nao pode se tornar nem a instancia absoluta de controle nem
o conceito vazio - “o Principio”, “o Bem” ou “o Ser” - que constitui o fundamento
de todo pensamento dogmatico. Eyn Sof é o fundamento abissal do ser e do nada,
ou melhor, do nada e do ser, uma vez que o nada é a primeira etapa dessa historia.
Na descricao cabalistica do nascimento de Deus e do ser (ou do Ser que “precede” o
nascimento da totalidade do ente), assim como no questionamento heideggeriano do
sentido do ser / origem, é a questao do nada que abre o questionamento do ser e de
sua falta de fundamento.

Se o Eyn Sof se encontra para além do ser e do nada, a divindade manifesta
(“Deus”, ou a configuracao sefirética) é descrita como uma historia e como um
caminho; ela vem ao encontro mediante 0 mesmo movimento pelo qual se constitui
como Pensamento. Esta s6 é pensavel na passagem permanente da indeterminacao
absoluta ao nada, ao ser, em seguida, ao devir e a vida divina. Um pensamento do ser
pode apenas se constituir a partir desse processo, uma vez que o ser € pensamento,
compreensao, determinacao, limitacao e distincao. Contudo, ele nao possui em
“Deus” o seu fundamento, pois “Deus” também vem a ser e se relaciona com o ser,

33 Desde Aristoteles, o funcionamento do conhecimento se funda na precedéncia - na ordem das
esséncias inteligiveis -, o que implica necessariamente um primeiro elemento nao-causado. A
Causa “dltima”, que é o primeiro motor é - segundo as analises do livro VIl da Fisica - imaterial
e absolutamente distinta das esferas por ela postas em movimento. Entretanto, ndo é definida
como uma causa eficiente - que fosse dotada de anterioridade temporal e ontologica -, mas como
uma causa final, agindo de maneira imanente, mediante o designio que conduz os existentes a
sua plena atualizacdo (enteléquia). Com os comentadores neoplatonicos cristaos (ou que fizeram
“concessoes” ao cristianismo) de Aristoteles, como Filopono ou Amonio de Hérmias, o Primeiro
Motor / Deus se torna causa ao mesmo tempo final e eficiente de um mundo que nao é eterno, mas
criado. A definicao de Deus como coincidéncia entre a causa eficiente do movimento e a primeira
razao do movimento - desenvolvida e argumentada pelos fildsofos medievais maiores, como Al-
Kindi, Avicena, Alberto Magno ou Tomas de Aquino - € a solucdo de reconciliacdo entre a teoria
aristotélica das causas e a teologia crista. Contudo, é a causa eficiente - concebida como primeiro
termo liminar, que torna possivel a existéncia da finitude e toda indicacao fisica, ontoldgica e
metafisica - que permanece sendo a causa das causas e o nlcleo duro da filosofia teista. Ver:
Filopono. (1887). Comentario sobre a Fisica de Aristoteles. In Diels, H. (ed.). Commentaria in
Aristotelem Graeca XVI (pp. 298. 6-13). Berlim: Georg Reimer. Simplicio. (1895). Comentario sobre
a Fisica de Aristoteles. In Diels, H. (ed.) Commentaria in Aristotelem Graeca X (pp. 1360. 24 -
1363.24). Berlim: Georg Reimer. Alberto Magno. (1894). Summa Theologiae. In Alberto Magno.
Opera omnia XXI. Paris: Vives: tratado VI: “De uno, vero et bono”, q. 29. Tomas de Aquino (1888-
1889). Summae theologiae. In Tomas de Aquino. Opera omnia iussu impensaque Leonis XIll P. M.
edita. IV-V, Pars I. Roma: Typographia Polyglotta S. C. de Propaganda Fide: I, q. 2, a. 3. Cf.
Johnson, M. (2005). Aristotle on Teleology. Oxford: Oxford University Press. Adamson, P., Taylor, R.
(2005). The Cambridge Companion to Arabic Philosophy. Cambridge: Cambridge University Press.

34 Conceito que serd, segundo Moshe Idel, explicitamente assumido ja no inicio da tradicdo cabalistica.
Idel, M. (1992). Jewish Kabbalah and Platonism in the Middle Ages and the Renaissance. In Lenny
E. Goodman (ed.). Neoplatonism and Jewish Thought (pp. 318-344). Nova lorque: State University
of New York Press.
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sendo “feito” na propria tensao entre o ser e o nada. Assim como “Deus”, o ser &
sem fundamento, mas, em grande diferenca ao questionamento heideggeriano, ele
nao pode ser abordado fora de um pensamento da divindade, de um pensamento de
“Deus” que ultrapassa a “Deus”, um pensamento da origem de “Deus”.

Trata-se de uma origem que escapa a todo esquema gerador, uma origem
que torna metafisica e logicamente possivel a afirmacdo: “nao ha origem”. O que
desempenha o papel de origem, a primeira sefird, o Nada (Ayin) é sobretudo o nome
de uma estrutura sem fundamento. Ela nao é “causa primeira”, e o grande cabalista
espanhol do século Xlll e autor presumido do Zohar, Moisés de Leon, o enuncia
explicitamente: “[a primeira sefird, que €] o Nada (Ayin) ou a Coroa Suprema (Keter),
que seu nome seja bendito, nao é um comeco.”** Assim como o conceito heideggeriano
de nada, Ayin é uma nocao que, por sua negatividade e por sua indeterminacao,
pode dizer tanto a falta de fundamento de toda a estrutura sefirética (“Deus”) como
a falta do fundamento do ser, que é representado no contexto da segunda sefird -
a Sabedoria (Hochmah). Ayin remete a uma anterioridade abissal, a uma origem
indefinidamente diferenciada, que é auséncia completa de toda determinacao ou,
simplesmente, que “nao €” (eyn). Ela é, na definicao de Moisés Cordovero, “anterior
sem anterioridade (gqadmon bli gadmut).”3¢

A segunda sefird, “a Sabedoria”, Hochmah, que é designada como “ser”,
yesh, é igualmente denominada “nada”, ayin. A razao pela qual esse “comeco do
pensamento” é chamado de Ayin é “o fato de que ele ainda nao saiu na direcao da
manifestacao.” Assim também, a sefird que a segue, Bina, nao € a manifestacao
plena, mas “o que mais préximo se encontra da manifestacao.”” O discurso sobre
essa segunda sefird é um discurso sobre o ser que so6 pode comecar a partir do nada,
porque apenas a negatividade do nada pode tornar pensavel a falta de fundamento
do ser e, assim, seu carater originario. Ou, em termos heideggerianos, “o discurso
sobre o ser € um discurso sobre o acontecimento originario que nao se deixa abordar
como ser.”38

Desse modo, as duas primeiras sefirot somente se definem através de sua
reciprocidade, o “ser” (yesh) é determinado com relacao ao “nada” (ayin) da primeira
sefird, que é o primeiro “passo” da manifestacao divina.?* A abertura em direcao a

35 Moisés de Ledn (1996). Le Sicle du Sanctuaire (Sefer shequel ha-qodesh) I. Traducao Charles Mopsik.
Lagrasse: Verdier, 114.

36 Moisés Cordovero. (1881). Elimah Rabbati. Lvov, |, 6.

37 Cabalat he-hacham Rabi Yaakov he-chasid. Variante |, Manuscrito do Museu Britanico 116a. In
Scholem, G. (1926-1927). Cabalot Rabi Yaakov ve-Rabi Yitschak ha-Cohen. Madda‘e ha-yahadut,
2, 228.

38 Heidegger, M. (2005). Uber den Anfang. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 22.

39 Se o ser coincide com a autodeterminacao e revelacao divinas, o nada € concebido como ocultacao.

Assim, para Yossef ben Shalom Ashkenazi, havera uma ocultacdo ontoldgica e uma ocultacdo
definidora do sagrado: “Ha duas formas de ocultacao (he’der). Uma ¢ a ocultacao total, que é o
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manifestacao do “ser” so se torna pensavel em sua relacao a ocultacao do nada:

A diferenca entre o principio / a medida (midd) do nada (ayin) e do
ser (vesh) é que o nada é a ocultacao (he’der) da inteligibilidade
(hassaga), ao passo que, no ser, ha um pouco de inteligibilidade e,
assim, o ser € o primeiro rebento (bechor) da inteligibilidade [...].%

Retomando a definicao parmenidiana de ser como pensamento e inteligibili-
dade, as narrativas cabalisticas procuram descrever a passagem da ocultacao pri-
mordial, o Nada (Ayin), ao ser-determinado (inteligivel) como um processo que se
espalha ao longo de toda a estrutura sefirotica. Trata-se de um discurso sobre a ori-
gem efetuado mediante a postulacao de uma impossibilidade de se fixar um ponto
originario, ou seja, um discurso em torno da questao: “Como é possivel a passagem
do infinito ao ser determinado (o inteligivel)?”. O fato de que ha, no “ser” (que
nasce com a figura divina da Sabedoria, Hochmah), “um pouco de inteligibilidade”
significa que esta segunda sefird, que é chamada “ser”, é apenas o comeco do pro-
cesso de revelacao que € o ser, ela é somente o primeiro grau, o mais abstrato, o
menos manifesto. Segundo a definicao de Yossef ben Shalom Ashkenazi, a segunda
sefira (Sabedoria ou Ser) é um golem (uma “entidade amorfa”), sem forma (tsura)
e sem distincoes.*' O Circulo da Contemplacdo, do século XIlI*2, interpreta - em re-
feréncia a Jo 28, 12* - o surgimento de Hochmah a partir do nada como “uma dimi-
nuicao”*: a primeira indicacao da manifestacao, a primeira determinacao é nada
mais que diminuicdo do infinito e o ser é pensado como a ocultacao do nada divino
(ideia que ocupara um lugar central nas narrativas da Cabala lurianica, do século
XVI).

A questao da origem e do ser é indissociavel de um pensamento sobre o nas-

nada, outra € a ocultacao das formas sagradas”. Yossef ben Shalom Ashkenazi (1984). Comentdrio
sobre o Génese Rabd (em hebraico). Jerusalém: Magnes Press, 61. Yossef ben Shalom Ashkenazi
€ um dos cabalistas espanhois mais bem filosoficamente instruidos do século XIV. Seu comentario
sobre o Sefer Yetsirah (ver infra, n. 40) foi publicado em Mantua, em 1562, sob o0 nome de Abraham
ben David de Posquiéres e é conhecido como “Pseudo-Rabad”. Sobre a identidade do Pseudo-
Rabad, ver: Scholem, G. (1927-1928). Kiryat sefer 3, 286-302.

40 Yossef ben Shalom Ashkenazi. (1962). Comentario sobre o Sefer Yetsirah. In Sefer Yetsird com seus
comentdrios cabalisticos (em hebraico). Jerusalém: Magnes Press, 24a.

41 Yossef ben Shalom Ashkenazi. (1962). Comentario sobre o Sefer Yetsirah. In Sefer Yetsird com seus
comentdrios cabalisticos (em hebraico). Jerusalém: Magnes Press, 31a.

42 Ativo durante a primeira metade do século XIll, o Circulo tem R. Hammai, autor do Sefer ha- ‘iyyum
e autor presumido do Livro da Unidade, como figura representativa, que exerceu uma influéncia
consideravel sobre os desenvolvimentos posteriores das concepcoes teosodficas cabalisticas.

43 Ve-ha-hochmah me’ayn timmatse, que pode ser traduzido como: “E a sabedoria, onde se
encontrara?”, mas também como “E a sabedoria se encontrara a partir do nada”. O verso se
conclui assim: “E qual € o lugar da inteleccao (binah)?”

44 Verman, M. (1992). The Books of Contemplation. Medieval Jewish Mystical Sources. Nova lorque:
State University of New York Press, 1992.
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cimento de “Deus”, o auto-nascimento do “Deus” que nasce do Nada. Um processo
no qual “Deus” nao cria 0 nada, Deus se cria a si mesmo a partir de seu nada.® A
criacao €, assim, ex nihilo, mas no sentido em que “Deus” cria em se criando a
partir do Nada divino. Em seu comentario mistico sobre a Tora, Bahya ben Asher*
ressalta o fato de que a Criacao deve ser pensada como “saindo do nada e da nao-
-entidade (afisa) absolutos”.*

Shem Tov ibn Shem Tov, um dos maiores cabalistas do século XV, introduz,
por essa razao, uma diferenciacao terminolodgica entre o nada divino (ayin) e a nao-
-entidade/o nihil (afisa).* O nihil serviria a representacao da concepcao classica
da Criacao ex nihilo. Para Shem Tov ibn Shem Tov, € a saida de Hochmah (o Ser) da
esfera de Keter (o Nada) “que é chamada ‘o ser que sai do nada’ (yesh me-ayin)
€ nao uma criacao a partir de um nihil (afisa)” que seria ontologicamente externo
a uma determinada divindade.® “Deus” nao €, portanto, um agente separado que
seria posto frente a um nao-ser, seguindo o modelo do demiurgo posto em frente a
matéria a qual deve impor uma forma. E apenas um pensamento da Criacdo como
auto-criacao divina que pode estabelecer uma relacao significativa entre “Deus”

e sua Criacao e que pode fundar um processo de conhecimento mistico. E, nesse
processo de Criacao pela auto-criacao, o nada representa o fundamento e o compo-
nente essencial da manifestacao.

A coeréncia do ser divino - e o ser em geral, enquanto inteligibilidade - nas-
ce apenas por meio do nada. Essencialmente, o ser e 0 nao-ser constituem uma
Unica e mesma nocao. Dai a explicacao da primeira geracao do ser (sob a forma de
Hochmah) a partir de Ayin em Azriel de Gerona, que lanca uma outra polémica im-
plicita contra a ideia classica de Criacao ex nihilo*:

Se te perguntarem: como pdde ele fazer sair seu ser do nada (yesh me-ayin), uma
vez que, entre o ser e o nada, ha uma diferenca consideravel (hefresh gadol)? A isto
€ preciso responder: por Ele, que do nada fez sair seu ser, isto ndo implica nenhuma
deficiéncia (hoser), pois o ser € no nada segundo a maneira (sob a forma) do nada e o
nada é no ser segundo a maneira do ser. [...] Esta escrito no Sefer Yetsirah: “Ele fez

45 Ver: Ezra de Gerona. (1969). Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Traducao de Georges
Vajda. Paris: Aubier Montagne, 1969, 54.

46 Bahya ben Asher ben Halava (1250-1340), exegeta e cabalista de Saragoca, discipulo de Shlomoh
ben Aderet.

47 Bahya ben Asher. (1992). Perush ‘al ha-Tora. Jérusalem, I, 1.

48 Na cabala geronesa, a nao-entidade ou nihil absoluto (afisa muhletet) designa a indeterminacao

originaria da divindade pré-manifesta. Ver, por exemplo, o texto que serve de introducao ao Perush
eser sefirot, BNF Ms. heb. 770, fol. 10a.

49 Ariel, D. S. (1981). Shem Tob ibn Shem Tob’s Kabbalistic Critique of Jewish Philosophy in the
Commentary on the Sefirot. Study and Critical Text. (Tese de doutorado em Filosofia). Brandeis,
Brandeis University, 30.

50 Ver: Matt, D. (1980). Ayn. The Concept of Nothingness in Jewish Mysticism. In Lawrence Fine
(ed.). Essential Papers on the Kabbalah. Nova lorque: State University of New York Press, 1980, 69.

Cadernos de Filosofia Alema | jul.-dez. 2022 143



Cristina Ciucu

de seu nada seu ser (‘asa eyno yeshno)””!, e nao esta escrito: “Ele fez o ser a partir
do nada”. E isso para mostrar que o nada € o ser e que o ser é o nada. Contudo, o
nada é nomeado “pedagogo” (omen) e o lugar que faz a juncao (hibbur) do ser, la
onde o ser comeca a sair do ndo-ser, é chamado “fé” (emunah).> Porque a fé esta
ligada ndo a um ser visivel e apreensivel, nem a um nada invisivel e inapreensivel,
mas aquele lugar em que o ser esta em contato (adiqut) com o nada. Pois o ser nao
sai simplesmente do nada. O ser e o nada juntos formam a questao do ser que sai do
nada [da Criacao ex nihilo]. O ser nao € sendao [uma forma do] nada.>

O ser é, ao mesmo tempo, ser e nada. O ser e o nada se definem um pelo outro
e o devir, assim como o pensamento, somente sao possiveis por meio de sua tensao.
A diferenca da dialética hegeliana®, é na tensdo e intermutabilidade essenciais que
estas nocoes se dao ao pensamento: um no outro, um pelo outro, “o ser no nada sob
a forma do nada e o nada no ser sob a forma do ser”, igualmente originarios, pois
sem origem que se lhes possa imputar. Se o ser € o nada, ha apenas uma falsa questao
sobre a origem do ser a partir de um nao ser que é espontaneo e originario.

Essa tensdo rege igualmente a consciéncia que reflete sobre o ser e o nada;
a sabedoria humana, assim como a Sabedoria divina (Hochmah) se situa entre o
Nada e o Ser, la onde “o ser esta em contato (adiqut) com o nada”. A Sabedoria é
o conhecimento do impossivel. E essa sabedoria que constitui a diferenca, segundo
Azriel de Gerona e Moisés de Leon, entre o homem e o animal.>> O homem é superior
por sua consciéncia do Nada e sua alma possui, como em Proclo ou em Mestre
Eckhart, a mesma indeterminacao e incognoscibilidade que marcam o Nada divino.
O Nada divino pode ser apreendido, de maneira indefinivel, a partir do grau de
nada que a alma humana contém.% Assim, se a esséncia (‘etsem) divina do intelecto
€ incognoscivel*’, as origens divinas e as origens do inteligivel tém em comum a

51 Sefer Yetsirah 2, 6.
52 Cf.: Perush eser sefirot, BNF Ms. heb. 770, fol. 12b (4%, na edicao de Varsovia).

53 Azriel de Gerona (1942). La voie de la foi et la voie de la rébellion (Derech emunah ve-derech ha-
kfirah). In Scholem, G. Studies in the Memory of A. Gulak and S.Klein (p. 207). Jerusalém.

54 Na logica hegeliana, o ser e o nada sao dissolvidos na unidade do devir, definindo-se, desse modo,
pelo proprio movimento de sua dissolucdo. “O ser no devir, enquanto um com o nada, assim
como o nada, um com o ser, sao termos que nao devem sendo desaparecer; o devir, por sua
propria contradicdo, se deixa resolver em uma unidade na qual os dois termos sdo suprimidos; seu
resultado €, consequentemente, o ser-ai (Dasein)”. Hegel, G. W. F. (1965). Wissenschaft der Logik.
Erster Teil: Die objektive Logik. In Hermann Blockner (ed.). Sdmtliche Werke. Stuttgart: Friedrich
Frommann Verlag.

55 Moisés de Leon. (1980). Sefer or zarua. In Alexander Altmann (ed.), Kovetz al Yad 9 (19), 193a. Azriel
de Gerona (1943). Perush ha-Agadot. In Isaiah Tishby (ed.), Perush ha-Agadot. Jerusalém: Magnes
Press, p. 107.

56 Sobre a questao do nada em Proclo, ver: Laurent, J., Romano, C. (ed.) (2006). Le Néant: Contribution
a [ histoire du non-étre dans la philosophie occidentale. Paris: Presses Universitaires de France,
2006, p. 141-162.

57 Ariel, D. S. (1981). Shem Tob ibn Shem Tob’s Kabbalistic Critique of Jewish Philosophy in the
Commentary on the Sefirot. Study and Critical Text. (Tese de doutorado em Filosofia). Brandeis,
Brandeis University, p. 59.

144 Cadernos de Filosofia Alema | v. 27; n.2 | pp.133-148



Pensadores do nada: Heidegger e a mistica judaica medieval

incompreensibilidade, por conta de seu proprio estatuto originario.

Ora, a alma do homem, aquela que é denominada alma intelectual, ninguém sabe
perceber o que seja. Ela dispoe, portanto, de um estatuto de nada, como é dito: “A
superioridade do homem sobre o animal é nada” (Eclesiastes 3, 19), pois por conta
dessa alma € que o homem possui uma superioridade sobre todas as outras criaturas
e é eminéncia que ele encerra é qualquer coisa chamada de nada.®

O pensamento do nada é o que constitui a superioridade do homem, mas é
também o “perigo” ulterior do processo mistico. A descrenca - a revolta contra a fé
e contra toda ideia de “Deus” - tem sua fonte nessa ocultacdo de “Deus” que é a
propria condicao da revelacao divina. O risco do processo mistico € a dissolucao da
diferenca entre o Nada enquanto condicao da revelacao (a primeira sefird) e o nada
enquanto nao-ser divino, enquanto mera auséncia de “Deus”. O pensamento do nada
divino, a contemplacao do um para além de “Deus” é o caminho da fé e o caminho
da descrenca. Conduzindo ao abismo do para além de “Deus”, a interrogacao mistica
abre um outro caminho possivel, que é aquele da falta absoluta de arché, de principio
ultimo, de um pensamento - impossivel de se consideracdo anteriormente - do “ser
do ente” como absolutamente separado do pensamento de “Deus”.

Bem como Heidegger, esses misticos buscaram superar a onto-teologia através
da recusa a identificar o ser com “Deus” ou de fundamento o ser em “Deus”. Eles
ousaram construir um “Deus” que nao é nem absoluto, nem origem e que tem sua
origem no mesmo Ungrund que o ser e (seu) nada. Afalta de fundamento do ser se torna
pensavel, desse modo, a partir dessa busca pelo abismo divino, pela ultrapassagem
da ideia de “Deus” como referéncia Ultima e absoluta. Mas, sera que esses misticos
chegaram a pensar verdadeira e definidamente a diferenca ontoldgica? Heidegger
parece sugerir que nao. Parece sugerir que, na medida em que fazem parte de uma
tradicao que se nutre do esquecimento do ser, eles permanecem na errancia, apesar
dessa tentativa de pensar o carater abissal do ser (do ser da “criacao”, o ser da
totalidade dos entes) e apesar de sua recusa em postular a ideia de “Deus” como
fundamentum inconcussum.

Nao obstante, um pensamento do ser sem fundamento na e sem relacao com
a ideia de “Deus” nao decorreria - como os proprios cabalistas parecem temer -
deste Abgrund/Eyn Sof que é a meta derradeira de todo o processo mistico? Pois, se
esse processo mistico nao abandona toda problematizacao do ser no que se refere
a divindade (o que é novamente questionado é o modo pelo qual o ser é postulado
como esséncia ou como forma ulterior de inteleccao e de fixacao conceituais da
divindade), a centralidade da categoria do nada e a recusa em atribuir um fundamento
ao ser e a “Deus” abrem caminho para uma separacao total entre duas as nocoes.

58 Moisés de Ledn (1996). Le Sicle du Sanctuaire (Sefer shequel ha-qodesh) I. Traducao Charles Mopsik.
Lagrasse: Verdier, p. 114.
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E precisamente nisso que reside o grande perigo do processo mistico: o perigo da
“descrenca”, isto é, do abandono da reflexao sobre a divindade enquanto questao
ultima e inescapavel para o pensamento. Um pensamento a-teu consistiria, portanto,
apenas em conduzir um pensamento trans-ontologico - e mesmo trans-teologico - da
divindade as suas ultimas consequéncias.
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TRADUCAO
Os contornos cambiantes da filosofia: no rastro de Hegel

Norbert Waszek'

O artigo que segue procura mostrar de que modo alguns dos discipulos de

Hegel contribuiram para a alteracao dos contornos da filosofia ao desenvolver novas
disciplinas académicas a partir da Enciclopédia das ciéncias filosoficas hegeliana;
disciplinas que logo se emanciparam do quadro enciclopédico ao qual estavam
previamente confinadas. Visto que isso pode parecer uma tarefa bastante especifica,
um ponto de interesse que parece limitado a histéria da filosofia do século XIX, duas
consideracoes talvez ajudem a visualizar o significado mais amplo do estudo que

segue:

(a) Como ocorre no Prefacio a terceira edicao (1830) de sua Enciclopédia, o proprio
Hegel gostava de citar, a partir do Evangelho segundo Mateus (7.15-20), que a arvore
sera reconhecida pelo fruto que carrega. As atitudes de seus discipulos podem, assim,
ser vistas como fornecendo um laboratorio para as proprias posicoes hegelianas - um
laboratério que Hegel teria aceitado como um justo campo de combate pois, como se
sabe, Hegel tinha pouca estima por simples intencdes. Ao contrario, ele acreditava
nas consequéncias e resultados como genuinos teste de principios.

(b) A questao meramente historica sobre como os discipulos de Hegel desenvolveram
novas disciplinas académicas esta intimamente relacionada com a mais desafiadora
questao sistematica a respeito da relacdo entre as ciéncias empiricas e a filosofia
especulativa. Para iniciarmos uma reflexao séria sobre o problema, a seguinte
anedota talvez seja de alguma ajuda. Na década de 1980, Glinther Holzboog (1927-
2006), entao diretor de uma editora bastante renomada, a Frommann-Holzboog,
me disse que estava para comecar uma nova série sobre o idealismo alemao que
se chamaria “Spekulation und Erfahrung” [Especulacao e experiéncia] (a série vem
sendo conduzida desde 1986 e eu contribui para o primeiro volume). Ao mesmo tempo
em que o felicitei pela iniciativa, eu objetei que caso o titulo devesse ser hegeliano,
o contrario seria mais apropriado: nao uma especulacdao nas nuvens que seria em
seguida verificada pela experiéncia, mas uma especulacao baseada e nutrida pela

experiéncia! Tal anedota merece certa meditacao.

1 Publicacao original: “The Shifting Contours of Philosophy. In the wake of Hegel”. In: Rinaldi, G.;
Cerretani, G. Etica, Politica, Storia universale. Atti del Congresso Internazionale (Urbino, 24-
27 ottobre 2018). Canterano: Aracne editrice, 2020, p. 135-156. Norbert Waszek é Professor do
Departamento de Estudos Germanicos da Universidade Paris VIII, e-mail: norbert.waszek@gmail.

com.

Traducao de Lutti Mira, que realiza doutorado direto no Departamento de Filosofia da

FFLCH-USP, e conta com financiamento da FAPESP (processo n°: 2020/16260-5), e Eveline Hauck,
pesquisadora colaboradora do Instituto de Economia da Unicamp.
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1. 1831 e depois

Quando Hegel faleceu, no final de 1831, de modo subito e inesperado, ele
ainda reinava filosoficamente, sendo amplamente aclamado - e nao somente nos
muitos territorios de lingua alema. O pensamento de pessoas inspiradas pelas ideias
hegelianas continuou a se desenvolver por um longo periodo, da Finlandia ao sul
da Italia, da Rlssia a Polonia e a Franca, e em lugares ainda mais distantes. No
entanto, havia também alguma percepcao de que um apice havia sido atingido, e
certos limites alcancados. “Nossa revolucao filosofica esta encerrada. Hegel fechou o
grande ciclo”, escreveu Heinrich Heine em sua Contribuicdo a histéria da religido e
filosofia na Alemanha (1835),% e com isso ele talvez estivesse ecoando Eduard Gans,
que terminou seu obituario de 1831 sobre seu amigo e professor Hegel dizendo que
“Hegel deixa muitos discipulos engenhosos, mas nenhum sucessor; pois a filosofia
concluiu, por ora, seu circulo” (Gans, 1831, p. 1752). Por tudo isso, nem mesmo
Heine e Gans, que podem ser considerados entre os primeiros dos assim chamados
hegelianos de esquerda,® de fato questionaram que a “filosofia hegeliana havia
encarnado a verdade” (Toews, 1980, p. 5).

David Friedrich Strauss,* que iria em breve revolucionar a teologia protestante
com seu seminal A vida de Jesus (1835-36), foi para Berlim em 1831 com o propésito
principal de comparecer as aulas de Hegel. Ele conseguiu ir a apenas algumas delas
antes da morte de Hegel, mas tal perda dramatica fez com que ele permanecesse
inabalavel em sua intencao de aprofundar seu conhecimento a respeito da filosofia
hegeliana. Strauss escreveu a um antigo amigo: “Hegel morreu, mas nao morreu por
aqui”.® Por “aqui” ele designava o ambiente intelectual e institucional no interior
do qual a filosofia de Hegel foi mantida por uma “escola” de estudantes devotos,
também chamada de “circulo dos amigos”,” uma parte dos quais ja se tornara

2 Heine, 1973-97, vol. 8/1, p. 115 (primeiro em 1835, em forma de livro, mas, ja em 1834, publicado
como trés artigos no periodico francés Revue des Deux Mondes). A traducao em inglés é de Ritchie
Robertson, Heine, 2006, p. 289. [Edicao brasileira: Heine, 1991, p. 125.]

3 A alegacao de que o jovem hegelianismo se iniciou ja com a Historia de Heine pode ser encontrada
em Hohn, 2004, p. 350. Para o caso de Gans, ver meu artigo “War Eduard Gans (1797-1839) der
erste Links-oder Junghegelianer?” (Waszek, 2015, pp. 29-51), muito embora ali se chegue a uma
conclusao nuancada.

4 Cf. Waszek, 2018.

5 D. F. Strauss, Das Leben Jesu, kritisch bearbeitet (2 vols., Tubingen: Osiander, 1835-1836); edicao
inglesa: The life of Jesus, critically examined; traduzido a partir da quarta edicao alema por Marian
Evans, mais conhecida como George Eliot (Londres, Chapman Brothers, 1846).

6 D. F. Strauss, “Carta a Christian Marklin” (1807-1849), datada de 15 de novembro de 1831, in:
Ausgewdbhlte Briefe von David Friedrich Strauss, editado por Eduard Zeller (Bonn: Emil Strauss,
1895), p. 8: “Hier ist Hegel zwar gestorben, aber nicht ausgestorben” (o alemao é fornecido para
manter o trocadilho entre “sterben” versus “aussterben”).

7 Um grupo de amigos e ex-alunos do filésofo que se constituiu como uma “associacdo” ou “sociedade”
com o objetivo de preparar uma edicao completa das obras, aulas e outros manuscritos de Hegel
em favor e para o beneficio da familia de Hegel (os editores trabalharam de maneira voluntaria,
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professor ainda durante a vida de Hegel. Nao deve surpreender que, apos sua morte,
Strauss frequentou as aulas de trés professores que foram muito proximos de Hegel,
Philipp Konrad Marheineke, Leopold von Henning e Karl Ludwig Michelet, bem como
as de Friedrich Schleiermacher.? Um pouco depois, Strauss assumiu um papel ativo nos
debates e eventos frequentemente descritos posteriormente como aquele processo
de divisao entre o “jovem e velho” hegelianismo, ou o “de esquerda e de direita”,
atualmente tomado como garantia para que se fale da existéncia original de uma
“escola”.

Deixando para um pouco mais tarde os detalhes sobre como tal “escola”
hegeliana emergiu, se desenvolveu e se dividiu, deve-se sublinhar, desde o inicio,
exatamente a razao pela qual a filosofia hegeliana era, em contraste com outras
filosofias, particularmente suscetivel a tornar-se uma “escola”. Isto relaciona-se
intimamente com a ampla concepcao hegeliana de filosofia, sua bem conhecida
integracao, no interior de seu sistema enciclopédico, de um nimero significativo de
diferentes campos de estudo, que ja eram, ou tornar-se-iam em breve, disciplinas
académicas distintas. Como sugere o titulo completo do livro - Enciclopédia das
ciéncias filosoficas no seu tracado fundamental’ (uma traducao para o inglés chegou
até mesmo a enfatiza-lo como “tracado fundamental bdsico”'°) - Hegel buscava uma
abordagem sistematica de todas as “ciéncias filosoficas”. Dada a enorme riqueza
do material, ele so6 poderia fazé-lo, naturalmente, no seu “tracado fundamental”.
Os discipulos de Hegel tinham entdo a oportunidade (ou o fardo, diriam alguns) de
especificar as consequéncias do “compéndio” hegeliano para quaisquer disciplinas
correspondentes no interior das quais algum deles estivesse se tornando (ou aspirasse
ser) um especialista. Logo em 1844, Karl Rosenkranz, em sua seminal biografia sobre
Hegel, ja articulava a tese de que a escola hegeliana havia emergido quase que
como um decurso natural do sistema enciclopédico do fildsofo. Enquanto membro
do circulo interno dos “amigos” e seguidores de Hegel (muito embora nunca tenha
sido formalmente um “estudante” de Hegel em sentido estrito), Rosenkranz era

deixando os direitos autorais para a vilva de Hegel e seus filhos).
8 Como Strauss relata na mesma carta a Marklin; cf. Strauss, 1895, p. 9s.

9 Seguindo uma recomendacao do(a) revisor(a) da traducao, a quem agradecemos, decidimos alterar
a maneira pela qual o titulo da Enciclopédia de Hegel foi geralmente traduzido entre nds: como se
sabe, a traducao de Paulo Meneses estabelece como titulo Enciclopédia das ciéncias filosoficas em
compéndio (Hegel, 2012). Tendo em vista o argumento ora apresentado por Waszek, bem como a
relacdo entre os contornos pos hegelianos de certas disciplinas emergentes que dao titulo a este
artigo e o tracado fundamental estabelecido por Hegel em sua Enciclopédia - aspecto também
apontado pelo(a) revisor(a) - , transpomos a solucao de Marcos Lutz Miiller para o “im Grundrisse”
que se encontra no titulo da Filosofia do direito (Hegel, 2022) para a traducao do “im Grundrisse”
da Enciclopédia. (N.T.)

10 Cf. G. W. F. Hegel: Encyclopedia of the philosophical sciences in outline, and critical writings.
Traduzido por A. V. Miller, Steven A. Taubeneck e Diana I. Behler, editado por Ernst Behler (New
York: Continuum, 1990); Encyclopedia of the philosophical sciences in basic outline. Traduzido e
editado por Klaus Brinkmann e Daniel O. Dahlstrom (Cambridge: CUP, 2010).
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obviamente bem informado e conhecia pessoalmente a maioria dos professores
que ele mencionou. Como veremos, a tese de Rosenkranz talvez possa até ser lida
como uma reflexao sobre seu préprio trabalho e desenvolvimento. A discussao de
Rosenkranz a respeito da razao pela qual a filosofia de Hegel era particularmente
propensa a criar uma “escola” culmina numa passagem que justifica uma citacao
integral:

Em suma, a universalidade enciclopédica [da filosofia de Hegel] ofereceu
portas de entrada para todas as direcoes particulares na pesquisa cientifica. Mesmo
quando o discipulo renunciava a qualquer intencao de modificar algum principio [do
sistema hegeliano], a opcao permanecia aberta a ele para provar-se por si proprio
na avaliacao e na penetracao especulativa de uma matéria particular, para prestar
servico a seu desenvolvimento e, assim, fomentar a propria filosofia. O tedlogo, o
jurista, o cientista natural, o linguista, o cientista politico, o historiador, o esteta,
todos serao convocados a participar ativamente nesse grande trabalho. O mestre
precisava de aprendizes, e os aprendizes tinham a possibilidade de se tornarem
mestres em suas [respectivas] disciplinas. Esta assiduidade animada - [a ser
encontrada] em Marheineke, Gans, Hotho, Michelet (...) [Rosenkranz lista mais uma
duzia de nomes] - lancou-se nas diferentes ciéncias com um desejo de conquista, e
causou nelas transformacodes substanciais que estao longe de terem sido concluidas
(Rosenkranz, 1844, p. 381s).

Podemos examinar essa tese, em primeiro lugar, com o auxilio de exemplos
significativos advindos de trés disciplinas diferentes e complementares - historia
do direito, historia da arte, e a historia da literatura, associadas a hegelianos
proeminentes: Gans, Hotho, e o préprio Rosenkranz -, trés exemplos que pertencem
a “histoéria universal” e, portanto, ao tema do Congresso de Urbino: “Etica, Politica,
Storia Universale”." Uma parte final olhara para o que Hegel se refere como “uma
das ciéncias que surgiram na época moderna” - a economia politica, em sua relacao
com a filosofia (ver o emblematico §189 de sua Filosofia do direito)."?

2. A escola hegeliana

A existéncia de uma “escola” hegeliana durante o periodo da vida berlinense
de Hegel é algo incontestavel. Uma abordagem de sua formacao e desenvolvimento
poderia incluir uma longa lista de ex-alunos, amigos e seguidores' ja transmitindo

11 O Congresso Internacional, cujo tema foi “Etica, Politica e Historia Universal” e que deu origem
a este artigo, foi realizado entre os dias 24 e 27 de outubro de 2018, em Urbino, na Italia. [N.T.]

12 Hegel, Elements of the Philosophy of Right, editado por Allen W. Wood; traduzido por H. B. Nisbet
(Cambridge: CUP, 1991), p. 227. [Edicao brasileira: Hegel, 2022, p. 450-452.]

13 Eduard Gans, Leopold von Henning, Hermann Friedrich Whilhelm Hinrichs, Heinrich Gustav Hotho,
Philipp Konrad Marheineke, Karl Ludwig Michelet, Karl Rosenkranz, Whilhelm Vatke, e outros. No
que segue, trés deles (Gans, Hotho e Rosenkranz) serao comentados em maior detalhe.
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o pensamento hegeliano para a proxima geracao, com frequéncia utilizando os
manuais de Hegel. Um outro indicador da existéncia de uma “escola” pode ser
encontrado nas defesas ou apologias publicadas a respeito de Hegel, sua figura
fundante. Logo no prefacio (de Gans) de 1833 a primeira edicao péstuma da Filosofia
do direito de Hegel, tal posicao apologética é claramente detectavel. A pratica
de defender Hegel contra seus criticos se estende quase até o final do século XIX;
discipulos de Hegel continuaram a publicar textos com verve apologética: quando
0 mestre era atacado, seus ex-alunos e amigos estavam prontos para responder.’™
Outras instituicoes que confirmam a vigorosa existéncia de uma “escola” que havia
emergido a partir da filosofia hegeliana inclui os “Anuarios de critica cientifica”
(Jahrbiicher fiir wissenschaftliche Kritik), que foi por mais de 20 anos o principal
periddico hegeliano, em geral permanecendo préximo as intencoes e conviccoes do
fildsofo."™ A primeira edicao completa das obras de Hegel,' editada por um “circulo
dos amigos do falecido”,'” é também muito relevante. Ela ndo somente republicou os
livros impressos do filésofo, como também criou um novo corpus ao editar os vastos
ciclos de aulas inéditas. Essas aulas apresentavam aos discipulos que haviam se
tornado editores algumas tarefas dificeis, manejadas de forma diferente de acordo
nao somente com as capacidades particulares de cada editor, mas também com a
qualidade variada de grande parte do material com o qual os editores trabalhavam.
Em conjunto, as edicoes das obras completas de Hegel e as compilacdes postumas de
aulas cumpriam uma dupla funcao para a escola hegeliana. Para o interior da escola,
os editores foram trazidos e permaneceram unidos pela necessidade de trabalho
conjunto, o que criou maior unidade e coesao multua entre os discipulos de Hegel.
Para o exterior, o trabalho conjunto apresentava a imagem de uma “escola” unida.
Esse nao €, contudo, o final da historia da edicao das “obras” de Hegel pelo
seu “circulo dos amigos”. Interessados em construir suas disciplinas tomando como
base os trabalhos sistematicos de Hegel, os discipulos, quando transformavam as
aulas hegelianas em livros, inclinavam-se a exagerar, canonizar e mesmo encerrar
como um sistema aquilo que era sistematico, porém nao estabelecido rigidamente

14 Dentre inUmeros exemplos, cf. o panfleto de Rosenkranz contra Rudolf Haym, que carrega até
o termo “apologia” em seu titulo: K. Rosenkranz, Apologie Hegels gegen Dr. R. Haym (Berlim:
Duncker & Humblot, 1858); ver também o elogio pelo centenario de nascimento de Hegel: C. L.
Michelet, Hegel, der unwilderlegte Weltphilosoph: eine Jubelschrift (Leipzig: Duncker & Humblot,
1870).

15 Cf. Die “Jahrbiicher fiir wissenschaftliche Kritik”: Hegels Berliner Gegenakademie, editado por
Christoph Jamme (Stuttgart-Bad Cannstatt: Frommann-Holzboog, 1994); Bonacina, 1997.

16 Georg Wilhelm Friedrich Hegel’s Werke. Vollstandige Ausgabe durch einen Verein von Freunden des
Verewigten (18 volumes, Berlim: Duncker e Humblot, 1832-1845).

17 Segundo os préprios volumes e o contrato com o editor, o "circulo dos amigos" era composto
por: Johannes Schulze; Eduard Gans; Leopold von Henning; Heinrich Gustav Hotho; Karl Ludwig
Michelet e Friedrich Forster. Mais tarde, outros editores se associaram: Ludwig Boumann, Karl, o
filho de Hegel, Karl Rosenkranz, Bruno Bauer. Para mais detalhes ver: Jamme, 1984.
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pelo ensinamento do mestre. Enquanto as edicdes criticas recentes das notas dos
estudantes sobre as aulas de Hegel'® o mostram experimentando com os materiais e,
com o passar dos anos, alterando nao somente detalhes mas a propria estrutura da
exposicao, ao menos uma parcela dos editores das primeiras obras reunidas atenuou
diferencas e tensdes, dando uma aparéncia de um tipo de sistema fechado e rigido
que Hegel nunca advogou. O caso primordial para se explorar essas dificuldades é
a edicao de Heinrich G. Hotho da Estética hegeliana.” De um lado, sua edicao é
uma realizacdo admiravel, transformando a disjecta membra poetae (as proprias
anotacodes de aula de Hegel, em desordem e sobrecarregadas com adicOes tardias;
notas de uma variedade de ex-alunos, mais ou menos talentosos, que frequentaram
as aulas em diferentes anos) num livro bem escrito, organizado e de sucesso.?’ Mais
recentemente, por outro lado, o trabalho de Hotho tem sido questionado, nao somente
pelas liberdades tomadas com relacao ao material a sua disposicdo, como também
por ocultar modificacdes arbitrariamente introduzidas no texto, e por modificacoes
de sua propria lavra.?' O problema nao precisa ser resolvido aqui; ao fim e ao cabo,
talvez seja uma questao de perspectiva: enquanto alguns leitores apreciam um livro
bem escrito, sem as sutilezas de um aparato critico, outros desejam saber o que
disse propriamente o filésofo num ano ou noutro.

Enquanto havia, naturalmente, dissensoes entre os discipulos de Hegel antes
de 1831 - por exemplo, ja no inicio de 1826, Eduard Gans escreveu ao filésofo francés
Victor Cousin (1792-1867) afirmando que a escola hegeliana poderia logo se cindir
em duas orientacdes, uma proxima a uma monarquia constitucional e liberal, a outra
em linha com o governo prussiano de entao?? -, quando vivo, Hegel possuia carisma
suficiente e uma habilidade para resolver disputas ou efetuar reconciliacées muito
antes que as dissensdes degenerassem em antagonismos. A coesao de sua escola
talvez tenha sido reforcada durante o periodo de choque e luto diante da repentina
morte de Hegel, quando sentimentos de apreco estavam frescos, fortes e uniam os
“amigos” para continuarem o trabalho coletivo nos Anudrios e na primeira edicao
das obras reunidas. Um pouco depois, o inevitavel se seguiu. Hegel nao estava mais
la para mediar os conflitos e a unidade da escola ficou prejudicada.

18 A edicao critica das notas dos estudantes a respeito das aulas de Hegel comecou com Hegel,
Vorlesungen (liber Rechtsphilosophie 1818-1831 (4 volumes, editado por Karl-Heinz Ilting,
Stuttgart-Bad Cannstatt: Frommann-Holzboog, 1973-1974). Muitas outras aulas tém sido desde
entdo editadas nessa colecao: Hegel, Vorlesungen. Ausgewdhlte Nachscriften und Manuskripte
[editores diferentes em cada volume] (17 volumes, Hamburgo: Meiner, 1983-2007).

19 Georg Wilhelm Friedrich Hegel’s Vorlesungen (iber Aesthetik, 3 volumes, editado por H. G. Hotho.
(Berlim: Duncker & Humblot, 1835-1838) [= volume 10.1-3 dos Werke; ver acima, nota 14].

20 As numerosas traducoes da edicdo de Hotho (em francés, italiano, russo, etc.) confirmam o veredito
de Sir Malcolm Knox: “Hotho realizou seu trabalho brilhantemente”; In: Hegel, 1975, vol. I, p. vi.

21 Cf. Gethmann-Siefert, 1983.
22 Cf. Gans, 2011, p. 186s.
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Tem sido um lugar comum na histéria das ideias que uma “cis@ao” ou uma
“dissolucao” da escola hegeliana teve lugar, seja ela duplice (direita/velhos e
esquerda/jovens) ou triplice (esquerda propensa a critica; centro defensivo e de
manutencao; direita acomodaticia e conservadora).?* Foi David F. Strauss quem, em
1837, primeiro aplicou a terminologia esquerda/centro/direita, a partir da disposicao
dos assentos na Assembleia francesa desde 1789, para uma classificacao dos discipulos
de Hegel, com uma ironia que alguns de seus leitores deixaram passar.?* Nao é
incidental que tenha sido em sua discussao de Cristologia que Strauss elaborou tal
distincado, pois questdes relacionadas a religiao desempenhavam um papel condutor
nos debates da década de 1830, muito embora ndo com uma grande precedéncia
sobre assuntos sociais e politicos (em particular as questoes constitucionais).

3. Eduard Gans e a Lei de heranca

Entre as disciplinas emergentes a partir do sistema enciclopédico de Hegel, a
primeira, em termos de cronologia, teve lugar em A lei de heranca no desenvolvimento
histérico mundial, de Eduard Gans.?® O estudo de Gans comecou a ser publicado ja
em 1824, quando Hegel ainda estava vivo para comentar sobre a empreitada. Dentro
do vasto dominio da lei civil, a lei de heranca pode parecer um campo menor e na
verdade especializado, mas para Gans esse claramente nao € o caso e, de fato, o
tema possui uma importancia social vital em funcao de seu vinculo com os direitos
de propriedade. As leis de heranca dizem respeito a transmissao de propriedade,
direitos e obrigacdoes de uma geracao a outra. Gans concebia seu estudo académico
necessariamente como uma parte da filosofia.?® Uma vez que ele nao fazia mistério
a respeito de sua adesdo a “ultima, profunda e ainda atual configuracao da filosofia,
(...)isto &, o sistema de Hegel”,?” em meio a realizacao de seu projeto Gans examinou
incansavelmente as leis de heranca indianas, chinesas, judaicas e islamicas, antes de
se voltar para Grécia e Roma. Nao avesso a provocacao da Escola Histoérica do direito
e de seu lider inconteste, von Savigny, Gans tinha razées mais amplas para desafiar o

23 Cf. Toews, 1980, pp. 203-54; em maior detalhe: Ottmann, 1977.

24 D. F. Strauss, Streitschriften zur Vertheidigung meiner Schrift liber das Leben Jesu und zur
Charakteristik der gegenwdrtigen Theologie, Heft 3 (Tubingen: Osiander, 1837), p. 95 (para a
primeira mencao da divisao triplice), todo o capitulo “Verschiedene Richtungen innerhalb der
Hegelschen Schule in Betreff der Christologie” para sua explicacao, pp. 95-126.

25Gans,DasErbrechtinWeltgeschichtlicherEntwicklung: EineAbhandlungderUniversalrechtsgeschichte
[quatro volumes publicados durante a vida de Gans; outros dois eram projetados quando Gans
subitamente morreu em 1839] (4 volumes: |: Berlim: Maurer, 1824; Il: Maurer, 1825; Ill: Stuttgart
& Tubingen: Cotta, 1829; IV: Stuttgart & Tubingen: Cotta, 1835).

26 Gans, 1824, p. xxix: “Als Wissenschaft ist sie [i. e. die Rechtswissenschaft] nothwendig ein Teil
der Philosophie”. A frase de Gans corresponde exatamente a propria formula de Hegel: “A ciéncia
do direito é uma parte da filosofia”. Hegel, 1991, p. 26, §2. [Hegel, 2022, p. 152, grifo do autor.]

27 Gans, 1824, p. xxxix.
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privilégio concedido por Savigny a uma Unica tradicao em sua Histéria da lei romana
na idade média.?®

Em suas Prelecbes sobre a filosofia da historia mundial,?® Hegel havia seguido
um percurso similar através das mesmas civilizacées que compareceram em Gans.
Quando menciona arecente publicacao de Gans nhuma carta, Hegel parece nao somente
orgulhoso do sucesso de seu discipulo; comentando sobre a publicacao, ele afirma
explicitamente que Gans havia baseado seu estudo na historia do direito em suas
proprias aulas sobre a historia mundial.* Essa é a maneira pela qual Hegel desejava
que seus discipulos fizessem uso produtivo, cada um em sua propria disciplina, do
tracado fundamental apropriado tal como fornecido em sua Enciclopédia.

Gans era nao somente o unico aluno que, no espirito de Hegel, se voltou a
um tratamento especializado de um tema juridico. Karl Ludwig Michelet, na época
mais um estudante de doutorado, relata em sua autobiografia como Hegel o orientou
rumo a um tema juridico para sua tese.?' Diferentemente de Michelet, contudo,
que depois se voltou para outros campos,3? Gans permaneceu como professor de
direito (ele chegou mesmo a avancar para o posto de reitor da Faculdade de Direito
em 1831 - na capital prussiana, Berlim, onde os futuros funcionarios publicos eram
treinados). Mais importante para o nosso artigo é que ele se tornou um pioneiro
do direito comparado sob uma perspectiva universal. Nao é exagerado dizer que
Gans, elaborando a partir de meras intencoes ou das indicacdes programaticas de
precursores como Montesquieu, o velho Feuerbach e Thibaut,* seu professor de

28 Von Savigny, Geschichte des rémischen Rechts im Mittelalter (6 volumes, Heidelberg: Mohr, 1815-
1831). No momento em que Gans iniciou sua Histdria da lei de heranca, os primeiros trés volumes
do livro de Savigny estavam disponiveis.

29 Cf. a antiga edicao somente da introducao - G. W. F. Hegel, Lectures on the philosophy of world
history: introduction: Reason in history. Traduzido por H. B. Nisbet, com uma introducao de
Duncan Forbes (Cambridge: CUP, 1975) - com a recente edicao das aulas de 1822/23: Lectures
on the philosophy of world history. Manuscripts of the introduction and the Lectures of 1822-3.
Editado e traduzido por Robert F. Brown & Peter C Hodgson, com a assisténcia de William G. Guess
(Oxford: Oxford University Press, 2011); Filosofia della storia universale: secondo il corso tenuto
nel semestre invernale 1822-23, introducao e traducao de Sergio Dellavalle (Torino: Einaudi, 2001).

30 G. W. F. Hegel, “Carta a Karl J. H. Windischmann” (1775-1839), datada de 2 de abril de 1824, in:
Hegel, 1984, p. 565; cf. o entusiasmo de Hegel com a nomeacao de Gans numa carta a Cousin, de 5
de abril de 1826: “Gans foi nomeado professor de direito em nossa universidade, o que me causou
grande satisfacao em todos os sentidos”, Hegel, 1984, p. 638.

31 K. L. Michelet, Wahrheit aus meinen Leben (Berlim: Nicolai, 1884), p. 76: “A partir de sua
especialidade [Michelet havia completado seus estudos em direito em 1822; N. W.], Hegel me
disse, vocé deveria retirar o topico [de sua tese]. Ele até mesmo sugeriu o tema preciso para mim
(...) e desse modo eu cheguei a escrever De doli et culpae in iure criminali notionibus” (Berlim:
Petsch, 1824).

32 Notadamente a filosofia antiga, a de Aristoteles em particular. Que Michelet tenha editado as
Prelecées sobre a histéria da filosofia de Hegel - Hegel’s Vorlesungen iber die Geschichte der
Philosophie, 3 volumes, editado por K. L. Michelet (Berlim: Duncker & Humblot, 1833-1836)
[Werke, volumes 13-15; ver nota 14] - pertence ao mesmo contexto.

33 Com frequéncia, Gans cita Montesquieu, P. J. A. Feuerbach e A. F. J. Thibaut. Thibaut acompanhou
a carreira de seu ex-aluno com um interesse solidario e Feuerbach, numa nota publicada logo
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Heidelberg, de fato criou tal disciplina e executou seu programa de maneira exemplar
com seu livro A lei de heranca. Nessa realizacdo, seu débito com Hegel nao pode
ser posto em divida. Ele assim declarava, com certa frequéncia e com gratidao. Era
quase inevitavel, no entanto, que tal empreitada também levasse Gans para além de
Hegel. De um lado, a propria riqueza do material histérico induziu Gans, como ele
mesmo coloca, a gradualmente desgarrar-se da estrutura sistematica da filosofia de
Hegel.3* De outro, Gans liberou sua nova disciplina a partir da retrospectiva hegeliana
- “a coruja de Minerva s6 comeca seu voo quando irrompe o anoitecer”?® - e a abriu
para o futuro.

4. Historia Filosofica da Arte de Hotho

Nao ha surpresa na ambicao de Hotho* de se equiparar as conquistas de Gans
na historia do direito por meio de seus proprios esforcos em direcao a uma historia
filosofica da arte. Os dois homens tinham contato proximo; eram, na verdade,
amigos.>® Talvez os frutos finais do trabalho de Hotho sejam atrasados na aparéncia
e fragmentarios na forma, mas as intencoes da disciplina que ele esposou e cultivou
ja estao claramente esbocadas nas suas primeiras contribuicdes para os supracitados
Anudrios.*® Em um de seus primeiros artigos, comentando uma recente investigacao
sobre a justica em seu desenvolvimento historico-mundial,** Hotho leva em conta
que a relacao da Escola Hegeliana conduz a tarefa especifica de aprofundar as novas

antes de sua morte em 1833, chegou mesmo a dizer que ele esperava de Gans o que ele nao
conseguira atingir em seu periodo de vida; Anselms von Feuerbach kleine Schriften vermischten
Inhalts (Nuremberg: Otto, 1833), p. 165.

34 Numa nota autobiografica que ele escreveu no inicio de 1835 (publicada em: Hallische Jahrbiicher
flir Deutsche Wissenschaft und Kunst, volume 3, 1840), p. 902.

35 Hegel, 1991, p. 23. [Hegel, 2022, p. 148.]
36 Cf. Lucas, 2002.
37 Cf. Ziemer, 1994; Bertolino, 1996.

38 Em 1825, eles viajaram juntos para Paris. A estadia de seis meses por la foi um periodo formativo
para ambos. No caminho de volta para Berlim, eles pararam em Stuttgart - onde encontraram o
famoso editor Cotta, e ambos conseguiram a chance de contribuir para periédicos pertencentes
a seu império - e depois em Weimar, onde foram recebidos por Goethe. Ambos deixaram relatos
de sua viagem e estadia: Hotho, Vorstudien fiir Leben und Kunst. Stuttgart: Cotta, 1835 (para
sua estadia em Paris: pp. 177-222); Gans, “Paris im Jahre 1825”, in: Riickblicke auf Personen und
Zustdnde (Berlim: Veit, 1836), pp. 1-47.

39 Entre seus trabalhos tardios: Geschichte der deutschen und niederldndischen Malerei (2 volumes.
Berlim: Simion, 1842-43); Die Malerschule Huberts van Eyck nebst deutschen Vorgdngern und
Zeitgenossen. 2 volumes [incompleto] (Berlim: Veit & Co, 1855-58); Geschichte der christlichen
Malerei in ihrem Entwicklungsgang dargestellt. 3 volumes [incompleto]. Stuttgart: [s.n.] 1867-
1872. Suas dez contribuicoes para os Anudrios abrangem os anos 1827-1833; ver Ziemer (1994), p.
372.

40 Por um certo Saling, Die Gerechtigkeit in ihrer geistgeschichtlichen Entwickelung (Berlim: C.F.
Plahn, 1827); cf. a resenha de Hotho do livro em Jahrblicher fiir wissenschftliche Kritik. N&, 31-34
(Agosto de 1828), pp. 251-265.
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disciplinas. Em consonancia com a citacao anterior de Rosenkranz (ver o final da secao
1), Hotho esta assim dando uma contribuicao adicional aos esforcos de Wolfgang
ERbach para definir a Escola Hegeliana, entre outras caracteristicas, por meio das
tarefas que ela colocou para si mesma.*

Enquanto Descartes, Espinosa, Kant e Fichte exigiam confessores [Bekenner], e nao
discipulos que fossem [ao mesmo tempo] colaboradores, é proprio do principio da
filosofia contemporanea [quer dizer, da filosofia hegeliana; N. W.] que, considerando
a extensao e variedade dos assuntos a serem conquistados, nao se pode realiza-la
sem a ajuda de colaboradores diversamente talentosos (Hotho, 1828, p. 252).

De acordo com Hotho, os discipulos se voltavam para a filosofia hegeliana
quando procuravam principios que pudessem auxiliar em sua nova elaboracao de
campos particulares. Nessa perspectiva, foi caracteristico de Hotho privilegiar, em
Hegel, a tardia Enciclopédia de Berlim em detrimento da prematura Fenomenologia,
referindo-se a esta como antiquada, de “um tempo cujos interesses e reivindicacoes
ficaram para tras”. A propria empreitada de Hotho na direcao de uma histéria
hegeliana da arte foi elaborado em um periodo em que a dita “Escola de Historia da
Arte de Berlim” era famosa, contando com autores como Aloys Hirt (1759-1837) e Carl
Friedrich von Rumohr (1785-1843). Preocupado com precisao descritiva e cronologia
acurada, Hotho desenvolveu seu trabalho a partir das obras desses autores, mas os
denominou “empiristas espirituosos” [geistvolle Empiriker]. Sua propria preocupacao
era aprofundar a filosofia hegeliana pela via do desenvolvimento critico, e contra a
subordinacao das obras de arte sob categorias de um sistema rigido - um procedimento
dogmatico que pode ser designado como pseudo-hegeliano. Seu trabalho aqui nao
significou o abandono de um projeto de uma historia da arte histérico-mundial e
filosofica, como ele tornou claro em uma outra resenha para os Anudrios:

O impulso no sentido de um tratamento da historia que é ao mesmo tempo histérico-
mundial e filosofico esta finalmente comecando a se estender para a historia da arte.
[...] O autor destas paginas é da opinidao de que a historia da arte, que até agora
floresceu em sua direcao empirica, nao apenas precisa ser tratada de forma filosofica,
mas tem que ser integrada e implementada como uma parte da ciéncia do belo e da
arte (Hotho, 1832, p. 902).

Embora isso soe de fato hegeliano, Hotho nao pode ser considerado um mero
epigono, ou um papagaio, dada a importante reavaliacao da arte grega e romana e
a reconsideracao da arte crista no interior de seu projeto. Durante sua propria vida,
Hegel permaneceu de certa forma sob influéncia do que E. M. Butler se referiu de forma
polémica em um livro outrora famoso como “a tirania da Grécia sobre a Alemanha”
(Butler, 1935), e em alguma medida culpado por ter negligenciado ou depreciado a
arte contemporanea. Hotho igualmente tinha um certo habito de desacreditar as

41 Cf. EBbach, 1988, p. 116s.

158 Cadernos de Filosofia Alema | v. 27; n.2 | pp.149-168



Os contornos cambiantes da filosofia: no rastro de Hegel

obras de arte contemporaneas, mas nao manteve a perspectiva segundo a qual a arte
grega era o padrao definitivo. Ela foi para ele apenas uma época (dentre outras);
cada época, Hotho insiste, tem seu préprio valor. Dai sua dedicacao de tanto tempo
e energia, mais tarde em sua vida, a pintura crista (cf. Hotho, 1867-1872).

5. Historia da Literatura de Rosenkranz

Os esforcos de Karl Rosenkranz na direcao de uma histéria da literatura,
iniciada em 1830 e elaborada em varios estudos, talvez possa servir aqui de terceiro
exemplo, culminando no primeiro estudo fundamental sobre Diderot na Alemanha
e numa série de publicacoes tardias.” Ele pode igualmente ser considerado um
pioneiro, ao lado de J. F. Herbart, seu predecessor em Konigsberg na antiga cadeira
de Kant, de uma filosofia sistematica da educacao® - mas essa historia nao pode
ser contada no presente artigo. Os dois estudos precedentes de Rosenkranz sobre a
historia da poesia (o primeiro de 1830, quando Hegel ainda estava vivo, o segundo
foi publicado logo apo6s sua morte) fornecem uma boa ideia de sua perspectiva e
de suas intencoes. Embora Hegel nao seja explicitamente mencionado no texto de
1830 - além de sua concentracao na poesia da Ildade Média, isto talvez explique a
calorosa recepcao do livro por parte de Ludwig Tieck e outros autores do movimento
romantico* - a inspiracao hegeliana por tras do livro é detectavel: ja em seu
prefacio, Rosenkranz enfatiza seu desejo de fornecer “uma histéria da poesia do
ponto de vista filosofico” (Rosenkranz, 1830, p. VI). Olhando para aqueles anos em
sua autobiografia, Rosenkranz torna a conotacao hegeliana de sua empreitada mais
explicita: sua perspectiva principal seria a “historia da consciéncia e sua reflexao nas
producoes poéticas da Idade Média” (Rosenkranz, 1873, p. 424). Como se a alusao
a “historia da consciéncia” nao estivesse clara o suficiente, ele acrescentou um
pouco mais tarde que estava, no periodo, sob o completo encanto (Befanngenheit)
da Fenomenologia de Hegel. Embora seja de la, notadamente do capitulo sobre a

42 Rosenkranz, Geschichte der deutschen Poesie im Mittelalter (Halle: Anton & Gelbcke, 1830);
Handbuch einer allgemeinen Geschichte der Poesie. 3 volumes [l: Geschichte der orientalischen
und der antiken Poesie; ll: Geschichte der neueren Lateinischen, der Franzosischen und
Italienischen Poesie; Ill: Geschichte der Spanischen, Portugiesischen, Englischen, Skandinavischen,
Niederldndischen, Deutschen und Slawischen Poesie] (Halle: Eduard Anton, 1832-1833); Goethe und
seine Werke (Konigsberg: Borntrager, 1847, segunda edicao, 1856); Die Poesie und ihre Geschichte:
eine Entwicklung der poetischen Ideale der Volker (KOnigsberg: Borntrager, 1855); Diderot’s Leben
und Werke (2 volumes, Leipzig: Brockhaus, 1866); Neue Studien (4 volumes, Leipzig: Koschny,
1875-1878).

43 Rosenkranz, Die Pddagogik als System. Ein Grundrif3 (Konigsberg: Borntrager, 1848 — nova edicao
com introducao de Michael Winkler. lena: Paideia, 2008). O texto foi traduzido para o inglés ja em
1872 — Pedagogics as a system, traduzido por Anna C. Brackett (St. Louis, Mo.: Studley, 1872) — e
€ ainda reimpresso.

44 Como Rosenkranz relata em seu trabalho autobiografico: Von Magdeburg bis Kénigsberg (Berlim:
Heimann, 1873), p. 426s.
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“religiao da arte”, e nao das licoes de Hegel sobre estética, que Rosenkranz tirou
seus principios mais importantes,* ele se defende contra acusacdes de escolastica
pseudo-hegeliana tacanha. Segundo ele, nao haveria sujeicao do material empirico
a um sistema ja completo.“ Sua critica leve e tardia a Fenomenologia, considerada
como “unilateral e insuficiente” no que diz respeito a Idade Média, foi acompanhada
de uma tentativa de “completar e aperfeicoar” seu tratamento.* Seu Manual de
1832/33 é historico-mundial em seu escopo (do mundo oriental, via antiguidade
grega e romana, para a moderna poesia europeia) com um forte sabor hegeliano e
agora explicitas referéncias ao filésofo.*

Rosenkranz também foi além de Hegel na tentativa de unir as classificacoes
estéticas, por exemplo, conforme as formas da poesia (épica, lirica e dramatica),
com atencao especial para as obras individuais de poesia e com 0 manuseio de uma
surpreendente riqueza de material. Foi provavelmente essa qualidade de seu trabalho
que permitiu sua emancipacao da disciplina da historia da literatura em relacao
ao sistema hegeliano. Entretanto, ele igualmente reforcou a perspectiva hegeliana
a respeito do desenvolvimento da literatura, notadamente com um conspecto ao
final de seu terceiro e Ultimo volume* - uma provisao cuja decisao foi resultado de
intercambios entre Rosenkranz e Hotho.*® O intercambio entre Rosenkranz e Hotho
mostra que a criacao de disciplinas a partir do sistema enciclopédico hegeliano foi
também uma empreitada cooperativa. Olhando para seu Manual em sua autobiografia,
Rosenkranz estava muito bem autorizado a reivindicar de forma orgulhosa que sua
historia da poesia fora “o primeiro esforco completamente realizado na area, escrita
de acordo com principios estéticos e com uma perspectiva historico-mundial”.>’

6. Economia Politica: uma ciéncia que se originou na idade moderna

O caso da economia politica é mais intrincado, porém provavelmente também

45 Rosenkranz, 1873, p. 424 e cf. Rosenkranz, Hegel: Sendschreiben an den Hofrath und Professor
Carl Friedrich Bachmann in Jena. Konigsberg: Unzer, 1834, p. 122s.

46 Rosenkranz, Geschichte der deutschen Poesie im Mittelalter (1830), p. VIII: “Von einem vor der
Durchforschung des Gegebenen bereits fertigen System, dessen Formeln ich vielleicht nur mit
besonderem Stoff von AuBen her angefiillt hatte, weiB ich nichts” [Nao sei nada sobre um sistema
que ja foi concluido antes da investigacdao do dado, cujas formulas eu teria talvez preenchido
apenas com material particular provindo externamente].

47 Rosenkranz, 1873, p. 424.

48 Por exemplo: Rosenkranz, Handbuch einer allgemeinen Geschichte der Poesie (1832), vol. |, pp.
160, 234; vol. Il, p. 228; vol. lll, p. llls.

49 Rosenkranz, Handbuch..., vol. lll, p. 397-434.

50 Como o proprio Rosenkranz sublinhou em seu Handbuch, volume llI, p. XI; cf. Ziemer (1994, op.
cit.), p. 184s.

51 Rosenkranz, Von Magdeburg bis Konigsberg (1873), p. 475s.: “ein Werk, welches der erste
vollstandig durchgefuhrte Versuch auf diesem Felde nach festen asthetischen Prinzipien und mit
weltgeschichtlichem Sinn geschrieben war”.
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de maior importancia. Como indicado acima, o proprio Hegel celebrou a disciplina
como aquela que “da crédito ao pensamento”, e ele associou sua recente emergéncia
com os nomes de Adam Smith, Jean-Baptiste Say e David Ricardo - todos os trés ainda
considerados como seus pais fundadores. Nessa nova ciéncia, a qualidade que Hegel
mais apreciava era que “ela encontra as leis subjacentes a uma massa de ocorréncias
contingentes”. Comparando essa ciéncia com a astronomia, Hegel explicou
detalhadamente a realizacao distintiva da economia politica: “ela tem semelhanca
com o sistema planetario, o qual apresenta apenas movimentos irregulares ao
observador, cujas leis, apesar disso, podem ainda assim ser reconhecidas”.? O uso
que Hegel fez das descobertas dos economistas politicos, com os quais reconheceu
sua divida, em seu “sistema dos carecimentos” (§§189-208) e igualmente em outras
secoes de sua consideracao sobre a “sociedade civil” é frequentemente objeto de
grande interesse. Desde uma famosa passagem do Prefacio de Karl Marx a sua Para
a critica da economia politica (1859), 3 isso permanece na literatura hegeliana do
século XX. >

Embora essa historia subsequente va além do escopo deste artigo, deve-
se esclarecer que os discipulos de Hegel estavam completamente cientes dessa
integracdo da economia politica em seu sistema. Gans, em seu prefacio para a
edicao de 1833 da Filosofia do Direito de Hegel, explica que mesmo a ciéncia da
economia politica “é dado seu devido lugar no tratamento da ‘sociedade civil’”.%
Em suas préprias licoes, publicadas ha alguns anos,> Gans levou mais adiante esse
plano geral, complementando as alusdes de Hegel aos eminentes economistas
com um esboco mais robusto e tripartite da doutrina economica: (1) o “sistema
mercantilista” de Jean-Baptiste Colbert; (2) o “sistema fisiocrata” exemplificado
por Francois Quesnay; (3) o “atualmente dominante” e “Unico verdadeiro” “sistema
industrial”,*” fundado por Adam Smith e elaborado subsequentemente por Ricardo e

52 Hegel, 1991, p. 227s., § 189 e adendo.

53 Marx, 2012 [1859], p. 11: “(...) [as] relacdes materiais de vida, cuja totalidade foi resumida por
Hegel sob o nome de ‘sociedade civil’ [blirgerliche Gesellschaft], seguindo os ingleses e franceses
do século XVIII; (...) a anatomia da sociedade civil [biirgerliche Gesellschaft] deve ser procurada
na economia politica”. [Ed. Brasileira: Marx, 1974, p. 135.]

54 Lukacs, 1975; Riedel, 1984; Waszek, 1988.

55 Gans, “Prefacio”, in: Hegel, Grundlinien der Philosophie des Rechts. Segunda edicao, ed. E. Gans
(Berlim: Duncker & Humblot, 1833), p. V-XVII, aqui p. VIIl — traducao inglesa em Michael H.
Hoffheimer, Eduard Gans and the Hegelian philosophy of law (Dordrecht: Kluwer, 1995), pp. 87-92,
aqui p. 88.

56 Ha agora trés edicoes das licdes de Gans sobre direito natural e historia universal do direito, um curso
frequentemente repetido por ele e constantemente ampliado desde o final da década de 1820 até
quase a sua morte em 1839: Gans: Philosophische Schriften, ed. Horst Schroder (Berlim: Aufbau,
1971), aqui p. 108ss.; Naturrecht und Universalrechtsgeschichte, ed. Manfred Riedel (Stuttgart:
Klett-Cotta, 1981), aqui p. 82ss.; Naturrecht und Universalrechtsgeschichte: Vorlesungen nach
G.W.F. Hegel, ed. Johann Braun (Tubingen: Mohr-Siebeck, 2005), aqui pp. 164-166.

57 Gans, 2005, p. 165.
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Say. Gans professa explicitamente o ultimo sistema e o considera capaz de “perfeicao
infinita”.%® Em algumas prelecoes posteriores, Gans parece ter integrado os autores
alemaes de teoria economica no interior da terceira categoria, notadamente Karl
Heirinch Rau (1792-1870)%° - segundo Friedrich Engels, um dos raros economistas
alemaes que Marx havia realmente estudado (seu foco principal foram os “grandes
[autores] franceses e ingleses”®). Gans fez também algumas mencoes passageiras
as teorias saint-simonistas naquele contexto,®’ um assunto tratado em uma parte
anterior de suas licoes e em outros textos.®

O importante aqui é que Gans claramente notou a necessidade de dizer mais
sobre a nova ciéncia da economia politica, donde seu esboco dos diferentes estagios
do pensamento econdmico. Importante também é que ele reconhece que toda uma
nova terminologia foi cunhada pela nova disciplina.®? Diferentemente de seu préprio
projeto sobre a historia universal da lei de sucessao, ele nao achou necessario separar
a disciplina da economia politica do “sistema dos carecimentos” hegeliano, isto €, a
fundamental secao de abertura da parte mais extensa do sistema de Hegel, intitulada
“sociedade civil”, apresentada em sua Filosofia do Direito e, de forma ainda mais
sucinta, nos paragrafos correspondentes de sua Enciclopédia (§§ 523-528).

Em contraste, o proprio Hegel, depois de publicar sua Filosofia do Direito
(1820/1821)%, parece ter reconsiderado a questao. Isso se torna evidente em suas
posteriores Licoes sobre a Historia da Filosofia,®> onde ele lida em varios lugares com
os contornos cambiantes da filosofia. Ja no contexto de sua consideracao a respeito
de Platao, Hegel diz que “a palavra filosofia teve diferentes significados em diferentes

58 Gans, 1981, p. 84: “Wir bekennen uns zum Industriesystem von Adam Smith” [Estamos comprometidos
com o sistema industrial de Adam Smith]; Gans, 2005, p. 166: das “Industriesystem [ist] einer
unendlichen Vervollkommnung fahig” [o sistema industrial [é] capaz de perfeicao infinita].

59 Gans, 2005, p. 165.

60 Cf. Prefacio de Engels ao Segundo Volume de O Capital (1885); Marx & Engels, 1963, p. 14 —
traducdo em inglés de I. Lasker (Moscou: Progress Publishers, 1956), p. 6: “Marx comecou seus
estudos economicos em 1843, em Paris, pelos grandes ingleses e franceses; dos alemaes, ele
conhecia apenas Rau e List, e com eles tinha o suficiente”. [Ed. Brasileira: Engels, In: Marx, 2014,
pp. 85-86.]

61 Gans, 2005, p. 166.

62 Cf. Gans, 1981, p. 51s.; Gans, 2005, pp. 58-63. Para uma abordagem mais detalhada de Gans
sobre Saint-Simon e sua escola, ver seu texto sobre Paris em 1830, in: Riickblicke auf Personen
und Zustidnde [1836], edicdo com introducao e notas de N. Waszek (Stuttgart-Bad Cannstatt:
Frommann-Holzboog, 1995), pp. 91-102; cf. Waszek, 2006, pp. 24-49, em particular pp. 35-41.

63 Gans, 2005, p. 166.
64 A capa de seu livro exibe o ano de “1821”, mas o livro ja estava disponivel no final de 1820.

65 Cf. a velha edicao de K. L. Michelet, Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie (3 volumes,
Berlim: Duncker und Humblot, 1833-1836) [Werke, vols. 13-15]; reimpressa na edicao amplamente
disponivel em Theorie Werkausgabe [TWA]. 20 volumes, eds. Eva Moldenhauer & Karl Markus
Michel (Frankfurt/Main: Suhrkamp, 1969-1971), vols. 18-20, que mistura as licées de diferentes
anos, com a nova edicao - Vorlesungen Uber die Geschichte der Philosophie. 4 volumes, eds.
Pierre Garniron e Walter Jaeschke (Hamburg: Meiner, 1986-1996) [Hegel, Vorlesungen, vols. 6-9] -
baseada principalmente nas notas de alunos do curso de 1825/6.
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épocas” e, dentre os excéntricos exemplos que ele usa para ilustrar seu ponto, temos
“o0 inglés que denomina filosofia 0 que denominamos fisica experimental e quimica”
(Hegel, 1969-1971, vol. 19, p. 34). Quando mais tarde menciona Newton, Hegel volta
ao diferente escopo atribuido a filosofia em diferentes paises:

Matematica e fisica sao denominadas pelos [“ingleses”] filosofia newtoniana. Essa
expressao esta ainda em uso também em tempos mais recentes. Observacoes estao
sendo feitas em economia politica, em relacao ao progresso da riqueza; a economia
politica de Adam Smith ganhou fama na Inglaterra. Principios gerais tais como a
liberalizacao do comércio sao ali denominados maximas de filosofia, sao denominados
filosofia (Hegel, 1986-1996, vol. 9, p. 127s).

Hegel segue com um exemplo para esse uso do termo “filosofia”, tirado
de um discurso de 1825 de George Canning,*® um exemplo que Hegel encontrou
lendo o The Morning Chronicle.®” Atualmente mesmo restaurantes anunciarao sua
“filosofia” no menu, explicando, por exemplo, que apenas usam comida organica
de fornecedores locais, e assim por diante. Em passagens citadas, Hegel ja esta
excluindo implicitamente tais usos do termo “filosofia”, e, a0 menos em um conjunto
de notas de estudantes de suas licoes de 1825/26, diz explicitamente que “tudo que
é derivado de principios gerais € denominado filosofico. Pretendemos excluir todos
esses aspectos do foco de nossa abordagem”.%® Assim, é simplesmente coerente que
Hegel, quando tratando da filosofia escocesa em suas Licoes, aplique essa exclusao:
ele nao apresenta as ideias economicas de Smith, mas o menciona no contexto de
outros autores (Francis Hutcheson, Adam Ferguson, Dugald Stewart) que escreveram
sobre assuntos morais, dizendo que “nesse sentido, o economista Adam Smith é um
filosofo também”,”° obviamente uma alusao a Teoria dos Sentimentos Morais (1759)
de Smith, embora nao seja uma prova definitiva de seu conhecimento em primeira
mao do texto. Hegel parece ter tido consciéncia de que Smith (como Hutcheson e
Ferguson) desenvolveu suas ideias economicas durante uma catedra de filosofia moral
(em Glasgow, no seu caso) e concebeu essas ideias inicialmente como ramificacoes

66 George Canning (1770-1827), naquele momento (1822-1827) Secretario de Estado para Assuntos
Estrangeiros e Lider da Camara dos Comuns sob o Ministério do Conde de Liverpool. O discurso de
Canning foi reportado da seguinte maneira: “um periodo acaba de comecar quando os Ministros
possuem o poder de aplicar ao governo do pais as mesmas maximas justas da filosofia profunda”
(para a fonte de Hegel, ver nota seguinte).

67 Que Hegel leu o relevante artigo —The Morning Chronicle, 14 de Fevereiro de 1825, p. 3 — pode ser
provado por meio de seu excerto remanescente, primeiro publicado em Hegel, Berliner Schriften
1818-1831, ed. Johannes Hoffmeister (Hamburgo: Meiner, 1956), p. 701; cf. Petry, 1976, pp. 11-80,
aqui p. 31s.

68 Essas notas podem ser encontradas na Academia Polonesa de Ciéncia na Cracovia, MS, N° 57, p. 15.
Aidentidade do estudante nao esta solidamente estabelecida, mas o nome “Helcel” é geralmente
atribuido a elas.

69 Hegel, 1969-1971, volume 20, pp. 281-286; Hegel, 1986-1996, volume 9, pp. 144-148.

70 Hegel, 1969-1971, volume 20, p. 285: “Auch der Staatsokonom Adam Smith ist in diesem Sinne
Philosoph”.
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dessa disciplina. Certamente Smith posteriormente fez muito para emancipar a
moderna disciplina da economia (exatamente como Ferguson no caso da sociologia).
Hegel, por outro lado, esta escrevendo a partir do outro lado da divisa, procurando
uma sintese filosofica depois que essas ciéncias emergiram. A economia politica,
como qualquer outra ciéncia, esta lhe oferecendo material para sua empreitada
filosofica, mas ela propria nao pode mais ser considerada parte da “filosofia”.
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