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APRESENTACAO

Frente aos desafios lancados aos cultores do direito neste
momento de crise, aqui adotado o sentido husserliano do termo, qual
seja, crise da cultura contemporanea, traz a edicao deste numero dos
Cadernos de Fenomenologia e Direito artigos que, versando sobre
temas que buscam fugir da repeticao da doutrina ja pensada, seguem
caminhos os quais buscam a compreensao dos porqués em direito.

A proposta consiste em levar o leitor a lancar-se a compreensao
do conhecimento através de uma tematizacao que, alinhada
a Fenomenologia, interroga sobre fundamentos. Desbordar a
superficialidade manipuladora da técnica, ir além dos artificios da
operacionalidade, posta a servico do dominio material do mundo,
tornou-se imperativo.

Assim, na medida em que se faz necessario repensar os modos
pelos quais os poderes foram constituidos, esperamos que essas
pequenas discussoes sejam como estrelas a iluminar novas geracoes
sobre o risco de um viver carente de fundamentos. E preciso buscar
o que em direito é juridicidade, ou seja, sua esséncia.

O Conselho Editorial
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KEFLEXOES SOBRE AS BASES
APRIORISTICAS DA FENOMENOLOGIA
APLICADA A0 [DIREITO

Anadré R C. fonies*

Por detras de uma aparente diversidade do pensamento
juridico de todas as épocas e lugares, de sua interpretacao teorica,
do ecletismo e da antinomia entre numerosas concepcoes velhas e
novas, transluz um agente que conduz a uma orientacao de ideias
bem determinadas. Sao as esséncias das coisas em linhas diretrizes,
na moderna Ciéncia Juridica, estribada na diferenciacao estrutural e
funcional de classe de tais ou quais tipos e formas da manifestacao
dos fenbmenos juridicos na vida social e que correspondem a
um qualitativo distinto por parte dos teoricos e a uma diferente
interpretacao filosofico-juridica e de valoracao técnica, traduzidas
em ideias, conceitos, institutos ou principios.

As manifestacoes heterogéneas, por seu conteudo qualitativo
e de orientacao juridica, moldadas em sistemas complexos de

* Desembargador no Tribunal Regional Federal da 2* Regido (Rio de Janeiro e Espirito Santo) e Doutor em
Filosofia pela Universidade Federal do Rio de Janeiro — UFRJ.
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Reflexoes sobre as bases aprioristicas da Fenomenologia aplicada ao Direito

correlacoes ligadas aos principais dominios da vida civil, fazem
com que a questao do Direito se encontre no centro da vida e das
vicissitudes dos tempos atuais.

Apoiando-se em estudos anteriores, este texto impoe a tarefa
de apresentar um quadro mais ou menos geral das ideias criticas
que a nocao de a priorino Direito poderia oferecer, segundo certos
problemas suscitados pela Fenomenologia.

A Fenomenologia é obra, especialmente, de Edmund Husserl,
fundador e principal representante da escola, e de seus seguidores.
E coube a esses ultimos a primeira tentativa de aplicar no dominio
do Direito as teses de partida da Fenomenologia. Foi de Adolf
Reinach a autoria da primeira obra, que denominou Os fundamentos
aprioristicos do Direito Civil, seguida daquelas outras da lavra de Fritz
Schreier, Felix Kaufmann, Gehart Husserl e Wilhem Schapp. Aquela,
de Reinach, foi elaborada nos anos 1910 e as publicacoes seguintes
(Schreier, Kaufmann e Gehart Husserl) nos anos de 1920, com
excecao de Schapp, cuja obra juridica viria em 1930, nao obstante
ter apresentado, em 1910, obra de Fenomenologia filosofica.

Schreier foi aluno de Hans Kelsen, mas foi outro discipulo
do professor Kelsen que tentou aproximar a Fenomenologia do
Normativismo: Felix Kaufmann. O sobrenome de Gehart ndao era
coincidéncia, era ele filho de Edmund Husserl. Ja Reinach, teve
encerrada prematuramente sua vida com o advento da Primeira
Guerra Mundial, que tantas vidas ceifou. Assim ocorreu também
com outro importante filosofo neokantiano: Emil Lask.

A premissa fundamental estabelecida na Fenomenologia
husserliana ¢ a de que o objeto do conhecimento sao as coisas
tais como sao. Disso resultaria uma segunda premissa: a de que
do conhecimento da coisa havera um movimento consequente do
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conhecimento humano do fendmeno para a esséncia. A luz desses
dados, podemos dizer que estudar a coisa tal como ela é significa
toma-la em sua forma isolada, desassociada de outros vinculos
ou conexoes, como as historicas, econ6micas e sociais. Para a
Fenomenologia, o0 conhecimento da esséncia ¢ apreendido na base
ideal do fendmeno - eidos - que se revela a consciéncia. De sorte
que, quando caracterizamos 0 processo real observado na nossa
moderna sociedade sobre o contrato de locacao, por exemplo, com
uma tensao entre elementos econémicos e sociais, € que haveriamos
de reconhecer que nao se poderia admitir esse tipo contratual na
falta de correspondéncia com as condicoes predominantes da sua
aplicacao, ou forma como se desenvolve. Outra coisa nao se haveria
de ter, sendo, a esséncia do contrato de locacao.

Nao cabem duvidas: o conhecimento da esséncia é um
conhecimento direto, sem interferéncias. Por meio da intuicao das
esséncias, ou intuicao eidética, estao fundadas as proposicoes necessarias
e universais, que ndo se reduzem a meras generalizacoes da experiéncia.
Por isso 0 contrato de locacao é conhecido em sua forma pura ou
essencial e nao depois de ser interpretado ou sujeito a orientacoes que
os tribunais venham a imprimir na sua aplicacao e concretude.

Uma vez trasladado o conjunto dos e/dos, teremos o Direito a
priori (que nao deve ser confundido com o a priorineokantiano do
Direito). E esse Direito a priori ou eidético precede tanto o Direito
Positivo como a consciéncia juridica. O serda esséncia € o resultado
de uma acao reciproca do sujeito e do objeto. E o que se considera
imediatamente, por estar perante a consciéncia (sujeito), que tem
uma tendéncia totalmente orientada para o objetivo.

A tese geral de retorno as proprias coisas afasta o exame
parcial e fragmentado do Empirismo ou variacées psicologicas a
respeito do que se quer conhecer. Na Fenomenologia, os objetos
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Reflexoes sobre as bases aprioristicas da Fenomenologia aplicada ao Direito

sao ideais e, por isso, sao revelados de forma independente, sem
existirem no espaco ou no tempo, além de nao existirem apenas
subjetivamente, como prega o Kantismo. Ao contrario, essas
esséncias sao objetividades (e nao subjetividades), e sao ideais
porque nao se concretizam no espaco, nem se projetam no tempo.

Se se parte da ideia de que todo fenbmeno supdoe uma
esséncia independente dos fatos, os proprios fatos nao precisam
existir. E por isso que posso descrever um centauro, um unicornio
ou um dragao sem que tenham existéncia. E essas esséncias de
centauro, unicornio e dragao, mais do que esséncias, operam como
objetos ideais aprioristicos. Tendo nos libertado da duvida sobre
se existem ou nao dragoes, poderemos escrever historias, pensar
ou sonhar ou mesmo assistir, virtualmente, a esséncia descrita de
dragoes, pensados em primeira mao. Assim o digam as bandeiras
do Pais de Gales e do Reino do Butao com imagens descritivas de
dragdes muito bem identificaveis a representar povos que, de forma a
priori, sabem que, antes de qualquer coisa, um dragao os representa.

Nas condicoes propostas pela Fenomenologia, os coniratos,
por exemplo, como o0 negocio juridico, existiriam antes mesmo de
serem percebidos pelo homem nas leis e no Direito vigente. E assim
que sob a forma de estrutura a priorio jurista identifica contrato onde
mesmo a lei nao o diga. Para assegurar essa compressao aprioristica
do Direito, podemos dizer que nao seria por meio da vontade
do legislador, da historicidade ou mesmo do fato de emergirem
contratos vivamente percebidos por uma manifestacao empirica,
mas, sim, porque ha substancias, esséncias, eidos, especialmente
concebidos pela consciéncia que dao nocoes, “categorias” e
“instituicoes”, verdadeiramente formadoras de um Direito a priori.

Numerosos filosofos e juristas ofereceram criticas a aplicacao da
Fenomenologia ao Direito. Ao criticarem, fazem identificacoes com
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teorias ja existentes, como identificar uma Teoria aprioristica do Direito
como uma Teoria do Direito Natural. As concepcoes metafisicas de um
Direito Natural universal e perene nao operam no campo cognitivo,
mas na praxis do Direito em seu confronto com o chamado Direito
Positivo. A Fenomenologia nao é estranha aos dois e, tanto em um
como em outro, estaria a delimitar concepcoes e ideias.

Os marxistas aceitam o principio fundamental de se estudar
0s objetos e 0s processos tais como sao, assim como 0 movimento
consequente do conhecimento humano do fendmeno para a
esséncia. O Marxismo reconhece que se o fendmeno e a esséncia
fossem uma e a mesma coisa, toda ciéncia seria supérflua. Entretanto,
0 método materialista do Marxismo nao ignora as associacoes
historicas, sociais e econdmicas no conhecimento do objeto. Para
0s marxistas, a Fenomenologia ¢ uma concepcao tao burguesa
como o Positivismo. E a demonstracao clara de tal afirmacao seria
o fato de que os exemplos seriam sempre de Direito Privado, como
0 contrato, mencionado neste texto.

Sao as criticas dirigidas também a uma impossibilidade da
Fenomenologia se constituir em fonte propria de compreensao do
Direito, servindo apenas para compor a formatacao de outras teorias,
como a Teoria Egoldgica de Carlos Cossio, a Sociologia do Direito
de Georges Gurvitch, a Filosofia do Direito de Helmut Coing, ou
mesmo para o alicercamento filosofico do Normativismo de Hans
Kelsen e das concepcoes juridico-existencialistas.

Um outro grupo de juristas filosofos nega que a concepcao
aprioristica possa ter alguma utilidade pratica, além de ser impossivel
criar um sistema filosofico com mera intuicao das esséncias. Outros
ainda atribuem a aplicacao da Fenomenologia ao Direito, em bases
aprioristicas, um szatus de sonho ou poesia, que contribuiria mais
para confundir do que para esclarecer.

Cadernos da EMARF, Fenomenologia e Direito, Rio de Janeiro, v.9, n.1, p.1-174, abr./set.2016 19



Portanto, um dado essencial a ser trazido para essas discussoes
€ que a definicao cientifica da propria nocao de retorno as coisas
mesmas s é possivel se forem estabelecidos os fundamentos
aprioristicos no estudo do Direito. Por isso se intentou analisar as
bases dessas premissas de forma a rejeitar as concepcoes criticas
mais difundidas na atualidade.
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SOBRE HISTORIA E HISTORICIDADE EM
Epmiunp HUSSERL

Maria Aparecida Viggiani Bicudo’

Resumo: Este artigo trata da Historia e historicidade na obra de Edmund
Husserl. Faz uma incursao no modo pelo qual aparece a posicao desse autor sobre
Historia e sobre Psicologia, desde o inicio de seus trabalhos até a fase final em
que os apresenta, quando de seu falecimento. Evidencia as ideias nucleares na
concepcao de historicidade, como: origem, eu, outro, intropatia, intersubjetividade,
linguagem, constituicao da idealidade das ciéncias matematicas e formais e
respectiva duracao na cultura. Destaca o primado do presente na concepcao de
historia por ele elaborada.

Palavras-chave: Fenomenologia; historia; historicidade; origem; momento
presente; psicologia.

Abordar historia e historicidade em Husserl, leva-nos ao “Crise
das Ciéncias Europeias Contemporaneas” (HUSSERL,2008) e a muitos
trabalhos por ele escritos, que esta0 no em torno das datas da
edicao dessa obra. Dentre esses trabalhos, alguns constam como

! Professora Titular de Filosofia da Educagéo (aposentada). UNESP —IGCE. Campus de Rio claro. Professora
da Po6s-Graduagao Stricto-Senso Educagdo Matematica e seus fundamentos filosoficos e cientificos.
Pesquisadora do CNPq. mariabicudo@gmail.com
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Sobre historia e historicidade em Edmund Husser/

Anexos, das edicoes traduzidas para o inglés (1970) e mesmo para
0 portugués (2008). De ambas constam o “A origem da Geometria”
que, conforme meu entendimento ¢ um trabalho que expoe, ao
modo de uma sintese, seu pensamento sobre a constituicao das
ciéncias exatas formais, tomando como exemplar a Geometria. Ao
expor essa constituicao traz, nesse movimento, a origem dessa
ciéncia, entendida de modo nao historico factual, mas como
fundada na intuicao original de uma subjetividade e no a priori
historico. Sao expostas ideias nucleares a essa constituicao como
a intropatia e a linguagem, as quais, por sua vez, se enrolam nas
articulacoes da constituicao da comunicalizacao, ou seja, conforme
meu entendimento, no processo de expor em linguagem o sentido
articulado e, concomitantemente, de modo entrelacado, pelo ato
entropatico, constituir intersubjetivamente e abrir espaco para a
constituicao da comunidade.

Ja de imediato € preciso destacar que junto a questao da historia,
comparece, nesses seus escritos, a ideia de horizonte e de mundo-
vida. No conjunto de sua obra, o que significam as intuicoes que o
conduziram a trabalhar com essas ideias? Sao consonantes com a
fenomenologia, assumida por ele como ciéncia do rigor, ao explicitar,
de modo claro, a diferenca entre assumir-se a “atitude natural”,
apresentada como sendo aquela do realismo ingénuo, presente
nas ciéncias da natureza, e a “atitude fenomenoldgica” mediante a
qual se caminha para a fenomenologia transcendental? Essas ideias
significam uma ameaca ao programa da fenomenologia husserliana?

Exporei algumas criticas que ou mostram a incompatibilidade
dessas ideias com os trabalhos anteriores desse autor, ou argumentam
arespeito de a fenomenologia, ao assumir o solo historico e cultural
do mundo-vida, deixar de trabalhar sem pressupostos, uma vez
que esse solo ja seria seu pressuposto. Assumirei, e aqui concordo
com Carr (1970), que sao sim ideias poderosas que aparecem no
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pensamento tardio desse autor, indicando sua vivacidade e forca
como pensador, que estava sempre no movimento de recomecar sua
filosofia, criticando o que ja havia esclarecido e produzido e sempre
criticando o método fenomenoldgico assumido em seu trabalho.
Esta afirmacao encontra em De Boer a seguinte explicitacao:

O problema das ciéncias normativas o (a Husserl) conduziram
- como Brentano - a uma andlise a priori da consciéncia. Fssa
andliselevantou oproblemade encontrarumaprioridaciéncia,
cuja solucao encontrou na doutrina da intuicao das esséncias.
Mas essa doutrina também nao foi terminal. Os problemas
que permaneceram conduziram, finalmente, a uma radical
revisao da ontologia e a uma nova ideia de filosofia. Fm seus
esforcos para encontrar essa filosofia, Husserl repetidamente
engajou-se em renovadas reflexoes sobre o problema dos
‘caminhos’ e reducdo. Assim, no final de sua vida, como
Moisés, que havia visto a terra prometida mas nao lhe foi
permitido adentid-la e cultivd-la. (1978, p.505) - Tr. Autora.

Caminho, ainda, neste texto, expondo minha compreensao
de que historia e mundo-vida necessariamente nao conduzem a
um embacamento da experiéncia vivida como sendo o primado do
conhecimento do mundo, mas abrem as compreensoes que aceitam
esse primado e desdobramentos que estao entrelacados aos atos da
consciéncia e constituicao da intersubjetividade, que consigo carrea
a da comunidade a qual sustenta a organizacao social.

A critica da historia e da psicologia

O tema da historia esta presente no pensamento de Husserl
desde o primeiro decénio de 1900, estando suas ideias, a esse
respeito, claramente postas no Philosophie als strenge Wissenchaft
(Filosofia como ciéncia rigorosa), de 7970. Tomarei esta obra como
ponto de referéncia para trabalhar a concepcao de historia que

Cadernos da EMARF, Fenomenologia e Direito, Rio de Janeiro, v.9, n.1, p.1-174, abr./set.2016 23



Sobre historia e historicidade em Edmund Husser/

entao ele expunha e contra a qual se colocava. Valho-me, em meus
estudos, da traducao desse texto para a lingua inglesa efetuada por
Quentin Lauer, publicada no livto Phenomenology and the Crisis
of Philosophy (1965), referindo-me a ele na lingua portuguesa,
mediante minha traducao.

Na Filosofia como Ciéncia Rigorosa, Husserl se coloca contrario
ao estudo da historia, tomando-a como historia factual e, nessa
direcao, tece argumentos oriundos de sua discussao sobre a ciéncia
natural. Ao fazé-lo, traz, no movimento do seu pensar argumentativo,
a psicologia factual.

No “A Crise das Ciéncias Europeias” (1970; 2008) em seus
paragrafos 9 e seguintes, quando faz toda uma analise do trabalho
de Galileu, no que diz respeito a matematizacao da natureza, Husserl
expoe, de modo detalhado, como essa concepcao foi crucial para
0 estabelecimento das ciéncias do periodo moderno, inicialmente
a fisica, em seguida a quimica e, na esteira do sucesso dessas, as
ciéncias empiricas e as do espirito.

Ao tomar o espaco geométrico, tal como presente na obra de
Euclides, portanto idealizado, Galileu cria um modo de proceder,
entao inédito, para trabalhar com a fisica, pois 0s objetos dessa ciéncia
passam a ser estudados no espaco “idealmente exato”, o que significa
gue ja nao estao sujeitos as facticidades do mundo sensivel. A exatidao,
assim obtida, é dada como objetivacao, ou seja, como um espaco
objetivo e exato, visto como perfeito para obter-se conhecimento
objetivo e seguro. Instala-se, desse modo, um racionalismo que vem a
sustentar os métodos investigativos de todas as ciéncias naturais. Essa
visao racionalista se amplia, estendendo-se para uma visao naturalista
e formatando uma concepcdao de naturalidade das ciéncias. Essas
racionalidade e concepcao tomaram conta do universo cientifico do
mundo ocidental, abrangendo as ciéncias formais, as empiricas e as
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do espirito. Portanto, abrange a psicologia, entendida como ciéncia
natural e a historia, como ciéncia factual.

No §58 do “A Crise das ciéncias europeias” (2008, p. 217), Husserl
afirma: “A tarefa posta pela psicologia moderna, e por ela assumida,
era a de ser a ciéncia das realidades psicologicas, dos homens e dos
animais, como seres unos, articulados, porém, em dois estratos”.

Entretanto, as realidades psicoldgicas sao entendidas por essa
ciéncia tao somente como o0 modo de ser real dos objetos fisicos,
recusando-se a admitir qualquer realidade ao ideal. Toma para si
a tarefa de estudar os fatos psicologicos, em sua empiricidade,
naturalizando-os e, ao fazer isso, de acordo com Husserl, ela se
afasta de sua caracteristica essencial, uma vez que naturaliza a
consciéncia e as ideias. Ela se atém ao estudo dos fen6menos
psiquicos, naturalizados, e, portanto, passiveis de serem investigados
de acordo com a cientificidade do método das ciéncias exatas, que
tém na observacao e andlise das experiéncias um ponto central.

De acordo com Husserl,

A Psicologia Moderna nao mais quer ser uma ciéncia da
‘alma:; mas, ao contidrio, dos ‘fenémenos psiquicos’. Se for
isso que ela quer, enido deveria estar apta para descrever
e determinar esses fenomenos com rigor conceitual.
Deve ter adquirido os conceitos rigorosos necessdrios
mediante trabalho metodico. (Husserl 1965, p. 99).

Seria, portanto, necessario que a psicologia se colocasse a
pergunta “o0 que € o0 exato em psicologia?” de tal maneira que o
trabalho metodologico rigoroso pudesse ser por ela efetuado. I1sso
nao ocorre e ela acaba por proceder do modo pelo qual procedem
as ciéncias naturais que tomam para estudo a experiéncia ingénua,
naturalizada e tida como objetivamente dada, sem que se pergunte,
0 que € a experiéncia que tomo como objeto de estudo. Como
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conclusao, acaba por emitir julgamentos empiricos, com sua
pretensao de serem cientificos.

Ospsicologos pensam que eles devem todo seu conhecimento
psicologicoa experiéncia, desse mododslembrancasingénuas
ou d penetracao empadtica as lembrancas, as quais, em virtude
daarte metodica do experimento devem se tornar fundamenito
para as conclusoes empiricas. (Husserl 1965, p. 98).

Seguir o0 modelo das ciéncias naturais significa naturalizar a
consciéncia e trabalhar na dimensao da natureza considerada como
unidade do ser espaco-temporal sujeito as leis exatas da natureza. E
desse modo que a psicologia trabalha com os fen6menos psiquicos
imersa na tendéncia da racionalidade das ciéncias do periodo
moderno, do mundo ocidental, que

[..] de acordo com o hdbito de interpretacao dominante
de cada um, o cientista natural tem a tendéncia de olhar
tudo como natureza e o dientista das humanidades olha
tudo como espirito, como criacao historica; pela mesma fala
ambos esitao inclinados a falsificar o sentido do que nao pode
ser visto segundo seu modo de ver. (Husserl, 1965, p. 79).

Aqui se da a virada no modo de tratar, segundo a racionalidade
experimental das ciéncias naturais e exatas, todos os ideais
teoréticos, axiologicos, epistemoldgicos e mesmo os formais. Para
explicar os fundamentos do conhecimento, a psicologia estrita passa
a ser tomada como fundacao das ciéncias humanas e, também, da
metafisica. Husserl se coloca contra essa filosofia, afirmando serem
ingénuas todas as ciéncias naturais. Ou seja, sua critica incide na
falta de questionamento do proprio método tomado em si como
perfeito e da natureza dos objetos de seus estudos, enfim, critica a
auséncia do procedimento de analise transcendental dos fenbmenos
intencionados nas investigacoes que essas ciéncias efetuam.

Flas ndao devem o motivo de seu procedimentio (das ciéncias
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empiricas) a qualquer revelacao, mas a penetracio do
sentido das experiéncias em si, ou o sentido do ser nelas.
Assim, embora jd ‘dadas’ na experiéncia ‘vaga’ sdo dadas
apenas de modo confuso. Consequentemente a questdo
se impoe: como sdo as coisas realmente? Como sdo
elas determinadas com validade objetiva? Mediante qual
meétodo sdo elas tomadas como as ‘melhores experiéncias’
e como sdao melhoradas? (Husserl 1965 p. 100).

No bojo dessas criticas, esta também aquela que faz a historia,
entendida aqui como historia fatual, ciéncia da vida empirica do
espirito.  Sua critica se estende para além da racionalidade da
ciéncia moderna, efetuada em termos da matematizacao da natureza
exposta ao analisar o feito galilaico, abrangendo o modo de as
ciéncias do espirito trabalhar, em especial a historia. Esta, segundo
esse autor, busca interpretar toda realidade e toda verdade como
sendo relativa ao conhecimento historico. Este, por sua vez, tem
como procedimento estudar o desenvolvimento dos acontecimentos
e suas origens. E nessa direcio que Husserl toma Dilthey como
0 maior representante desse modo de proceder, criticando-0 em
termos de sua filosofia relativista.

Para que compreendamos a critica efetuada por Husserl, trago,
nos paragrafos que seguem, uma explanacao do exposto por esse
autor, a esse respeito.

Dilthey, ja no capitulo “Introducao: o antagonismo dos sistemas”
(Dilthey, 1992, p. 15)?, traz o trabalho da psicologia analitica e formal
do século XVII que destaca as formas e 0s processos mediantes
0s quais se realiza o desenvolvimento do homem, esclarecendo
as possibilidades de determinar o proprio conteudo do psiquico.
Como base desse trabalho, sempre esteve a sua disposicao o tipo

2 Dilthey, W. Os tipos de concepgao de mundo. www.lusofia.net, tradutor Artur Mor&o. Esta versdo, conforme
o tradutor, ¢ uma tradugao mais apurada e ressarcida do Weltanschauungs Lehre” (1910?) para o portugués,
também efetuada por Artur Morao, da Universidade de Lisboa.Lisboa: Edigdes 70., 1992. Aqui me valho
de ambas, conforme a clareza do tema abordado.
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altamente desenvolvido do homem europeu, expresso pelo conceito
da “humanidade do século XVIII”. Afirma:

Este conceito encontra-se ainda em Herder em luta com
a consciéncia historica que estd a irromper: historia é a
multiplicidadeemdesdobramentodasformashumanasdavida,
diversidade que radica na forca genética da natureza humana
e que enlra na existéncia por acao das diferentes condicoes
geodidficas, climdticas e sociais da vida. (Dilthey, 1992, p.18).

Esse modo de ver esta fundado na concepcao de desenvolvimento
das mudancas ocorridas em termos de visoes de mundo e de ciéncia
e, também, esta em consonancia com a teoria evolutiva da ciéncia
natural. Ao ser efetuado um estudo dos povos primitivos, 0 modelo
evolucionista é trazido para a historia, tornando-se possivel vé-la e
estuda-la do ponto de vista historico-evolutivo. O proprio Dilthey
afirma que “a teoria do desenvolvimento que assim surgiu esta
necessariamente unida ao conhecimento da relatividade de toda
forma de vida historica” (Dilthey, p. 8, www.lusofia.net).

Essa relatividade esta ligada a variedade de modos de a vida se
expressar constituindo visoes de mundo, o que vem a se constituir
como, nessa época, era entendido por fato historico.

A variabilidade das formas humanas de existéncia corresponde
a multiplicidade dos modos de pensar, dos sistemas
religiosos, dos ideais morais e dos sistemas meltafisicos. E
um fato historico. Os sistemnas filosoficos mudam conforme
os costumes, as religioes e as constituicoes. Revelam-se,
poritanto como produtos historicamente condicionados.
O que é condicionado por dircunstancias historicas é
igualmente relativo no seu valor. (Dilthey, 1992, p.18).

Cada sistema que expoe uma visao de mundo de uma época e
comunidade pretende apreender o vinculo cosmico, expondo uma
validade universal. Entretanto, esse modo de proceder tem, como
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conseqiiéncia, uma gama de sistemas que se mostram em conflito,
uma vez que apresentam visoes diferentes. De acordo com Dilthey,
a formacao da consciéncia histérica ajudara a superar a contradicao
entre a pretensao a validade universal de cada sistema filosofico e
a anarquia historica desses sistemas.

Aponta como uma antinomia o proprio objeto da metafisica
que visa ao conhecimento objetivo da conexao da realidade efetiva,
tomado como base para o homem assumir-se nessa realidade.
Entretanto esse conhecimento metafisico sai de seus limites para o
desconhecido e, ainda, acaba por transformar em metafisica apenas
uniformidades nas relacoes dos fatos, ao estender hipoteticamente
essas relacoes a toda realidade efetiva. Como um sistema, ainda que
fosse apresentada uma sintese do conhecimento de uma época, nao
daria conta de oferecer suporte a existéncia do individuo. Dilthey
avanca dessa antinomia e aponta mais uma, a respeito da consciéncia
historica e esses sistemas metafisicos. Entende que o modo de ligacao
do saber de uma época esta condicionado a posicao de consciéncia,
sendo, assim, sempre uma expressao subjetiva e provisoria dessa
ultima. Pergunta-se se havera solucao para essa antinomia. Indica
que, se possivel for, serd por meio da auto-reflexao historica que deve,
entao, converter em seus objetos os ideais humanos e as concepcoes
de mundo. Estaria, portanto, apontando uma perspectiva de solucao,
lancando mao da historia da filosofia e da sistematica filosofica,
de tal modo que a filosofia atenderia as necessidades de superar
as antinomias apontadas, na medida em que ela chegasse a um
entendimento com a consciéncia historica. A aplicacao da consciéncia
historica a filosofia e a sua historia trabalharia contra um ceticismo
assumido frente a multiplicidade de sistemas metafisicos.

Entretanto esse estudo historico, para Dilthey (1992), deve
ser levado a cabo pelo método da comparacao entre os sistemas,
englobando o estudo da psicologia. Exige uma analise psicologica
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da arte, da religiao e da filosofia como suportes da concepcao da
vida e da mundividéncia. Nesse método funda a busca das formas
capitais nas diversas épocas, na exposicao de antinomias etc.,
desembocando na solucao do acima mencionado.

Husserl, no Filosofia como Ciéncia Rigorosa(1965) comenta que
€ essa visao de mundo que, ao modo costumeiro dos sistemas que se
tomam como universais, na época moderna com o desenvolvimento
das ciéncias exatas e da natureza, que sempre solicitam a objetividade
dos fatos com os quais trabalham, passa a ser denominada de
metafisica. Com isso, surge para a filosofia a tarefa de investigar a
estrutura morfologica e a tipologia dessas ciéncias, dando destaque as
suas conexoes de desenvolvimento, de modo a tornar historicamente
compreensivel as motivacoes espirituais que motivam sua esséncia,
revivendo-os a partir do seu interior. Esse € o modo de a historia
proceder, nesse momento, conforme o entendimento de Husserl.

O historicismo, que diz dessa visao de historia, conduz ao
subjetivismo cético, pois esta sempre a buscar comparacoes entre 0S
diferentes sistemas metafisicos, mesmo que atente para as conexoes
possiveis dos seus modos de explicar a realidade. A validade das
ideias desenvolvidas repousa no seu aspecto factual, sendo sua
validade contingente.

Fatos do desenvolvimento historico, mesmo os fatos mais
gerais concernentes a maneira de desenvolvimento proprio
dos sistemas como tal, podem serrazoes, boas razoes. Mesmo
assim, razoes historicas produzem apenas consequéncias
historicas. O desejo ou de provar ou de refutar ideias com
base nos fatos é um ndo senso - de acordo com a referéncia
que Kant faz: ex pumice acquam. (Husserl, 1965, p. 126/7).

E interessante que mesmo nessa obra Husserl faz uma ressalva
significativa em relacao a histoéria, ainda que a critique e ndo a aceite
por ser factual e naturalista. Afirma:
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Se, entdao, eu olho para o historicismo como um erro
epistemologico que, por causa de suas conseqiéncias,
deve ser rejeitado sem mais como o foi o naturalismo,
mesmo assim eu gostaria de enfatizar expressamente que
eu reconheco plenamente o valor extraordindrio da historia
no amplo sentido para o filosofo. (Husserl, 1965, p.129).

Essa sua afirmacao revela o valor que atribui, ja em 1910, a
historia. A visao de historia como fatual, que ele enfaticamente
rejeita, na década de 1930 dara lugar a outro pensar sobre historia,
na direcao de buscar por uma historia transcendental.

A busca por uma historia fenomenoldgica e transcendental

Na década de 1930 sua preocupacao com a historia revela-se
de modo contundente. Agora seu pensamento se dirige em busca
de uma historia fenomenoldgica transcendental. Aparecem as ideias
sobre o a priori historico, o horizonte do mundo-vida; é dada énfase
alinguagem. Na mesma época, apresenta também sua preocupacao
com a crise da filosofia europeia e sua compreensao de renovacao
dessa filosofia, preocupacao essa que ja havia sido expressa em
1922, no artigo publicado na Revista Kaizo (Husserl, 2006).

Husserl volta ao tema da historia no “A Crise das Ciéncias
Europeias e Fenomenologia Transcendental” (Husserl, 2008)3, porém
agora sob enfoque diferente daquele assumido no “Filosofia como
ciéncia do Rigor”, ou seja, intenciona uma historia que busque pela
“origem” e nao aquela que se atém ao relato do desenvolvimento
e encadeamento dos fatos “historicos”. E vai além da busca pela
origem, preocupando-se em mostrar como o evidenciado na origem

3 Estou me valendo da tradug@o para o portugués editado em 2008, pela Phainomenon da obra publicada
em 1954 em alemao pela Martinus Nijhoff, The Hagues, e, também, da traducao dessa mesma edi¢ao para
o inglés, publicada em 1970. O escrito nessa obra foi apresentado em novembro de 1935 nas conferéncias
que Husserl proferiu em Viena e em Praga em 1935, mas publicado como livro apenas em 1954.
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se enrola em compreensoes e expressoes/compreensoes entre
sujeitos, que, pela linguagem e pela tradicao vai se mantendo
presente ao mundo historico-cultural, que, também, pode ser
entendido como o mundo do a priori histérico onde vivemos na
circunvizinha do que ai esta como dado.

No § 9 do “A Crise” afirma:

Procuraremos a compreensdo da unidade que vigora em
foda a definicao historica de metas, em fodas as divergéncias
e convergéncias das suas transformacoes, e, numa critica
permanente que ftem sempre em visita a conexao historica
lotal, como conexdo pessoal, procuraremos discernir, por
fim, a unica tarefa historica que pessoalmente podemos
reconhecer como nossa. Trala-se de discernir nao a partir
de fora, do facto, e como se o devir temporal em que nos
proprios estamos inseridos fosse uma mera sequéncia
causal exterior, mas a partir de dentro. SO assim temos
uma tarefa que nos é propria, nos, que nao so temos uma
heranca espiritual, mas lambém que nada somos senao
resuftado historico-espiritual. (Husserl, 2008 p. 87/88).

No anexo Il § 9a da edicao portuguesa e no apéndice VI da
edicao americana, denominado “A origem da Geometria” * encontra-
se um esclarecedor trabalho sobre o modo pelo qual Husserl estava
entao compreendendo a historia, bem como, além de trazer uma
excelente reuniao de importantes ideias trabalhadas em outras obras,
deixa abertas possibilidades de trabalhar-se com procedimentos
inovadores em investigacoes sobre temas de historia.

A questdao da “origem” no “A Crise das ciéncias europeias”
aparece com dois sentidos. Ele fala de origem, como ato em que

* Na edi¢do America o tradutor coloca a seguinte nota: “este manuscrito foi escrito em 1936 e foi editado
e publicado (comegando pelo terceiro paragrafo) por Eugen Fink na Revue Internationale de philosophie,
V.I, No.2 (1939) sob o titulo ‘Der Ursprung der Geometrie als intentional-historisches Problem’. Aparece
na edi¢do de Biemel do Crisis como ‘Beilage III’, PP.365-86. Os primeiros paragrafos sugerem que foi
intencionado para ser incluido no Krisis”. (Husserl, E. 1970, p.353).
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se da um ver claro, uma evidéncia, e em origem como origens da
situacao em que a Europa entao se encontra naquele comeco da
primeira metade do século XX, focando, as questoes cientifico-criticas
filosoficas. Nessa direcao, sua preocupacao é com 0s aspectos
historico-teleologicos da humanidade européia. O primeiro sentido
esta tematizado no “A Origem da Geometria” (Husserl, 2008, p.
360) e o segundo, no “A Crise da Humanidade Europeia” (Husserl,
2008, p. 317). Em ambos os trabalhos, seu modo de ver a historia e
a importancia que a ela atribui estao presentes.

Entretanto, o conceito de “origem” nos primeiros trabalhos de
Husserl designa um processo de abstracao mediante o qual nos nos
locomovemos de objetos concretos e individuais a conceitos gerais. Este
modo de ver “origem” esia presente no seu trabalho sobre a origem da
aritmética e esta bastante proximo ao modo pelo qual os empiricistas
trabalham com a questao da abstracao. De acordo com Miller

Nesses trabalhos (iniciais) ele primeiro descreve o
“fenémeno concrefo” que forma a base para nossa abstracao
do conceito de numero e, enido, avanca na discussao dos
proprios processos de abstracao. (Miller, 1982, p. 35).

No “A origem da geometria” esse termo diz da sintese
intencional mediante a qual os proprios objetos concretos sao
constituidos para o sujeito.

Este dltimo sentido de origem - origem no sentido de
constituicao ao invés de abstracio - certamente nao
exclui o primeiro. Mas chama a atencao para um nivel mais
profundo do problema da origem. (Miller, 7982, p. 35).

Esse problema esta entrelacado as andlises de evidéncia,
verdade e ser que estabelecem a distincao entre intencoes “vazias”
e “preenchidas”. Nas primeiras o objeto é intencionado em uma
variedade de modos, porém nao é dado em uma evidéncia intuitiva.
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“Nesse caso podemos dizer que 0 objeto é intencionado em sua
auséncia” (Miller, 1982, p.35). O objeto também pode ser dado
de modo direto e intuitivo, 0 que caracteriza o ato intencional
preenchido, significando que o objeto é intencionado em sua
presenca. Este significado é o que Husserl denomina de intuicao
origindria. Esta se da no agora, no instante do vivenciado sem
intermediacao do signo que possa apontar e expressar o intuido.

A ponlta do instante, a identidade do vivido presente a si
no mesmo instante, carrega, portanto, todo o peso dessa
demonstracdo. A presenca a si deve se produzir na unidade
indivisa de um presente temporal, para ndo fer nada a se
dar a conhecer através de uma preocupacdo do signo.
£ssa percepcdo ou intuicao de si por si na presenca seria
ndo apenas a instancia na qual a ‘significacao” em geral
pudesse ocorrer, ela asseguraria, também, a possibilidade
de uma percepcdao ou de uma intuicao origindria em geral,
isto € a ndo significacao como “principio dos principios”. E,
posteriormente, cada vez que Husserl quiser marcar o sentido
da intuicdao origindria, lembraid que ela é a experiéncia da
auséncia e da inutilidade do signo. (Derrida, 1994, p.70)

E essa origem que ele busca no “A origem da Geometria”. Ele
quer, mediante o exemplar da constituicao dessa ciéncia, mostrar
que o presente da

[...]a propria certeza ideal e absoluta de que a forma universal
de toda experiéncia (Erlebinis), e logo foda a vida, sempre
foi e seid o presente. SO hd e so haverd o presente. O ser é
presenca ou modificacao da presenca. (Derrida, 1994, p.63).

Essa é a base de sua proposta do estudo da historia: estuda-la
a partir do presente. Esta questao ser elucidada ao tratarmos dos
aspectos metodologicos da investigacao da historia.

No “A Crise da Ciéncia Européia e a Filosofia”, Husserl tematiza
o conhecimento ocidental, primordialmente a ciéncia e a filosofia,
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tratando-o do ponto de vista de sua historia. Esta enredado na
questao de buscar o solo em que a ciéncia europeia se funda,
efetuando, para tanto, uma reducao fenomenolédgica do mundo-vida,
mostrando ser o conhecimento direto que realizamos, de modo
pré-predicativo nesse mundo, a ciéncia primeira e, a ciéncia teorica,
predicativa, uma segunda forma de conhecer.

Quando fala da ciéncia europeia ou da forma espiritual
da Europa, esta se referindo a cultura da razao, que, seguindo os
dizeres de Alves (Alves, 2006, p. 11) “é a cultura filosofica”. Portanto,
nao esta se atendo a uma delimitacao geografica e econémica da
ciéncia europeia, mas busca pela origem dessa razao e revela seu
entendimento pela renovacao dessa filosofia que se desviou de
sua trajetoria, entrando em crise, ao cair prisioneira de um pensar
naturalizado. Afirma:

“A forma espiritual da Furopa” - o que é isso? F mostrar
a ideia filosofica imanente a historia da Furopa (da
Furopa espiritual) ou, o que é o mesmo, a sua teleologia
imanente, que se dd a conhecer, do ponto de vista da
humanidade universal enquanto ftal como rompimento
e comeco de desenvolvimento de uma nova idade do
homem, a época da humanidade que doravante nao mais
pode e ndo mais quer viver a ndo ser na livre formacdao
da sua existéncia, da sua vida historica, a partir de ideias
da razao, a partir de tarefas infinitas. (Husserl, 2008, 322).

Para ele essa razao se origina na Grécia Antiga, nos séculos VI
e VIA.C., quando surge uma “atitude de tipo novo dos individuos para
com o mundo circundante” (Husserl, 2008, p. 324) e que 0s gregos
a denominam de Filosofia. Em torno dessa razao, segundo esse
autor, desenvolve-se uma comunidade filosofica que se constitui
um nucleo de um espirito de cultura universal que atrai o todo da
humanidade (ocidental), produzindo uma progressiva mutacao sob a
forma de uma nova historicidade. Trata a historicidade como sendo
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0 modo pelo qual essa cultura se desenvolve. Para tanto traz as
ideias de comunicalizacao e de tradicao que retoma no “A Origem
da Geometria” (Husserl, E. 2008).

Vou me ater, neste artigo, a esse trabalho, para focar a
questao da historia, dada a complexidade em que essa concepcao
husserliana esta enredada, uma vez que abrange as ideias de origem,
de idealizacao, de intropatia, de linguagem, de comunicacao, de
tradicao e foca a Geometria, pensar teorético, como um exemplar
dessa complexidade. Assim Husserl se manifesta:

A questao da origem da geometria(titulo sob o qual, paramaior
brevidade, compreendemos o conjunto de todas as disciplinas
que se ocupam das figuras matematicamente existentes na
pura <366> espdcio-temporalidade) (Husserl, 2008, p. 370).

Nesse texto que tem como titulo “A Origem da Geometria”,
Husserl comeca focando essa ciéncia e se poe em atitude de nao
toma-la como comumente tem sido transmitida e como se mostra
naquele momento presente, mas busca pelo significado original de
geometria, inquirindo retrospectivamente a partir dessa ciéncia que ai
esta dada pela tradicdo. Sua perplexidade se manifesta ao afirmar que
esse significado original continuou como vdlido de modo que essa
ciéncia permaneceu desde entao tao somente como “Geometria”.
Ja no primeiro paragrafo desse texto ele aponta que, ao tratar dessa
ciéncia, tomada como exemplar, as consideracoes que vira a tecer o
levarao, necessariamente, a abordar os problemas mais profundos que
abarcam questoes da ciéncia e da historia em geral e da universal.

Destaca que, embora seja um trabalho historico, a historia
também nao é trabalhada de modo usual, mas ja anuncia que a tomara
de maneira diferenciada daquela fatual ou mesmo desenvolvimentista,
como tratado no item anterior deste artigo, quando ele menciona
Dilthey e a ciéncia moderna com seu modelo epistemoldgico.
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Com essas indicacoes anuncia seu proposito e sua expectativa:
tratar de maneira diferenciada origem, historia, tradicao e avancar
em termos de uma historia universal e de uma compreensao
abrangente e profunda sobre ciéncia. Ha um emaranhado de ideias
que se enrolam em sentidos e significados, de modo que se torna
impossivel separa-las, a nao ser por uma questao de exposicao.

Iniciarei pelo aspecto metodologico da investigacao historica,
por entendé-lo significativo, tanto em termos da propria apresentacao
do autor, como por abrir possibilidades de pesquisas que tomem
por tema aspectos historicos e proponham-se a trabalhar conforme
o explicitado neste texto “A Origem da Geometria”.

Husserl toma o dado no presente e se lanca a investigacao
em um trabalho fenomenologico retrospectivo, em termos das
ideias nucleares da ciéncia, tomada como foco de pesquisa. E o
que é dado, em termos da ciéncia, portanto conhecimento teorico
e predicativo, 0 é em termos da tradicao, que, por sua vez, traz
todo o mundo cultural consigo. O que nos é dado, em termos
do exemplo por ele mencionado, o da ciéncia “Geometria”, esta
ali, presente em sua imediaticidade posta em termos praticos e
teoricos. E como se estivéssemos olhando-a e nos locomovendo
em sua superficie, aquela do momento do “agora” em que olhamos
interrogadoramente para isso que nos é dado. Assumindo a postura
de inquirir intencionalmente, locomovemo-nos para o mais profundo,
ou seja, para um agora que se afasta deste, e vamos desnudando
camadas de atos sensoriais, psicologicos e espirituais que vieram
constituindo esta ciéncia, tal como nos é dada no presente. Mas este
presente ¢ o0 do mundo-vida em que vivemos, com sua maneira de
ser. Ele traz consigo todo o passado cultural e todas as prospeccoes
para um futuro, mas nos o vivemos no agora. Isso significa que
nos locomovemos em um horizonte historico e que, entretanto,
podemos, intencionalmente, investigar sua estrutura essencial de
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modo metodico. Esse inquérito retrospectivo intenciona as origens
dos atos evidentes que sempre tém como correlato os materiais
primeiros que estao em um mundo cultural pré-cientifico. Husserl
faz mencao, entao, a um a priori contido nessa historicidade.

E aqui nos deparamos com perguntas postas por nos, ao
estudarmos atentivamente esse texto e ao vermo-nos no movimento
do pensado por estudiosos como Derrida (1994) e Carr’. O mundo-
vida é historico? O a priori da historicidade esta dado no mundo-vida,
em termos de materiais primeiros? Carr assim se expoe:

[...] Mas em qualquer caso o mundo-vida apresenia o
programa fenomenologico de Husserl com duas dificuldades.
Uma questiona um dos aspectos mais importanites de toda
a feoria de Husserl, a oufra ameaca minar sua exigéncia
por rigor. No primeiro caso, se fomarmos Seriamente o
cardter pré-dado do mundo-vida, sobre o qual o autor insiste
repetidamente, o Husserl do idealismo parece estar em
dificuldades. Embora o conhecimento teorético do mundo
possa depender da consciéncia para sua ‘constituicio, o
mundo-vida parece prover os marteriais dados com os quais
a consciéncia trata. (Carr, 1970, p. Xfi). (nossa traducao).

Avancemos destacando a questao da origem e seu significado,
nao nos afastando do método exposto por Husserl no “A Origem da
Geometria”. Voltaremos a essas perguntas no final desta exposicao.

Enquanto procedimento metodico temos o presente em
que vivemos no mundo-vida e seu horizonte historico.
Partimos desse presente, que é o que nos é dado, e
vamos interrogadoramente “desfolhando” as camadas
das ideias nucleares constitutivas dessa ciéncia que esid
no ai tedrico e pidtico do mundo-vida. Caminhamos
em busca do ato original: do “estarld original na
imediaticidade (Aktualitidt) de sua primeira producao, isto

5> David Carr ¢ o tradutor do “A Crise das Ciéncias Europeias” para o inglés e escreve uma introdugéo a
essa obra em que apresenta explicagdes, destaca partes significativas e coloca perguntas. (Husserl, E. 1970).
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€ na auto-evidéncia original [...]” (Husserl E., 1970, p.
359) que se dd em uma subjetividade.(nossa traducao).

Entretanto, o ato original da-se no instante do agora e como
tal & passageiro, além de se dar na subjetividade de um sujeito.
Mas a ciéncia Geometria nao € um feito individual e psicoldgico.
Ela perdura, tanto que nos chega pela tradicao. Como?

Husserl aqui traz a retencao da auto-evidéncia, o enfraquecimento
disso que ¢é retido com o passar do tempo, mas, também, a
capacidade de recordar de modo ativo isso que foi experienciado
de modo original. Nessa capacidade de recordar encontra-se a
possibilidade de repeticao de uma producao real, gestando a auto-
evidéncia da identidade. Instala-se uma capacidade de repeticao
ilimitada da auto-evidéncia, pelo ato de recordar, constituindo
uma identidade da estrutura por toda a cadeia de repeticoes: esta
intervindo, entao, a operacao idealizadora. Entretanto, ainda assim,
embora tenhamos o ato objetivante, nao temos sua realizacao, tal
como se presentifica no mundo-vida. Para tanto, Husserl aponta o
ato da intropatia e a linguagem.

Ambos - intropatia (Einfiihlung) e linguagem - sao nucleares a
comunicacao entre sujeitos e, desse modo, a constituicao da esfera
da intersubjetividade. Sao nucleares a conducao e manutencao
da tradicao e, portanto, estao presentes a historia e, colocando-se
esta como tema, constituem material para a investigacao dos atos
originais. Ou seja, nao podemos proceder a investigacao historica
a partir do presente, sem que nos detenhamos nos sentidos e nos
significados dos signos, das palavras orais e escritas, da voz como
expoe Derrida (Derrida, 1994) e da visao de mundo, usos e costumes
que tecem fios, unindo sujeitos em uma comunidade que se mantém
e renova em sua historicidade.

A intropatia é basicamente conhecimento do outro que se
desenvolve nas vivéncias em que o outro é dado (trazido, exposto)
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ao eu em sua corporeidade. E uma percepcao constituinte da
intersubjetividade. Nao se trata, assim, de um conceito teorico ou
de uma afirmacao predicativamente construida. E uma experiéncia
do outro, empiricamente vivida e colocada, por Husserl (2002),
fenomenologicamente em epoché, de modo que se escavam
sentimentos, emocoes, intuicoes, reflexdoes que sao vividos nessa
experiéncia. Esse procedimento conduz regressivamente as
operacoes constitutivas desse conhecimento, a partir do movimento
de auto-focar-se e auto-perceber-se, efetuado por aquele que
procede a reducao mencionada, fundado na reflexao do que se
mostra na vivéncia com o outro. No ato da percepcao entropatica se
estabelece uma ligacao permitida pela constatacao do “igual a mim”,
ou seja, 0 outro a quem me posso expor, pois pode compreender
comigo o que estou compreendendo de minha experiéncia vivida.
Mas este ato, ainda que fundante da comunicacao intersubjetiva,
nao a consuma, pois em si nao expressa. Ha que se contar com 0s
signos que indicam e com a palavra que, pela voz, diz.

A linguagem expressa o entrelacamento entre o intencionado,
o dito pela voz, o mantido na historicidade pela tradicao uma
vez que ela pode ser escrita e, mais do que isso, ela possibilita
uma atividade “logica” caracteristica, “ligada especificamente a
linguagem, bem como a configuracao cognoscitiva ideal que nela
se gera especificamente” (Husserl, E., Anexo Ill, 2008, p. 380). O
ato objetivante pode, entao, se consumar. Ele se torna idealmente
objetivo e, como tal, passivel de ser transmitido e retomado de
modo passivo pela consciéncia ou no modo de uma producao
ativa, quando, intencionalmente, é possivel a consciéncia reativar
0 ato espiritual originario. E entao, a iteracao da idealidade que
ocorria na esfera subjetiva, agora é estendida a esfera intersubjetiva,
adentrando a cadeia das repeticoes do idéntico.

Mas a linguagem ainda cumpre mais, conforme se pode
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entender no “A Origem da Geometria”: a possibilidade da efetivacao
da logica formal e transcendental.

O juizo explicitado e clarificado torna-se numa objetualidade
ideal transmissivel (tradierberen). Esta objetualidade é o que
a logica exclusivamente visa quando fala de proposicoes
ou juizos. F assim se designa universalmente o dominio da
logica, ele é universalmente a esfera do ser a que a logica
em geral se refere, na medida em que é teoria formal da
proposicao (Husserl, F., Anexo Ill ao § 9a, 2008 p.381).

A logica proposital e sua gramatica encadeiam em uma
conexao de inferéncia racional, dedutiva ou indutiva, as premissas
e 0 que elas dizem. Fazem isso mediante a linguagem escrita que
permanece com seus Signos passiveis de serem decifrados de
maneira que, na intencionalidade da consciéncia, é possivel chegar
as evidéncias primeiras, e, de modo semelhante, é possivel ver
com clareza os encadeamentos seqiientes a partir das premissas.
Ela também permite que se permaneca no nivel da passividade em
que tomamos conhecimento do que esta ai sendo trazido nesse
encadeamento, porém nao adentramos a cadeia que nos leva a
evidéncia dos atos originais. Mas, em qualquer dessas possibilidades
presentifica-se, mediante a tradicao, a historicidade.

Desse modo, parece que, comecando com as auto-evidéncias
primeiras, a genuinidade original se propaga através da cadeia de
inferéncia l6gica, nao importa quao longa ela seja. Ela transcende
a finitude individual e mesmo cultural e social, pois traz consigo
a remocao de limites de nossa capacidade, indo em direcao a um
encadeamento infinito. Nisso esta a idealizacao permitida pela
l6gica e, portanto, também pela linguagem. Ai se encontra a base do
procedimento historico que retroativamente interroga pela origem.
Ai se encontram tanto a possibilidade de um pensamento genuino
que busca pela origem dos atos evidentes, quanto aquela de se
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permanecer sob o jugo do fascinio da linguagem, da logica e da
propria ciéncia, quando se fica no nivel da repeticao de suas formulas.

A deducao segue, no seu progredir, a evidéncia formal-logica,
mas sem a capacidade efectivamente formada da reativacao das
atividades originarias contidas nos conceitos fundamentais, ou seja,
também do gué e do como dos seus materiais pré-cientificos, a
geometria seria uma tradicao vazia de sentido, que, caso nos faltasse
a nos proprios essa capacidade, nao poderiamos sequer saber se
ela tem ou alguma vez teve um sentido genuino, efetivamente
recuperavel. (Husserl, 2008, Anexo Ill ao § 9a, p.383).

Entretanto Husserl aponta que raramente essa atividade de
busca desse gue e como é efetuada, afirmando,

Como se cumpre efetivamente a tradicao da formacdao
de sentido dos conceitos elementares vemos no ensino
gdeomélrico elementar e nos seus manuais; o que Id
efetivamente aprendemos é a Utratar, numa melodica
rigorosa, com oS conceitos e proposicoes jd pronios.
[...] Acrescem ainda, como se deverd tornar visivel
mails abaixo pela discussao da matemdtica historica, o0s
perigos de uma vida cientifica inteiramente devotada as
atividades logicas. (Husserl, Anexo Il ao § 9a, 2008, p.283).

Percorrendo retroativamente essa cadeia logica da linguagem
proposicional, orientados por uma interrogacao que, intencionalmente
posta, conduz ainvestigacao, desvelando ideias originais, bem como a
constituicao de idealizacoes, podemos efetuar uma pesquisa historica,
conforme Husserl apresenta no “A Origem da Geometria”

Toda explicitacdo e todo o transitar da elucidacao para
a evidenciacdo (ainda que perca o fio demasiado cedo)
nao é sendo um descobrimento historico; em si mesmo,
e segundo a sua esséncia, trata-se de algo historico
e como lal traz em si necessdria e essencialmente,
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o horizonte de sua historia. (Husserl 2008 p.387).

Com essa afirmacao, Husserl sai do contexto do encadeamento
logico da linguagem proposicional, e adentra a totalidade da
cultura, que, para ele, implica uma continuidade de passados que
se implicam mutuamente. Vé essa continuidade como uma unidade
da transmissao, que se constitui como um tradicionalizar.

A pagina 388 (Husserl, Anexo 1l ao § 9a, 2008) esse autor
volta a chamar a cena a Geometria, agora para dizer que colocar em
evidéncia a Geometria € um descobrimento de sua tradicao historica.
Entretanto, esta tradicao aqui esta significando que, ao procedermos
de modo sistematico a investigacao a partir do presente e acerca
do presente, ela oferece o a priori universal da historia em seus
constituintes mais substanciais. Afirma, entao, o que compreende
por historia: “Podemos entao dizer que a historia nao €, de antemao,
outra coisa senao o movimento vivo da comunidade e da co-inclusao
da formacao e da sedimentacao originarias de sentido. (Husserl,
Anexo Il ao § 92, 2008, p. 388)".

Saimos, definitivamente, da regiao do encadeamento da
linguagem l6gica e adentramos a regiao do sentido. “O fato historico
[...] tem necessariamente a sua estrutura interna de sentido” (Husserl,
Anexo Il ao § 92, 2008, p.388). O sentido aponta para a experiéncia
vivenciada e esta se da em um corpo encarnado no mundo-vida e
no momento presente. Mas, também, o sentido € uma doacao das
coisas do mundo-circundante-das-coisas-e-da-cultura. Este

[...] é o mundo dos produtos transmitidos, aquisicoes de
atividades anteriores e das formas transmitidas do agir com
sentido, como acontecer cultural objetivo. Correlativos sao,
porém, as pessoas e o horizonte total pessoal inteiro para
cada pessoa pertencente ao mundo circundante, e nele estao
com a espiritualidade pessoal que se configurou na accao e
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a partir dela (como espdlio espiritual nele essencialmente
detferminante) e que no agir presente continua hoje
em formacdo. (Husserl, Anexo XXVI, 2008, p. 522).

Essa totalidade acima explicitada faz da existéncia humana e,
correlativamente do mundo circundante humano pessoal e de coisas,
uma existéncia historica. Esta constatacao leva Husserl a afirmar “A
historicidade nesse sentido mais geral esteve sempre ja em curso e,
Nno Seu curso, é precisamente um universal pertencente a existéncia
humana” (Husserl, 2008, p.523).

Desse modo, esta sendo colocada a questao do a priori historico
para a historia que, por sua vez, é 0 a priori do conhecimento cientifico.
Mas este, como foi exposto acima, é uma cadeia que envolve 0s atos
espirituais e também 0s psiquicos, portanto de uma subjetividade
individual e corporea. Ou seja, de uma subjetividade que efetua atos,
0s quais sao duplamente historicos: por que a historicidade é um
universal pertencente a existéncia humana e porque essa subjetividade
€ encarnada e esta no mundo-vida que tem seu horizonte historico.

O proprio Husserl se interroga sobre essa questao que é
complexa:

Entretanto, recapitulemos novamente que os factos historicos
(e também o facto presente, de que existimos) sO sdo
objetivos com base no a priori. Mas o a priori pressupoe, por
sua vez, o historico? (Husserl, Anexo Il ao & 9 a, 2008, p.367).

Ele se preocupa com o a priori historico e, mais uma vez, no “A
Origem da Geometria” retoma o significado do a priori para a historia
factual, para explicitar que recorre a uma evidencia incondicionada,
que vai além de todas as facticidades historicas, uma evidéncia
efetivamente apodictica. Afirma,

O que em si é historicamente o primefro, é 0 nosso
presente. Sabemos sempre do nosso mundo presente,
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e sabemos que nele vivemos, cercados sempre por um
horizonte infinito e aberto de efetividades desconhecidas.
Fste saber, como certeza de um horizonte, ndo é algo
de aprendido, um saber que tenha sido alguma vez
actual e que somente se tenha fornado imerso como
um pano de fundo; a certeza do horizonte tinha jd de ser
pressuposta, para poder ser explicitada tematicamente, e
Jd pressuposta para que se queira saber aquilo que ainda
nao se sabe. (Husserl, E., Anexo /Il ao § 9 a, 2008, p. 3971-2).

Retomando os questionamentos

Retomo, agora, o questionamento do Carr (1970), que assim
resumo:

Carr argumenta que se levarmos a sério o pré-dado do mundo-
vida, entao o idealismo inicial de Husserl parece estar em dificuldade.
Diz ainda que, embora o conhecimento teorético possa depender
da consciéncia para sua constituicao, o0 mundo-vida parece prover
o material dado com o qual a consciéncia lida. Se, por outro lado,
argumenta Carr, Husserl trata da constituicao transcendental,
como ele mesmo insiste, entao na descricao do mundo-vida se
perde 0 que estava escrito como aspecto essencial - seu ser dado
como tal. Porém, ainda seguindo a argumentacao desse autor, em
ambos 0s casos surge uma segunda dificuldade: a tentativa de
descrever o mundo-vida como uma atividade teorética, uma teoria
fenomenoldgica de ordem mais elevada. Continuando, argumenta:
mas, se toda atividade teorética pressupoe a estrutura do mundo-
vida, entao isso deve valer também para a fenomenologia que, nesse
caso, nao poderia dar-se sem pressupostos. E David Carr termina
dizendo: Husserl precisa mostrar que a fenomenologia pode efetuar
0 felos de toda teoria sem ser “pega” em sua “arché”.
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Nao vejo esses paradoxos na fenomenologia husserliana como um
todo e, especificamente, no que concerne a historia e a historicidade.

Entendo que o mundo-vida é o mundo ja dado e que
compreende toda a formacao historica e deve ser interrogado,
voltando-se a subjetividade e a intersubjetividade para que se
compreenda como nascem 0s produtos culturais que caracterizam
tal mundo. Ele prové o material e o faz de dois modos: como pré-
predicativo e como pré-teorético. Pré-predicativo, pois € o mundo
da experiéncia imediata. Pré-teorético, pois nesse mundo ja é
dada a comunidade, e com ela a linguagem de modo ingénuo.
Compete a atitude fenomenologica colocar ambos em evidéncia,
analisar e refletir sobre 0 material enlacado no noesis-noema. Esse
procedimento é fenomenologico. Nao ignora o pré-dado, mas o
enlaca. Ao trabalhar com o pré-predicativo da conta da constituicao
do objeto pelo sujeito, da visada da ciéncia natural e da visada da
fenomenologia. Ao trabalhar com o pré-teorético, da conta do formal
da ciéncia exata formal.

Aponto, ainda, a ponderacao de Derrida assim expressa:

£, ao contidrio do que a fenomenologia - que é sempre
fenomenologia da percepcao - tentou nos fazer acredjtar, ao
contidrio do que nosso desejo ndao pode deixar de ser tentado
acrer, a propria coisa se esquiva sempre (Derrida, 1994, p.117).

Nao entendo como esse autor. Compreendo que a
fenomenologia é sempre fenomenologia da percepcao, pois seu
principio € o presente, a vivéncia do agora a qual engendra toda
producao de nossas concepcoes de mundo. E Husserl sempre se
preocupou com o fenémeno, com o que se mostra nessa vivéncia.
A coisa sempre foi anunciada na fenomenologia husserliana como
se mostrando e se constituindo para noés, seres humanos, por
perfis e por indicios. Dai que ela nunca nos foi prometida como
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possibilidade de nos a apreendermos e a mantermos e mantermo-
nos com seguranca. A terra prometida, na filosofia de Husserl, nao
€ a da seguranca, mas a do sentido que o mundo que faz para nos.

History and Historicity in EdAmund Husserl

Abstract: This paper addresses History and Historicity in Husserl’s thought.
An analysis of his work is developed on the conceptions about History and
Psychology since the beginning of his life, as a researcher, to the last period of his
production. It focuses on the main ideas that constitute the nucleus of his vision
of historicity, as the I, the Other, origin, intersubjectivity, empathy, language, the
constitution of the ideality of the objectivities of Mathematics as a science and
the way they last in the culture. It emphasizes the primacy of the present in the
historical conception he presents.

Key-words: Phenomenology; History, Psychology; historicity, origin; moment
present.
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BReVE INCURSAO A FENOMENOLOGIA
DE Epviunp HUSSERL

Cristina Roarigues’

Para Maurice Merleau-Ponty, filosofo francés, a Fenomenologia
“nasceu de uma crise e, sem duvida, essa ainda é da humanidade”?.
Ja o filosofo alemao Edmund Husserl atrela seu destino ao empenho
para solucionar tanto uma crise da filosofia como também “uma crise
das ciéncias do homem, uma crise das ciéncias, pura e simplesmente,
da qual ainda nao saimos”3. Husserl empreende o caminho entre o
empirismo e a filosofia especulativa, que leva em consideracao sua
concepcao de Fenomenologia. Como pensar os dados da experiéncia
segundo a natureza e os detalhes e, a0 mesmo tempo, na totalidade?

O pensamento, 0 /ogos, se nutre da fonte chamada fendOmeno.
Por sua vez, o /ogos se expoe e so se expoe no fendmeno, que nao
se constroi de forma alguma. Todavia, o fendbmeno é acessivel a
todos. Da mesma forma, o pensamento racional deve ser acessivel
a todos. Dai a concepcao de Husserl de que “a filosofia poder-se-ia

! Doutora em Filosofia pela UFRJ.

2 MERLEAU- PONTY, M. Les sciences de [’homme et la phénoménologie. Centre de Documentation
Universitaire, Paris : Sorbone, 1964, p. 1 (tradugéo livre da autora).

3SHUSSERL, E. L’ideé de la pheménologie. Trad. A Louvit, Paris: P.U.F. 1963, p. 15 (tradug@o livre da autora).
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tornar uma ciéncia rigorosa”.* A realizacao desse projeto pressupoe
que o pensamento filosoéfico pode retornar as origens, tendo como
ponto de partida a propria realidade: “Nao convém que a impulsao
filosofica surja das filosofias, mas das coisas e dos problemas”.> A
filosofia poderia comecar, verdadeiramente, com um assunto que
diz respeito a todos, em vez de ser a expressao acabada de uma
individualidade genial.

Entao, a Fenomenologia, segundo Husserl, implica o fen6meno
como /ogos “[...] que nao se pode, pois, conceber [...] como uma
cortina atras da qual se abrigaria o mistério das coisas em si”.
Sugerir entao uma interpretacao dos significados implica destacar
que o sentido de fendmeno Ihe é imanente e pode ser percebido
claramente de alguma maneira.

André Dartigues  ao indagar “O que é a Fenomenologia?”,
afirma que, tradicionalmente, a esséncia responde a pergunta. Todo
fenbmeno possui esséncia; logo significa que, de fato, nao se pode
reduzi-lo a sua Unica dimensao. Ao mesmo tempo, a esséncia permite
identificar um fenbmeno porque ela ¢ sempre idéntica a si propria,
nao importando as circunstancias contingentes de sua realizacao.

Cada objeto possui sua esséncia caracteristica perceptivel — as
flores, as toras de madeira, a casa — e a esséncia das qualidades
atribuidas a esses objetos — coloridas, queimadas, verdes etc. As
esséncias, independentemente da experiéncia sensivel, constituem
a armadura inteligivel do ser; sao a sua racionalidade imanente, o
sentido, a priori do qual participa o Mundo, real ou possivel, fora
do qual, nada se pode produzir.

*HUSSERL, E. La philosophie comme science rigoureuse. Trad. Q. Lauer. Paris. P.U.F., 1955, p. 77 (tradug&o
livre da autora)._

S HUSSERL, E. Op. cit., p.16.

¢ HUSSERL, E. Recherches Logiques. Trad. H. Elie L. Kelker; R. Scherer. Tome 2. 1¢ Partie. Paris: PUF.,
1961, p. 8 (tradugdo livre da autora).
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A tarefa embrionaria da Fenomenologia objetiva elucidar o
“puro reino das esséncias”, de acordo com os diversos dominios ou
“regioes” que elas permitem pensar, independentemente da propria
existéncia dessas “regioes”: seja da “natureza”, compreendendo 0s
fenbmenos reais ou possiveis de que tratam as ciéncias da natureza;
seja do “espirito”, compreendendo os fendmenos e as ciéncias
humanas; seja ainda da “consciéncia” com todos seus atos sem 0s
quais nenhum acesso sera dado as outras “regioes”.

Torna-se possivel alcancar, a priori, uma compreensao do
ser independentemente da experiéncia efetiva, sem abandonar a
intuicao, pois entende-se intuicao das esséncias como intuicao de
possibilidades puras.

Husserl assegura que as ideias residem na consciéncia
porque sao como vivéncias de consciéncia dadas aos homens.
Nao se confundindo jamais com os fendmenos de consciéncia de
competéncia do ramo da Psicologia, as ideias seriam acessiveis
somente na consciéncia?

O corpus da Fenomenologia se completa através de varios
principios. O principio primeiro, o da intencionalidade concebe a
consciéncia como “consciéncia de alguma coisa”. Ela somente se
materializa quando esta dirigida a um objeto que, por sua vez, SO
pode ser definido em sua relacao a consciéncia — objeto para um
sujeito. A questao “O que é?” objetiva o sentido do objetivo ou
esséncia, e remete, por sua vez, a questao “O que se quer dizer?”,
dirigida a consciéncia. Tal observacao significa que as esséncias nao
tém existéncia alguma fora do ato de consciéncia que tem como
objetivo as proprias esséncias na forma como o ato de consciéncia
as apreende na intuicao. Segundo Dartigues:

[...1 Fis porque a fenomenologia, em vez de ser contemplacao
de um universo esiitico de esséncias eternas, vai se fornar a
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andlise de dinamismo do espirito que dd aos objetos do mundo
seu sentido. Desse sentido, pode-se dizer que, ao mesmo
tempo, ele depende da liberdade do espirito, que poderia nao
produzi-lo, e nao obstante ultrapassa a contingéncia dos atos
de consciéncia por sua universalidade e sua necessidade.”

Dartigues continua com a afirmacao de que “os seres
matematicos nao tém existéncia alguma fora das operacoes do
matematico que os conduz, mas que sua existéncia também
se confunde com a dessas operacoes”.® Eles nao tém nenhuma
existéncia, nem na consciéncia, nem fora: sua forma de existéncia
depende do modo sob o qual a consciéncia visa a esses seres
matematicos, dando-lhes um sentido, no caso, como puras
idealidades cuja natureza se constroi pelo espirito, que nao pode,
ainda assim, construir nao importa o qué, ja que se deve dobrar as
regras universais e necessarias.

Os objetos da percepcao sensivel nao permitem também atingir
a verdadeira esséncia de sua percepcao. Husserl propoe: “N0sso
olhar, suponhamos, volta-se com um sentimento de prazer para
uma macieira em flores num jardim...”.° Para o senso comum, essa
percepcao consiste, inicialmente, em colocar a existéncia da macieira
no jardim; em seguida, relacionar a consciéncia do sujeito pensante
a essa macieira real. Essa relacao produzira entao, na consciéncia,
uma macieira representada correspondente a macieira real.

Em consequéncia, poder-se-ia afirmar que haveria duas
consciéncias: uma no jardim e outra na propria consciéncia. Porém,
surge outra dificuldade: Como poderiam essas duas macieiras compor
apenas uma? Dever-se-a, como Platao, imaginar uma terceira macieira
que permita a concepcao da identidade das outras duas e, assim, ao

7 DARTIGUES. Op. cit., p. 25.

8 Idem, p. 9.

®HUSSERL. E. Idées directrices pour une phénoménologie. Trad. Paul Ricoeur. Paris: Gallimard, 1950, p.
306 (tradug@o livre da autora).
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infinito2'® Nao, com esse artificio nao se atingira a esséncia propria
da percepcao da macieira. No entanto, nao se partia da macieira
em si, da qual nao se sabe coisa alguma, nem da pretensa macieira
representada, que se desconhece, se se voltar a andlise intencional.
Partir-se-a das “coisas mesmas”, isto €, da macieira percebida e do ato
da percepcao da macieira do jardim: vivéncia original a partir da qual
se chega a conceber uma macieira ou uma macieira representada.

O objeto nao serda jamais objeto em si mas objeto percebido,
pensado, representado, rememorado, imaginado se ele se
configura como objeto para uma consciéncia. Sob forma que podera
apresentar-se estranha ao senso comum, a analise intencional
obrigard, certamente, a conceber a relacao entre a consciéncia e
0 objeto. Consciéncia e objeto nao sao, portanto, duas entidades
separadas na natureza. Se a consciéncia é sempre a “consciéncia de
alguma coisa”, nao ha possibilidade de abandonar essa correlacao
porque, fora dela, nao haveria consciéncia nem objeto.

Esse entrelacamento delimita o objetivo do espaco de andlise
da Fenomenologia: elucidar a esséncia da correlacao consciéncia-
objeto, em que aparece o mundo todo e nao somente o objeto. Esse
dominio recobrira toda a esfera dinamica do “nds”, e Husserl chamara
de noésea atividade da consciéncia e de noéma o objeto constituido
por essa atividade, entendendo-se tratar do mesmo campo de analise
em que a consciéncia aparece como projecao para fora de si propria
em direcao a seu objeto e o objeto como referéncia, sempre, dos atos
da consciéncia. Segundo Husserl: “No sujeito ha mais que o sujeito,
entendamos: mais do que o cogitatio ou noése: ha o objeto mesmo
enquanto visado, o cogitatum enquanto é puramente para o sujeito,
isto &, constituido por sua referéncia ao fluxo subjetivo da vivéncia.”™

10 Idem, p. 307.
"WHUSSERL, E. Op. cit., p. 30.
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O entrelacamento sujeito-objefo so se materializa na intuicao
originaria da vivéncia da consciéncia. Para se estudar essa correlacao,
a necessidade de analise descritiva do campo de consciéncia levou
Husserl a definir a Fenomenologia como a “ciéncia descritiva das
esséncias da consciéncia de seus atos”.”

A macieira em si e sua miniatura representada nao se definem,
e segundo Husserl, para melhor representar essa relacao, devemos
“reduziHas”. A analise intencional conduz a reducao fenomenologica,
ou seja, a colocacao da realidade tal como percebida pelo senso
comum em suspensao: existindo em si, independentemente de
todo ato de consciéncia.

Compreende-se a concepcao husserliana do senso comum
como uma atitude natural, nao somente a do cientista como também
a do leigo. Essa concepcao consiste em pensar que o sujeito esta
no mundo em algo que o contém (contéiner) ou uma coisa entre
outras coisas, perdido sobre uma terra ou sob um céu, entre objetos
e outros seres vivos ou conscientes e, até mesmo, entre ideias que
encontrou “ja ai” (ja existindo), independentes de si proprio. Husserl,
em decorréncia dessa afirmacao, o autor coloca que o sujeito
considera a vida psiquica uma realidade do mundo entre outras
coisas, e, para ele, a psicologia se relaciona com a consciéncia de
forma similar que a astronomia mantém com as estrelas: cada qual
estuda um fragmento da mesma realidade, uma regiao diferente
do mesmo mundo. O sujeito nao percebe.

A andlise intencional conduz a distincao da correlacao mais
original entre o sujeito e o0 objeto do que a dualidade swujeito-objeto
e sua traducao em /nterior-exterior, uma vez que ocorre a separacao
entre interior e exterior no proprio interior da correlacao. Husserl
chamard de atitude fenomenologica o acesso a essa dimensao

12 Idem, p. 300.
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primordial, possivel somente se a consciéncia realiza uma conversao,
isto €, se ela suspende sua crenca na realidade do mundo exterior
para se colocar, ela mesma, como consciéncia transcendental,
condicao de aparicao desse mundo e doadora de seu sentido.

O mundo é apenas 0 que € para a consciéncia; ele se torna, de
pronto, 0 que aparece a consciéncia e a ela se entrega na evidéncia
irrecusavel de sua vivéncia. Nas palavras de Husserl “O mundo, na atitude
fenomenoldgica, nao é uma existéncia mas um simples fenébmeno”.”

O fendbmeno chamado mundo, com sentido apenas em sua
manifestacao da vivéncia, coincide com a atitude de Descartes, citado
por Dartigues. Para Husserl, da mesma forma que para Descartes, 0
Cogilto, ergo sum traduz-se como a certeza primeira a partir da qual
obtém-se as outras certezas. A diferenca repousa na nao-aceitacao
de Husserl que, apos a reducao fenomenoldgica, 0 mundo se tenha
tornado duvidoso como preconiza a teoria cartesiana. Para ele, o mundo
permanece igual, conservando seus valores e suas significacoes antigas.
Valores e significacoes, e entre eles seu sentido de existéncia, sao
“fenomenalizados”, ou seja, as questoes do seu ser nao mais se podem
dissociar da questao do sentido que enraiza na vivéncia da consciéncia,
em que se encontram as raizes de todas as coisas.

A Analise das Vivéncias Intencionais: Tarefa Efetiva da
Fenomenologia

Para Husserl, o objetivo principal da Fenomenologia repousa
na analise das vivéncias intencionais da consciéncia. A percepcao da
compreensao de mundo tal como se apresenta aos sentidos somente
emergira a partir da intencionalidade. Suas palavras ecoam essa
assertiva: “A tarefa efetiva da Fenomenologia sera analisar as vivéncias

SHUSSERL, E. Méditations Cartésiénnes. Trad. Pfeiffer e Lévinas. Paris: Vren, 1953, p. 27 (tradugéo livre
da autora).
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intencionais da consciéncia para se perceber como nela se produz o
sentido do fendbmeno global que chamamos de mundo.”™ Ele pensa
que é preciso estender o tecido da consciéncia e do mundo para fazer
surgir seus fios extraordinariamente delicados e complexos, tao sutis
que se tornam imperceptiveis na atitude natural, que enquadrava a
consciéncia como contida no mundo — realismo ingénuo — a menos
que se concebesse 0 mundo como contido na consciéncia-idealismo.

Pode-se analisar a macieira de acordo com o principio da
intencionalidade, como uma estrutura base de elementos reais, que se
podem encontrar por ai, e de elementos irreais, que ndao se encontram
por ai. O primeiro elemento real sera a abertura da consciéncia para
0 objeto; no caso, a percepcdao da arvore, mas que poderia ser de
outro modo: imaginacao, ideacao, lembranca... Segundo a concepcao
husserliana, essa abertura configura-se como um raio (s#za/1) emergente
do lado-sujeito da consciéncia para se conduzir a seu lado-objeto, com
o risco de nao-preenchimento, de alcance do vazio, como por exemplo,
no caso de inexisténcia da arvore concebida.

O segundo componente real sera a matéria (/y/€), isto €, a
sequéncia das sensacoes da composicao da forma do objeto; no
caso da arvore: parda, verde, rugosa, que se percebera como pardo
do tronco, verde da folhagem, etc. E onde estardao os elementos
irreais? A resposta para essa questao torna-se evidente e clara de
acordo com a exposicao acima: do lado-objeto da consciéncia.

A arvore, cujos componentes percebidos estao todos na
consciéncia, nao esta efetivamente, ela propria, na consciéncia. A
estrutura noético-noemdtica deve ser desvelada na consciéncia ou no
sujeito — e somente ai —fora dos quais nao se poderia encontra-la.
Onde esta, portanto, o objeto; onde esta a arvore? Tais questoes se
apresentam no momento em que ainda se concebe uma arvore que

4 Ibidem, p. 300.
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existiria em si, fora ou dentro da consciéncia, a titulo de representacao
— independentemente da atividade perceptiva da consciéncia.

A arvore pretendida existe apenas no momento da percepcao; a
arvore representa apenas a unidade ideal de todos esses momentos
sensiveis “ que sao o rugoso, o pardo, o verde”, todos esses “ esbocos”
que se modificam a medida que as pessoas se aproximam da arvore
ou a circundam, que se encadeiam e convergem na certeza de que
ha uma arvore ai no jardim.

Segundo Husserl, essa certeza ou “ crencd’ nao se traduz como uma
qualidade da arvore, mas um cardter do n70éma, da percepcao. A realidade,
a exterioridade, a existéncia do objeto percebido e o seu proprio carmter
de objeto dependem das estruturas da consciéncia intencional, gracas
as quais a propria consciéncia concebe o objeto como o vé como real,
exterior, existente, sem saber que é. Todavia, devido a essas estruturas da
consciéncia intencional, a consciéncia vé o objeto dessa forma proposta.

Nao somente o objeto como também o proprio mundo
dependem dessas estruturas da consciéncia intencional. A partir dessa
dependéncia, Husserl conclui que eles se constituem no mundo da
consciéncia ou na fenomenologia constitutiva. Husserl afirma que
constituir nao significa ato de criacao, no sentido Divino de criacao
do mundo, mas sim de reconsideracao para intuir desde a origem
na consciéncia do sentido de tudo que € — origem absoluta — pois
nenhuma outra origem com sentido pode anteceder a origem do
sentido. As palavras de Berger colocam o exposto de forma sucinta:

E preciso aprender a unir conceitos que estamos habituados a
opor: a fenomenologia é uma filosofia da intuicao criadora. A
visao intelectual cria, realmente, seu objeto, ndo o simulacro, a
copia, aimagem, do objeto, mas o proprio objeto. Fa evidéncia,
essaforma acabada daintencionalidade, que é constituidora.”

"BERGER, G. Le Cogito dans la philosophie. Paris: Aubier, 1941, p.100 (tradugdo livre da autora).
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Amplia-se o alcance da Fenomenologia, que passa a ser,
conforme Fink, citado por Dartigues, “uma interrogacao sobre a
origem do mundo, um projeto visando tornar o mundo compreensivel
a partir dos fundamentos ultimos de seu ser, em todas as suas
determinacoes reais e irreais.”"

Por ser constante a referéncia a intuicao, a Fenomenologia abrange
exatamente os elementos que as metafisicas tradicionais compreendem,
mas sem recorréncia ao abandono do terreno da experiéncia.

Assim, se a reducao fenomenolodgica faz aparecer o mundo
como fendmeno e se a génese de seu sentido torna-se perceptivel na
vivéncia da consciéncia, nem tudo esta esclarecido acerca do sentido
dessa vivéncia, no sentido das estruturas nas quais se constitui o
sentido do mundo.

A Vivéncia da Consciéncia

A reducao fenomenologica fez surgir como residuo o que nao
se pode reduzir, a vivéncia da consciéncia: vivéncia vivida por um
sujeito, ao qual os objetos do mundo se referem e também de quem
as significacoes afloram. Voltando-se para o lado-sujeito ou noético,
a analise da consciéncia torna-se, dessa forma, a anadlise da vida do
sujeito no qual e para o qual se constitui como tal. Segundo Leibniz,
pode ser considerado como uma “modnada’, uma totalidade fechada
sobre si mesma e da qual nao se poderia sair. A Fenomenologia
torna-se, assim “exegese de si proprid’, ciéncia do £u ou Egologia.

Esse fu, de acordo com Husserl, nao pode ser o £u psiquico
ou mundano que €, efetivamente uma regiao ou uma parte do
mundo com suas vivéncias concretas particulares. Ele é, na verdade,
a esséncia, geral do £u sujeito ou Futranscendental. Nao obstante,

16 DARTIGUES, A. Op. Cit., p.30.
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de acordo com o pensamento do fil6sofo Ludwig Landgrebe, se esse
sujeito transcendental é a esséncia do £u concreto, ele s6 podera ser
acessivel no £uconcreto. A transcricao abaixo corrobora essa reflexao:

Na reflexao fenomenologica, eu me distingo, na medida em
que ja me compreendi sempre como tal ou qual homem, do
Fu enquanto Ego cujos atos de consciéncia sao a fonte e o
fundamento da possibilidade de tal compreensao de si: eu
me distingo do meu Fu transcendental.”

Husserl, porém, assume outra posicao, que pode tornar a
Fenomenologia o estimulo das novas filosofias da existéncia. Nesse
caso, o terreno absoluto, a matéria de reflexao para a qual se deve
fixar o olhar nao sera mais o sujeito, mas o proprio mundo, tal como
a consciéncia o experiencia antes de qualquer elaboracao conceitual.
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ASPECTOS DO CONCEITO DE JUSTICA
EM ARISTOTELES — UM ENSAIO SOBRE
Erica A Nicomacos, V

Madrcio Petrocelli Paixao’

No terceiro livro dos escritos politicos de Aristoteles, intitulados
“Politica”?, o filosofo estabelece a sua classica distincao entre as
constituicoes politicas® boas e mas:

Uma vez que politeia® significa o mesmo que governo’, e

! Doutor em Filosofia pela Universidade Federal do Rio de Janeiro e pos-doutor pela Universidade de Brasilia.
2 Assim como a Metafisica, a chamada “Politica” de Aristoteles também néo constitui um tratado sistematico
escrito pelo autor, mas uma coletdnea de textos politicos organizados sob o titulo “ A Politica”. Na Franca,
devido ao fato de ser sabido que Aristoteles jamais escreveu um tratado politico, Nicole Oresme (1370) e
Louis de Roy (1568) traduziram os textos sob o titulo “Les Politiques” (“Os escritos politicos”, para dar
uma versao mais coerente em portugués). Em 1993, os escritos foram editados, com a tradugao de Pierre
Pellegrin sob o mesmo titulo “Les Politiques” (ARISTOTE. Les Politiques. Tradugao de Pierre Pellegrin.
Paris. Frammarion, 1993). Na sequéncia de citagdes que faremos da Politica, utilizamos a tradugdo da UnB,
de Mario da Gama Kury (ARISTOTELES. Politica. Tradugéo de Mario da Gama Kury. Brasilia. UnB, 1997).
3 Algo semelhante ao que entendemos hoje por “constitui¢do”, com a diferenga de que o termo antigo possui
um alcance mais modesto de “distribuicdo legal das magistraturas” (entendendo aqui o termo “magistratura”
em sentido largo, o qual abarca as diversas fungdes de poder nas antigas Cidades-Estados - pdleis). Cf.
BOBBIO, Norberto. 4 teoria das formas de governo. 3. ed. - Brasilia: Ed. Universidade de Brasilia,1976).
#Ver nota anterior.

> Essa tomada da expressao do termo “constituicdo” (politeia) por “governo” (arché) pode parecer estranha
ao leitor contemporaneo, embora, na antiguidade, o sentido estd em que a politeia determina e prescreve a
forma, os limites e o carater de um governo (arché). Sendo a politeia o conjunto das leis que estabelecem uma
Cidade-Estado (pélis), somos remetidos a um passo da Etica a Nicomacos: “Néo permitimos nos governe um
homem, mas a lei” (1133b, 35). O passo da Etica nio indica que ndo possa haver um governante na cidade,
o que ¢ comum a todas as formas de constituigao politica, mas um governante exerce a sua fung¢ao segundo

Cadernos da EMARF, Fenomenologia e Direito, Rio de Janeiro, v.9, n.1, p.1-174, abr./set.2016 61



Aspectos do conceito de justica em Aristoteles - um ensaio sobre Ftica a
Nicémacos, V

0 governo é o poder supremo em uma cidade, e o mando
pode estar nas maos de uma unica pessoa, ou de poucas
pessoas, ou da maioria, nos casos em que esta unica pessoa,
ou as poucas, ou a maioria, governam tendo em vista o
bem comun?, estas constituicoes devem ser forcosamente
correlas; ao contrdrio, constituem desvios os casos em que o
gdoverno é exercido com visitas ao proprio interesse da unica
pessoa, ou de poucas, ou da maioria, pois ou se deve dizer
que os cidaddos ndo participam do governo da cidade, ou é
necessdrio que eles realmente participem. (Politica, 1279b)

AristOteles faz aqui referéncia as trés formas classicas de
governo, assim consideradas até Maquiavel’: o governo de uma
unica pessoa ou monarquia, o governo de poucos ou aristocracia,
e 0 governo da maioria ou democracia. Para distinguir as chamadas
boas e mas formas de constituicao politica, Aristoteles estabelece
como principio o bem privado dos governantes - fator da sua
corrupcao - ou o bem de toda a comunidade politica (governantes e
governados), isto €, o berm comum. Aristoteles faz aqui uma distincao
importante entre o seu principio e 0os que havia estabelecido
Platao, o introdutor da teoria das constituicoes politicas (monarquia,
aristocracia e democracia) na historia do pensamento politico, que
havia determinado que os fatores distintivos das constituicoes
genuinas ou legitimas sao as leis® ou 0 bem dos governados, entre

o principio racional e comum a todos, nao segundo a sua vontade individual. Por isso, no passo que citamos,
em que aparece o termo “lei”, o original é “/6gos”, o que faria de “principio racional” uma melhor tradugao
que o termo “lei”. Nio obstante, a intengdo de Aristoteles no passo da Etica é colocar a lei, oriunda do /6gos
(razdo), acima de qualquer vontade individual.

¢O mesmo bem comum que, nas éticas, aparecera como “justi¢a” (dikaiosyne), conforme veremos.

7 Nas primeiras palavras do Principe, Maquiavel (séc. XVI), contra toda uma tradi¢do da teoria politica,
reduz as formas de governo de trés para duas, ao dizer: “Todos os Estados ou dominios que existiram e que
existem e exercem império sobre os homens foram ou sdo republicas ou principados” (propus eu mesmo
uma tradugdo da edigdo do italiano da edigdo bilingue — francés-italiano — de MAQUIAVELLI, Nicolas.
11 Principe. Gallimard, Paris:1995, pag. 39). Desse modo, Maquiavel realizou uma redugdo das formas
classicas de trés para duas, isto é, de monarquia, aristocracia e democracia (Maquiavel. O Principe. I, 1)
para apenas republica e monarquia (principado). Merece énfase neste passo, embora nao seja assunto para o
presente estudo, que o termo “Estado” aparece, pela primeira vez, na historia do pensamento politico nesta
passagem do texto de Maquiavel.

8O principio distintivo entre as boas ou mas constitui¢des difere, em tese, entre o que Platdo afirma na
Republica, na qual diz tratar-se do bem dos governados, razdo pela qual equipara a Cidade a uma grande
familia, na qual os pais (governantes), quando governam os filhos, tém em vista o bem destes, ndo o de
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0s quais parecia nao incluir os governantes. Aristoteles introduz a
nocao de bem comum por considerar que tanto governantes quanto
governados compoem a comunidade politica. Dai a ideia que ele
nos transmite de que, entre homens livres (seja numa aristocracia ou
numa democracia), é natural que se alternem no governo da cidade,
pois qualquer governado se dispoe a obedecer ao governante na
hipotese de que isso € bom para a comunidade e de que, em algum
momento, poderd ele mesmo vir a governar.

O principio aristotélico do bem comum como distintivo entre as
boas e as mas constituicoes politicas esta de acordo com uma tese
sobre a justica® presente na Etica a Nicomacos (1130 a), segundo a qual a
justica é a unica entre as virtudes que se constitui como o bem do outro:

Com efeito, muitos sdo capazes de exercer a virtude em
relacao a si proprio, mas ndo em relacao aos outros. Por essa
razao, parece verdadeiro o dito de Bias, quando diz que ‘0
mando revela o homem:, pois o governante esld em relacao
com os outros e é parte da comunidade. Do mesmo modo,
a justica é a dnica entre as virtudes que se refere ao bem
do outro, pois realiza o bem ao outro, seja governante ou
governado. (17130 a, 5-10)

A relacao aqui estabelecida por Aristoteles entre os membros
de uma comunidade no bem, governantes ou governados, da aquele
principio que distingue, na Politica, as boas e mas constituicoes
0 carater de justica. A sua conotacao é inicialmente politica,
exatamente como o filésofo iniciara a sua analise do conceito na
Etica a Nicomacos. O sentido politico da justica, no entanto, precisa

si mesmos. (Politico, 302d, Republica, 445d). £ bom lembrar que, na Repiiblica, Platio j4 entendera as
leis como uma expressao da justi¢a conhecida pelos homens bons (spudaioi), de modo que “o bem da
comunidade” ¢ manifesto pela sabedoria dos governantes que reaparece sob a forma da lei, ao passo que, no
dialogo Politico, Platdo da énfase na lei, mas sem abandonar que os governantes, em qualquer constitui¢ao,
devam ser sabios e bons. Ora, em ambos os dialogos, o critério distintivo entre as constitui¢des boas e mas
¢ chamada “dikaiosyne”, ou seja, “justi¢a”.

9 Tal tese aparece no Livro V da Etica a Nicomacos, de resto inteiramente dedicado ao tema da justica nos
seus varios aspectos.
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ser pensado em relacao com o que Aristoteles pensa ser o proprio
homem na sua natureza propria. Novamente na Politica, Aristoteles
equipara um homem fora da sociedade como uma mao separada
do corpo, que somente é mao por homonimia, significando com
isso que o homem ¢é um ser radicalmente destinado a viver em
sociedade, o que em Aristoteles aparece sob o predicado “animal
politico” (zoon politikon), segundo o inicio da Politica:

Estas consideracoes deixam claro que a Gidade (polis) é uma
criacao natural, e que o homem é por natureza um animal
politico (physei politikon zoéon), e um homem que por
natureza e ndao por mero acaso’, ndo fizesse parte de cidade
alguma, seria desprezivel ou estaria acima da humanidade
(como o ‘sem cld, sem leis, sem lar’ de que fala Homero com
escarnio, pois ao mesmo ftempo €ele é avido de guerra), e se

10 Mario da Gama Kury opta aqui por traduzir “politikén” por “social”, justificando que o termo “politico”
esta comprometido com um significado moderno-contemporaneo, segundo o qual o termo “politica” ja ndo
da conta de modo algum do sentido grego originario. Contudo, uma vez que pdlis remete ao grego “poly”
(“muitos”, “agrupamento de muitos”), noés dizemos que o termo “social” esta também comprometido com
um sentido socioloégico-antropolégico, também distante do sentido do termo grego. Uma vez que o termo
“polis” (Cidade-Estado) esta necessariamente ligado a “poly”, o que Aristoteles pretende realmente dizer
¢é que o carater politikon esta ligado de modo necessario a natureza do homem como animal cuja vida nao
tem, de modo algum, significado fora de alguma forma de associagdo, seja uma familia, uma tribo ou uma
cidade. O homem ¢ tal que todas as suas dimensoes de realizagdo dependem inteiramente da sua ligagao
a uma comunidade, fator necessario da sua existéncia e do seu aprimoramento como humano. Aristoteles,
contudo, nio evoca aqui nenhuma ideologia de cunho social propria das teorias sociais ou politicas do
nosso tempo. A sua intengéo ¢ dar ao homem uma das suas dimensdes ontologicas, assim como € o proprio
atributo da racionalidade, inseparavel da nossa natureza. Mesmo que de modo anacronico, podemos dizer
que a consideragao de Aristoteles possui também um fundo bioldgico (de fato foi ele o primeiro filésofo a
classificar os animais segundo géneros e espécies), razdo pela qual o atributo “poly” pertence também as
abelhas e a outras espécies animais, pois as abelhas também vivem agrupadas e sdo, pois, animais gregarios,
assim como o homem. Utilizamos, portanto —e devido ao fato de que, em qualquer caso, estariamos a utilizar
termos comprometidos com ideologias modernas — o termo analogo a “politikon”, isto ¢, “politico”, ao invés
de “social”, chamando, porém, atengao para a raiz “poly”. Na verdade, o homem, segundo Aristételes, existe
para compor um todo que esta para além dele mesmo como individuo, que ¢ sempre e necessariamente
alguma forma de associagio. Dai a afirmacio feita logo em seguida ao passo que citamos: “E claro, pois,
que a Cidade tem precedéncia por natureza sobre o individuo. Com efeito, se cada individuo isoladamente
ndo ¢ autossuficiente, assim também em relagdo a Cidade ele ¢ como as outras partes em relagdo ao seu
todo. Um homem incapaz de integrar-se numa comunidade, ou que seja autossuficiente a ponto de ndo ter
necessidade de fazé-lo, ndo ¢ parte de uma cidade, mas uma fera ou um Deus.” (Politica, 1253 a)

' Apesar de alguns tradutores adotarem aqui o termo “acidente”, bastante rico na escoldstica aristotélica
medieval, o termo que consta deste passo da politica ndo é “symbebekos” (tradicionalmente traduzido por
“acidente”), mas “tyche” (acaso, fortuna). No texto grego, “ndo por mero acaso” aparece escrito “ou dia
tychen” (literalmente: “ndo por acaso”), o que ndo remete necessariamente a classica distingao entre esséncia e
acidente, que ndo ¢ menos influente e fecunda, no aristotelismo, quanto é também polémica para assumirmos
aqui a responsabilidade de traduzir “tyche” por “acidente”.
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poderia compaid-lo a uma peca isolada do jogo de gamao.
(Politica, 1253 a)

A natureza necessariamente gregaria e politica do homem exige
dois principios de associacao: amizade e justica (philia e dikaiosyne),
sempre em vista de que tal natureza politica possa realizar-se da maneira
mais plena. Mas a amizade, como principio de bem comum, nao cabe
como um principio de organizacao de Estados. Para uma Cidade-Estado,
€ necessaria a justica como principio de harmonia das comunidades
mais numerosas e complexas, cujo carater basico, presente em todos
0S seus aspectos, € o0 bem comum ou bem em relacao aos outros (que
resultam afinal no mesmo principio), caracteristica que lhe é atribuida™
tanto na Politica quanto nas Eticas®. A primeira manifestacao do principio
da justica, na medida em que é necessaria a organizacao das Cidades-
Estados, é a justica expressa atraves da lei.

Como ja dissemos, o texto mais importante dedicado por
Aristoteles ao tema da justica é o livro V da Etica a Nicomacos. Embora
o0 homem apenas viva como tal em sociedade, o proposito dos escritos
éticos de Aristoteles € investigar o bem - isto €, a virtude - na sua
manifestacao individual. Ora, a justica é, basicamente (o que fica
claro quando a consideramos sob o ponto-de-vista ético), uma virtude.
Aristoteles realiza, assim, previamente™ a consideracdo da justica na
sua expressao publica, uma analise da sua manifestacao individual, isto
€, como virtude. Ao que parece, tal como Platao, Aristoteles considera
ajustica como uma virtude, apesar de todas as divergéncias em relacao
a0 seu mestre, das quais nao nos cabe tratar aqui. O que dissemos
fica muito claro quando lemos, logo no inicio do Ve livro da Etica a
Nicobmacos, uma definicao da justica como disposicao de carater:

120 principio pelo qual Aristoteles estabelece, na Politica, a distingdo entre as boas e as mas constituigdes
politicas ¢, afinal, justi¢a, na mesma acep¢do em que ele inicia a sua analise do conceito na Etica a Nicomacos.
13 E sabido que Aristoteles nos legou trés grandes obras éticas, a saber, a Magna Etica, a Etica a Eudémos
¢ a Ftica a Nicomacos.

14 ¥ consenso entre os estudiosos de Aristoteles que a Etica a Nicomacos antecede no tempo a Politica na
ordem dos manuscritos, o que fica muito claro no ultimo capitulo do seu livro X (cf. Etica a Nicdmacos X,
9, 1179b), que ¢ claramente uma introdugdo ao tema que Aristoteles comegara a tratar na Politica.
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Observamos que todos os homens, quando se referem
a justica, acreditam que ela é uma disposicao de cardter
(héxis)” pela qual alguém esid disposto a praticar o que é
Justo, a obrar justamente e a querer o que é justo, do mesmo
como que a injustica é uma disposicao de cardter pela qual
obram injustamente e querem o que é injusto (1129 a, 5-15).

Mas, fora essa definicao geral da justica como disposicao de
carater, que certamente é comum a todas as virtudes, Aristoteles, ao
contrario de Platao, nao considera a justica sob um unico aspecto, tal
como faz seu mestre na Republica (livro IV ), quando a compreende
como um todo relativo ao que é proprio de cada atividade basica
da Cidade: as virtudes do artesao, do guerreiro e do filosofo e,
na sua acepcao mais ampla, um todo resultante da fusao das trés
virtudes cardeais proprias a cada uma das funcoes: respectivamente,
temperanca, coragem e sabedoria. Isso da, no caso de Platao, uma
compreensao muito proxima da compreensao classica da justica como
“dar a cada um o que é seu” ou “0 desempenho de cada classe que
compoe a Cidade daquilo que é proprio a cada um”. Ao invés disso,
Aristoteles nos diz que, ao que parece, “a justica e a injustica possuem
varios significados que, por serem proximos, sua homonimia passa
inadvertida e nao é tao clara como nos casos [de homonimia] nos
quais o significado é manifestamente distante.” (1129 a, 25-30).

O primeiro dos significados tratados na Etica a Nicomacos é
precisamente o da justica politica, isto &, a justica enquanto expressa
na lei cujo proposito é a ordenacao da Cidade-Estado. Que seja a
justica politica o primeiro sentido em que Aristoteles considera a
justica no livro V da Etica a Nicomacos', € algo que fica claro em

15 Muitos tradutores assimilam o termo “Aéxis” (“disposi¢do de carater” ou “disposi¢do da alma™) ao termo
“éthos” (habito). Na verdade, embora ndo nos parega correta essa assimilagdo - visto que a disposi¢do, ndo
sendo exatamente o habito, é algo gerado no individuo pelo habito (de tal modo que a disposi¢do implica
o habito), - ha nela um ponto correto, pois a disposi¢ao de carater se forma no individuo. Assim, todas as
virtudes e todos os vicios classificados por Aristoteles sao disposi¢oes de carater (héxeis) formadas através
do habito, e a justi¢a, como virtude, segue 0 mesmo principio.

160 que ndo deixa de causar surpresa, a medida que ele dedica um capitulo inteiro do livro V ao tema,
precisamente o capitulo VI do livro V (1134a-15). Na verdade, Aristoteles introduz esse primeiro significado
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pelo menos dois momentos do texto. Em primeiro lugar, Aristoteles
considera que “parece que o transgressor da lei é injusto, embora
0 ambicioso também o0 seja, assim como 0 que nao € equitativo
(epieikés). Assim, € evidente que tanto sera justo o cumpridor da
lei quanto o equitativo. Dai que o justo seja o legal e o equitativo,
e o injusto, o ilegal e o nao equitativo.”

Nao é o momento de dizer em que o legal seja distinto do
equitativo, mas importa dizer que Aristoteles estabeleca o legal
antes do equitativo, embora deixe claro que o justo legal e o justo
equitativo o sao em sentidos diversos, assim como é justo o nao-
ambicioso, mas ainda em um terceiro sentido diverso da lei e da
equidade. Em seguida, Aristoteles nos diz:

As leis se ocupam de fodas as matérias e indicam o interesse
comum de ftodos ou dos melhores’, ou dos que exercem
a autoridade, ou alguma outra coisa semelhante, de modo
que, num certo sentido, chamamos justo ao que produz ou
preserva a felicidade ou seus elementos para a comunidade
politica. (11296, 15-20)

Nesse ultimo sentido, a justica é colocada nas constituicoes
politicas, que coincide com o que, na Etica, Aristoteles considera sob a
forma ou expressao da lei, afirmando que a lei ordena a pratica de todas
as virtudes e proibe a pratica de todos os vicios (1130b, 15-20). Isso vale
para todas as formas de constituicao, visto que, em todas, o carter que
as distingue das formas corrompidas € o bem comum, de modo que as

aparentemente com consciéncia de que ele vira a ser tratado no capitulo VI e, em seguida, nos escritos
politicos. De fato, o filésofo nao trata do tema da justiga legal ou politica no primeiro capitulo do livro V.
Apenas, ali, indica o seu significado e passa, a seguir, ao tratamento dos sentidos particulares da justica,
comegando pela isonomia. De resto, ¢ importante considerar que todos os aspectos da justiga devem ser
remetidos ao seu significado geral — e o mais fundamental para a existéncia das Cidades —, que € a justiga
politica ou legal, a qual aparece nas constituigdes politicas — e Aristoteles parece querer manter essa ordem
nas definigdes, ou seja, deixar claro que a justica que aparece na forma da lei esta de fato em primeiro lugar
e antecede a todas as outras acepgdes do termo quanto a sua importancia.

'7 A referéncia feita aqui a ambig&o coloca em jogo a justi¢a entendida como igualdade ou isonomia, como
veremos.

18 A referéncia aqui a “todos” ou “aos melhores” esta levando em conta da diferenga entre as constituigoes
democratica e aristocratica.
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boas constituicoes diferem apenas quanto a quem exerce o poder: um
rei (monarquia), os aristocratas (aristocracia) ou a maioria (democracia).

ApOs assentar que a justica possui sentido polissémico e
que um dos sentidos do termo é a sua significacao como “aquilo
que é expresso por lei”, passa Aristoteles a analise da justica
particular. Boa parte dos estudiosos da énfase a diferenca entre o
que é chamado “justo particular” e “justo universal”. Mas é preciso
chamar atencao para o que o proprio Aristoteles aponta, ao falar
do justo particular, como o “igual” (7o /son). Se o justo particular €
uma parte da justica total (expressa pela lei e sobretudo pelas boas
constituicoes), € evidente que devem ser pensados em relacao a
lei (nomos). Assim, “o igual” (7o /son), nos da uma compreensao
do justo particular como isonomia, aproximadamente nos termos
em que hoje compreendemos o conceito de “igualdade perante a
lei”. Na verdade, é a primeira vez que essa compreensao aparece
no contexto de uma analise politica e juridica. A igualdade em
questao se da perante a lei. Vale, para isso, entender a razao que
leva Aristoteles a afirmar que a justica particular esta para a justica
legal como a parte esta para o todo: “Existe, portanto, uma classe
de injustica que é parte do total, e um modo de ser injusto que é
uma parte do injusto total, ou seja, do que viola a lei.” (1130a, 20-25,
1130b, 5-15) Evidentemente, Aristoteles, ao pensar todas as acepcoes
do termo justica como virtudes, do ponto de vista do individuo, o
igual significa a disposicao de cada cidadao para manter-se, por
querer proprio, equidistante dos outros cidadaos. Como vimos,
a compreensao da justica como “bem do outro” perfaz todas as
compreensoes do conceito geral de justica. Mas, uma vez que a lei
deve ser como que uma garantia para que 0s cidadaos assim ajam,
¢é evidente que a igualdade, sendo uma virtude particular, € também
contemplada pela lei, de modo que qualquer ato desigual por parte
do individuo ou da propria Cidade-Estado devera ser reparada pela lei.
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Ora, Aristoteles nos faz ver que a justica compreendida como
parte da virtude (a igualdade ou “o igual” - 70 /son) possui duas
compreensoes distintas: a justica distributiva® e a justica comutativa?.
As duas compreensOes que compoem a justica particular devem ser
pensadas como partes do todo, isto €, em relacao a lei. Uma vez que
0 argumento nos autoriza a tratar a justica particular como isonomia,
e se a justica particular é assim subdividida, podemos falar em uma
isonomia distributiva e isonomia comutativa, embora as relacoes
pensadas na nocao de “comutacao”, assim como o seu dominio no
contexto do direito, nem sempre, no caso de Aristoteles, seja analoga
ao modo como a pensamos hoje, por razées que veremos mais
adiante. Para chegarmos a mostrar que Aristoteles antecipa em séculos
anocao teorica de isonomia, comecaremos a trata-la na ordem inversa
a ordem do texto da Etica a Nicbmacos?, isto ¢, pela nocao de justica
comutativa, um dos dois aspectos da justica isonémica.

Sob esse aspecto da igualdade (70 /s0n) ou isonomia, Aristoteles
trata da relacao reciproca ou direta entre cidadaos, analisando o que
esta presente nas relacoes de troca??, ou do que deve ocorrer para

1 Um aspecto da justi¢a proporcional, segundo a qual cabe ao Estado dispensar tratamento proporcional
ou analogamente igual a cidaddos em condi¢des distintas. Aqui Aristoteles propde, de modo mais proximo
anogdo contemporanea, a defini¢do de uma forma da justica como “dar a cada um o que ¢ seu” ou “a cada
um segundo os seus méritos”. Na verdade, Aristoteles nos da, mais que Platdo, a nogdo precisa e completa
desse aspecto da justica. Se Platdo a considera a tinica que merega o nome de “justica”, Aristoteles, com
todo o seu rigor semantico, nao restringird a justi¢a unicamente a esse aspecto. A justi¢a distributiva, como
veremos, envolve uma relagdo proporcional mediada necessariamente pelo Estado e, assim, antecipa a nogao
de “Direito Publico”, ao contrario da justica comutativa, que envolve a relagdo direta entre cidaddos, cuja
origem nao envolve a presenga ou a atuagao do Estado. Nesse caso, Aristoteles trata de uma nogao de Direito
Privado — evidentemente que dentro dos limites do modelo politico e juridico do seu tempo.

200 termo “comutagdo” deriva da matematica indica, precisamente, a relagio direta - e sem mediagéo - entre
dois ou mais termos.

2! Na edig@o critica do texto grego por I. Bywater, a justi¢a distributiva ¢ tratada antes da comutativa, na
parte 3* do Livro V, ao passo que a comutativa ¢ tratada em V, 4. Inverteremos a ordem para mostrar, na
sequéncia, como a nogao de distribui¢ao se aproxima do modo como compreendemos hoje a isonomia ou
justica proporcional, definida classicamente como: tratar os iguais igualmente e os desiguais desigualmente.
Dentro de uma compreensao restrita ao seu tempo, Aristoteles, no entanto, abre espago para uma compreensao
da justica em sentido proporcional. ARISTOTELIS. ¢f Ethica Nicomachea. Recognovit adnotatione critica
instruxit I. Bywater. Oxford, 1986.

22 Na verdade, das relagdes em geral, sempre que possa haver nelas alguma forma de desequilibrio ou dano
causado de uma parte em relag@o a outra, o que envolve as relagdes comerciais, em familia e entre cidaddos
em geral.
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que cada cidadao, na sua relacao com o outro, permaneca, do inicio
ao fim, nas mesmas condicoes de igualdade e, caso isso nao ocorra,
o Estado deve intervir para corrigir alguma forma de desigualdade.
Por exemplo, se um cidadao causa danos a um outro, ¢ estabelecida
uma forma de desigualdade que o Estado deve corrigir através da
aplicacao da lei (de uma atuacao juridica, portanto), razao pela qual
a justica comutativa é também denominada “corretiva”?. A principio,
Aristoteles indica uma diferenca entre relacao® voluntaria e relacao
involuntaria. Uma relacao ou troca é voluntaria quando escolhida por
todas as partes envolvidas. Uma relacao é involuntaria quando pelo
menos uma das partes nao a escolhe, mas nela é envolvida contra
a sua vontade. “(...) a justica corretiva”, diz Aristoteles, “tem lugar
nas relacoes mutuas, tanto nas voluntarias quanto nas involuntarias.
(...) Nas relacoes entre individuos (cidadaos)?, sem duvida que o
justo € um modo de igualdade, ao passo que o injusto um modo
de desigualdade, nao segundo a proporcao?® [geométrical”’, mas
segundo uma relacao aritmética”. (1131 b, 30, 1132 a, 1-2)

O que causa espanto ao leitor moderno sao as chamadas
relacoes comutativas involuntarias, entre as quais Aristoteles classifica
as acoes delituosas. Se dissemos que a justica comutativa envolve

2 Arazéo pela qual a chamamos “comutativa” deriva do sentido do termo enquanto “relagéo direta”, ao passo
que o qualificativo “corretiva” deriva do fato de que o Estado deve intervir nos casos em que ha alguma
forma de desigualdade e desequilibrio na relagao.

24 Para o caso, podem valer também as expressdes “troca voluntaria” e “troca involuntaria”, ao menos em
certos contextos. Por exemplo, todas as relagdes de trabalho ou comerciais podem ser chamadas “relagdes
de troca”, ao passo que relagdes civis comuns sdo apenas relagdes, inclusive - o que ndo deixa de causar para
nods um certo espanto — relagdes de natureza criminal. Mas, certamente, nesse ponto sera possivel demonstrar
um ponto em que justica comutativa e distributiva se completam e nos conduzem a uma terceira nog¢ao de
justica particular como reciprocidade.

2 O acréscimo entre parénteses ¢ meu.

26 Segundo a propor¢ao (geometriké analogia) é a justiga distributiva, da qual trataremos em seguida.

" Na origem da justi¢a ou da injustiga, a justica comutativa tem origem apenas entre termos particulares e,
assim, ndo envolve nenhuma espécie de propor¢do do tipo “A esta para X, assim como B esta para y”, mas
apenas, aritmeticamente, A esta para B, de modo que, na sua origem, a justica comutativa ndo envolve um
termo além da propria relagdo direta entre cidadaos, ao contrario da justiga distributiva, que envolve, no
minimo, quatro termos, além do principio da distribuicao ser o Estado. A expressdo “geometriké analogia”
pode ser traduzido por “propor¢do geométrica”. Como as relagdes comutativas sdo continuas, a relagio, dira
Aristoteles, ¢ aritmética (Aritmetiké. cf. 1132 a).
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relacoes de Direito Privado, como conciliar isso com o fato de que,
hoje, pensamos o Direito Penal como parte do Direito Publico?
Apesar do carater aparentemente bizarro da andlise de Aristoteles,
precisamos levar em conta que as relacoes nas quais uma das partes
pratica um delito contra uma outra tém a sua origem nas escolhas
privadas, assim como os individuos devem ser contemplados pelo
Direito como tais, sem que tenhamos que considera-los segundo 0s
seus meritos. “Com efeito”, diz Aristoteles, “nao importa se é um
homem [considerado] bom que causa danos a um [considerado] mau,
ou que um homem bom ou um mau tenham cometido adultério: a
lei tem em vista tao somente a natureza do dano, tratando as partes
como iguais, apenas considerando o que comete a injustica e o que
a sofre, ao que causa dano e a vitima do dano”. (1132 a, 1-5) O que
€ curioso nessa consideracao € que ela ultrapassa certas limitacoes
proprias do tempo em que viveu Aristoteles e da natureza distinta
das instituicoes que o filésofo conheceu. Se nos é permitida uma
digressao antes de prosseguir, é evidente que, hoje, o Direito Penal
€ publico apenas na medida em que o direito de punir € exclusivo
do Estado. Portanto, o consideramos publico nao devido a origem
do delito, mas devido a natureza das punicoes, que precisam ser
exercidas pelo Estado. No entanto, a consideracao de que as partes
devem ser tidas como iguais nos remete a primeira formulacao do
ideal de isonomia. A afirmacao “pouco importa que seja um mau
que causa danos a um bom” pode significar, entre outras coisas, que
um destacado homem publico nao deve ter tratamento diferenciado
quando se trata de crime comum, isto &, de que ele, sob esse aspecto,
€ exatamente igual a qualquer cidadao. Na verdade, na medida em
que comete um delito, ele deve ser considerado como simples
cidadao e julgado tao somente pelo seu ato delituoso. Portanto,
Aristoteles pretende, nesse aspecto da justica, dizer que todos os
cidadaos devem ser considerados como iguais quando se trata das
suas relacoes enquanto cidadaos, nao como um homem publico
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exerce a sua autoridade no exercicio legitimo das suas funcoes, tal
como um juiz poderia, enquanto exerce a funcao de magistrado (de
modo algum enquanto simples cidadao), decretar a prisao de outro
cidadao que praticou um delito. Mas mesmo um homem que, por
coincidéncia, € juiz deve ser tratado como simples cidadao quando,
despido da sua funcao publica, causa dano a outro cidadao. O mérito
da pessoa €, nesse caso, irrelevante. O que vale, lembremos ainda
uma vez, € “a natureza do dano”, e nao das partes envolvidas. Ha
ainda um aspecto a esse respeito, que ocorre em virtude do que ja
dissemos antes sobre as constituicoes politicas, a saber, que o uso
privado do bem publico é o seu fator de corrupcao. A esse respeito,
vale dizer que o uso privado do bem publico envolve uma relacao
comutativa do transgressor com toda a comunidade, uma vez que
que ele aja como individuo e, no entanto, se utilize dos privilégios
da sua funcao publica. Por exemplo, diriamos hoje, um parlamentar
que utiliza recursos publicos para fins privados age fora da sua tarefa
de servir a comunidade. Logo, age como individuo e no interesse
individual, nao como parlamentar. Esse raciocinio decorre da nocao
de comutacao sem que precisemos recorrer a nenhuma passagem do
texto aristotélico. Decorre das premissas estabelecidas pelo filosofo.

Assim, podemos definir a justica comutativa - a primeira divisao
da isonomia - como aquela que nasce das relacoes privadas, que
devem ser exercidas com igualdade e, caso ndo sejam, o Estado deve
aplicar a lei no sentido de restabelecer as relacoes de igualdade. Aqui
aigualdade nao é proporcional pelo fato de que os termos envolvidos
sao, no minimo, dois, assim como nao sao consideradas as funcoes
ou 0s méritos sociais ou politicos dos individuos. E evidente que,
aqui, Aristoteles ja antecipa a nocao de direito privado, mesmo ao
incluir nele os delitos. A questao dos delitos € incluida por Aristoteles
entre as relacoes do que hoje chamariamos de “direito privado”,
nao pela aplicacao das penas (exclusivas do Estado), mas devido a
origem dos delitos, que é sempre individual.
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Como invertemos a ordem da analise aristotélica do igual (70
/son), trataremos agora a questao daquela que chamamos aqui
de “isonomia distributiva” ou “justica distributiva”. A principio,
Aristoteles a define como uma espécie de igualdade proporcional,
segundo a qual sao considerados o0s respectivos méritos das partes
envolvidas. Aqui temos o0 conceito de isonomia muito mais proximo
do modo como o entendemos hoje, apesar de a justica comutativa
comunicar-se diretamente com a distributiva, como ainda veremos.
A igualdade distributiva - isonomia ou justica distributiva - é um
tipo de igualdade proporcional que pode ser traduzida pela velha
formula “tratar os iguais igualmente e os desiguais desigualmente”.
Aristoteles desenvolve aqui um raciocinio de igualdade analogica
ou proporcional (geometriké analogia), diversamente da justica
comutativa, que envolve tipos de relacao aritmética, sem que sejam
levados em conta os méritos das partes. Falaremos da questao
do mérito, que decorre da propria caracterizacao da isonomia
distributiva como uma proporcao geométrica. A esse respeito,
Aristoteles comeca por dizer que “(...) o justo devera requerer, ao
menos, quatro termos?¢. Com efeito, aqueles para quem é [requeridal
a justica sao dois, assim como sao duas as coisas nas quais a justica
reside. E a igualdade serd a mesma em relacdo as pessoas e as coisas,
pois as relacoes de umas com as outras é a mesma; com efeito, se
[as partes] nao sao iguais, nao terao partes iguais. Dai que sejam
suscitadas disputas e acusacoes quando aqueles que sao iguais nao
recebem partes iguais, assim como 0S que nao sao iguais possuem
e recebem partes iguais” (1131 a, 15-25).

Os termos sao quatro por envolverem pessoas e coisas, sendo
que as coisas devem ser proporcionalmente distribuidas por pessoas.
Contudo, antes de analisar a estrutura formal da justica distributiva,

28 Lembremos que a justiga comutativa envolve apenas dois termos, isto ¢, apenas as partes envolvidas na
relagdo, que € sempre, nesse caso, direta. A referéncia a quatro termos, na justica distributiva, resulta na
consideragdo dos méritos das partes, ou seja, do que cabe a cada uma delas.
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€ bom lembrar que Aristoteles faz uma prévia consideracao sobre
a divergéncia quanto ao que seja “meérito” de acordo com cada
espécie de constituicao politica ou forma de governo: “Isto esta
claro pelo que ocorre a respeito do mérito, pois todos estao de
acordo que o justo na distribuicao deve estar de acordo com certos
méritos, mas nao ha um acordo quanto [ao que seja] realmente
0 mérito: os democratas colocam-no na liberdade, os oligarcas na
rigueza ou na nobreza, e os aristocratas na virtude” (1131 a, 24-30).
Aqui vale uma digressao. Sabemos que, nos seus escritos politicos,
Aristoteles desenvolve raciocinios distintos quanto as constituicoes
que poderiam ser as melhores, e a monarquia seria a melhor, embora
a mais inviavel, assim como o que chamamos “democracia” é algo
considerado pelo filosofo sob dois aspectos: como demokratias ou
como politia(cf. Le Politique, 1293 b). A monarquia se torna inviavel
- e aqui temos um ponto em que Aristoteles aceita com grande
reserva o idealismo aristocratico de Platao?® - por falta de homens
a altura de um desprendimento em relacao ao exercicio do poder,
que sempre pode tender a corrupcao, precisamente quando o bem
comum é corrompido pela avidez da tirania em governar visando ao
bem privado do governante. Nos escritos politicos, Aristoteles utiliza
o termo “democratias” como uma forma corrompida da politia. Por
outro lado, a expressao “ politia’ também aparece em dois sentidos: i)
Como a formaideal do governo da maioria; ii) Como uma forma mista
de duas formas corrompidas, isto €, da democracia e da oligarquia,
numa clara antecipacao da tese de Polibio do governo misto.
Aristoteles se serve desse segundo sentido de “politia’ para pensar
uma constituicao politica baseada, nao na sabedoria dos governantes
em zelar pelo bem comum, mas num equilibrio de forcas entre a
classe rica e a classe pobre, quer dizer, uma distribuicao de poder
entre as duas classes para conter 0s excessos de ambas através de
uma mutua moderacao. Por isso, 0 termo “politid’, sob esse aspecto,

2 Sobretudo o Platdo da Republica, livros VIII e IX.
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€ bem traduzido por “republica”. Essa traducao é também atual, ja
que a democracia ja nao é mais para nos, contemporaneos, uma
forma de governo, mas um regime politico, ao passo que a republica
¢ uma forma de governo alternativa a monarquia.

Nao cabem aqui consideracoes sobre os detalhes com que
Aristoteles trata as constituicoes politicas nos seus escritos politicos.
O que aqui nos importa é que 0 mérito posto em jogo na justica
distributiva parece mais atual a partir das consideracoes do fil6sofo
sobre 0 governo misto. Dentro das consideracoes mais proximas
ao realizavel, Aristoteles parece assumir uma certa tendéncia a
considerar que uma justica proporcional seria mais propria e viavel
no contexto de uma republica - ou, falando em termos atuais,
dentro de monarquias parlamentaristas, que se aproximam, de
fato, das republicas. Assim, o mérito, nesse contexto, deve estar
alicercado no principio da liberdade (e/eutetheria). Na auséncia de
governantes justos, as classes que compoem a Cidade se equilibram
e se alternam no poder - e tal € 0 modo mais viavel de realizar o bem
comum. Assim, a respeito da justica distributiva, a principio poderia
parecer que Aristoteles relativiza a sua estruturacao segundo cada
espécie de constituicao politica. Mas ndao parece ser esse 0 €aso.
Em qualquer constituicao organizada em favor do bem comum, a
isonomia distributiva teria que ser a mesma ou analoga, sem grandes
diferencas de méritos entre governantes e governados, a nao ser
no exercicio legitimo das funcoes dos governantes em relacao aos
outros cidadaos, ou mesmo entre 0s proprios cidadaos.

Apos essas consideracoes, Aristoteles realiza uma elaboracao
sistematica da justica distributiva. Consideremos dois cidadaos pelas
variaveis A e B, assim como as coisas que lhes devem corresponder
por X e Y. O raciocinio analogico nos leva a: A esta para B, assim
como X esta para Y; do mesmo modo, A esta para X, como B esta
para Y. Aqui esta expresso um raciocinio por proporcoes. Com efeito,
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0s termos A e B nao necessitam ser iguais ou diversos entre si. X
e Y correspondem aquilo que cabe a cada um e, assim, devem
corresponder a igualdade ou a diferenca entre A e B. Um exemplo
empirico € dado por Aristoteles em V, 5: “Seja A um arquiteto e B
um sapateiro. C uma casa e D um par de sapatos. O arquiteto deve
receber do sapateiro o [produto do] seu fazer e compartilhar do
[produto] feito pelo arquiteto” (1133 a, 5-15). Em seguida, Aristoteles
observa a necessidade de avaliar, por exemplo, quantos pares de
sapatos seriam necessarios para equivalerem a uma casa (c¢/. 1133
a, 20-25). Seguindo as variaveis de Aristoteles, um certo numero de
sapatos corresponderia a uma casa e poderia ser proporcionalmente
igualado ao valor de uma casa - isto &, C esta para D - do mesmo
modo que o trabalho de um arquiteto poderia equivaler ao trabalho
de um sapateiro - isto é, A esta para B. Seguindo o esquema de
Aristoteles, também podemos dizer que o trabalho de um arquiteto é
equivalente a uma casa - isto €, A esta para C - assim como o trabalho
de um sapateiro equivale a sapatos - B esta para D. Recorremos aqui
ao capitulo V, 5, considerado pela critica como uma parte destinada
a reciprocidade. Na verdade, a reciprocidade é uma fusao entre os
dois aspectos da isonomia em relacao a justica legal (dois aspectos
contidos na justica universal), conforme ainda veremos. O exemplo,
no entanto, é esquematicamente preciso. O mesmo poderia ser
dito, hoje, de uma vaga para idosos num estacionamento publico
(apenas para citar um exemplo). Se ao idoso é propria uma maior
dificuldade de locomocao, as vagas cativas se justificam pelo grau
de esforco do idoso para caminhar até o seu local de destino,
a0 passo que um jovem pode, via de regra, caminhar com maior
facilidade, caso em que pode estacionar o seu automovel num
ponto mais distante do seu destino. A diferenca no tratamento
que a lei dispensa aos dois tipos de cidadao é diverso em termos
absolutos e, contudo, igual em termos relativos. Isso vale para a
isonomia de modo geral, exatamente como a pensamos hoje. E
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nada impede, como ja dissemos acima, que se estabeleca uma
igualdade coincidente ou casual, quando, para seguir o exemplo
dado, dois jovens, um em relacao ao outro, nao possuem privilégios
em estacionamentos publicos. No primeiro caso, o tratamento
exatamente igual representaria uma desigualdade de proporcoes;
no segundo, o tratamento desigual representaria também uma
desigualdade de proporcoes. Quando méritos diferentes obtém
vantagens exatamente iguais, as vantagens nao sao justas, do
mesmo modo que ndo seriam justas vantagens diversas a méritos
iguais. Utilizando para os nossos exemplos as variaveis de Aristoteles,
digamos que A € um idoso, B um jovem, X uma vaga especial e Y
uma vaga comum. Nesse caso, é justo que X esteja para A, assim
como Y esteja para B; assim como seria injusto atribuir Y a um idoso
ou X a um jovem. Do mesmo modo atribuir X a um jovem e Y a outro
jovem, ou X e Y a dois idosos seria desproporcional e, portanto,
injusto. Eis aqui o sentido do principio: “tratar os iguais igualmente
e os desiguais desigualmente”, o que resulta, num segundo sentido,
no principio fundamental da igualdade perante a lei.

O exemplo que demos acima, no qual Aristoteles compara os
trabalhos do arquiteto e do sapateiro, foi retirado da parte V, 5 da
Etica a NicOmacos, capitulo normalmente consagrado pela critica
como uma analise da justica reciproca ou reciprocidade. Ja vimos
que, no inicio, Aristoteles considera a justica sob o seu aspecto
geral (enquanto justica legal) e o sob o seu aspecto particular,
isto €, como isonomia (70 /son). A reciprocidade seria uma terceira
parte da justica particular ou a sua sintese? Considerando a justica
comutativa como uma igualdade aritmética entre duas partes,
que envolve necessariamente dois termos, um deles tendo de se
manter em plena igualdade em relacao ao outro termo, nao é,
contudo, possivel negarmos que cada um dos termos esteja em
relacao com a lei. Portanto, o que, num mesmo Estado, vale para
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uma relacao entre um A e um B qualquer tem de valer para um X
ou um Y qualquer. Se as relacoes entre A e B forem analogas as
relacoes entre X e Y, e se, por exemplo, A praticou um dano contra
B, entao deve caber a X o0 mesmo dispensado a A, assim como a
B e a Y compensacoes equivalentes prescritas pela lei. A justica
distributiva considera a relacao dos cidadaos com o Estado, ao passo
que a comutativa a relacao dos individuos entre si, mas é do mesmo
Estado a incumbéncia de compor conflitos de natureza privada, e
o tratamento das relacoes privadas deve ser equivalente para todos
os cidadaos. Nao seria um exemplo de justica distributiva que duas
relacoes comutativas de natureza idéntica fossem consideradas
de modo diverso. Se A cometeu um ato passivel de correcao, se o
caso de X é idéntico, a X deve caber o mesmo critério de correcao.
Caso contrario, nao ha isonomia sequer em um dos casos, pois a
cada relacao caberia arbitrariamente um critério ad hoc. A lei deve,
virtualmente, contemplar todos 0s casos da mesma maneira, caso
as circunstancias sejam idénticas. E, caso a lei seja omissa, como
veremos no tratamento da justica equitativa, novos modelos de
decisao surgem no sentido de procurar igualar as relacoes entre
cidadaos, tanto entre si, como com a autoridade do Estado.

No inicio de V, 5 (1132 b, 16), Aristoteles nos oferece uma
definicao e reciprocidade a ser recusada. A principio, ele se refere
aos pitagoricos dizendo que “alguns também acreditam que a
reciprocidade é, sem mais, justa, como diziam os pitagoricos,
que definiam simplesmente a justica sob esse nome”. O principio
pitagorico € dado numa expressao da justica de Radamantis
segundo a qual “se cada um sofresse o0 mesmo que infligiu, haveria
justica” (1132 b, 27). Em seguida, é estabelecida, em termos, que
a reciprocidade ¢ diversa da isonomia: “A reciprocidade nao ¢ a
mesma que a justica distributiva nem que a comutativa (...)" (1132
b, 25). Mas ndo se trata exatamente de uma diferenca de espécie,
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mas uma diferenca tal como a das partes em relacao ao todo a
que pertencem. Isso fica claro pelo que é dito logo a seguir, isto
€, “muitas vezes, com efeito, [essas formas de justical estao em
desacordo” (1132 b, 29). Quando é dito que “muitas vezes estao de
desacordo”, o contrdrio tem de ser também verdadeiro, isto é: muitas
vezes estao em acordo. Quando podem estar ou nao de acordo é
0 que passaremos a ver a seguir. A questao é que a intencao de
Aristoteles em falar de uma justica reciproca nao € a mesmo que
a caracterizacao da igualdade por si, mas sim da igualdade em
face da lei. A reciprocidade €, de fato, a forma de retribuicao de
uma acao na mesma medida em que foi praticada (geralmente do
mal com o mal), isto é, uma acao delituosa ou desigual deve ser
corrigida na medida em que foi praticada, mas ndao de tal modo
que aquele que sofreu a acao poderia por si mesmo realizar a
retribuicao segundo critérios particulares. Quem deve exercer a
retribuicao é o Estado segundo critérios universais. Aqui esta em
jogo nao apenas a igualdade ou o fato de que uma sociedade em
que cada individuo pudesse ou devesse retribuir o mal com o mal
significaria barbarie, mas o principio da obediéncia civil contra - para
utilizar uma expressao anacronica (se relacionassemos a expressao
de Aristoteles a de Hobbes) - a bellum omnia contra omnes®. A
reciprocidade nos diz que todo critério de igualdade deve ultrapassar
a escolha do individuo e ser estabelecida universalmente para todos
os individuos que compoem uma sociedade.

A sintese dos dois aspectos da isonomia representada pela
reciprocidade (comutativa e distributiva) é evidente quando
Aristoteles estabelece um exemplo pelo qual distingue claramente
0 que seria uma relacao reciproca entre dois cidadaos nas mesmas
condicoes e, por outro lado, no caso de um deles agir como
representante do Estado: “Por exemplo, se um magistrado golpeia

3 Guerra de todos contra todos.
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um cidadao, nao deve, do mesmo modo, ser por ele golpeado;
contudo, se alguém golpeia um magistrado, nao apenas deve ser
golpeado, mas também punido” (1132 b, 25-30). A possibilidade
de uma autoridade golpear um infrator é propria dos tempos de
Aristoteles e pode nos causar estranheza. Evidentemente, um
magistrado, hoje, nao deve golpear um cidadao, caso seja por
ele golpeado. O exemplo, no entanto, é dado por Aristoteles para
marcar a diferenca entre uma autoridade no exercicio legitimo da
sua funcao perante um cidadao comum. Por outro lado, outras
passagens deV, 5 - capitulo dedicado a reciprocidade - nos indicam
claramente aspectos da justica distributiva e da comutativa diante
da funcao de uma legislacao. E sempre funcao da lei dar as bases
para que o Estado exerca as suas funcées comutativa e distributiva
(aqui é claro o desdobramento do primeiro aspecto da justica, que
¢é legal). O exemplo que demos acima sobre a troca de casas por
pares de sapatos nos da o raciocinio da justica distributiva e, ao
mesmo tempo, prepara uma reflexao sobre uma unidade de troca,
curiosamente, no grego classico, chamada “ndmisma’ (“moeda”,
“dinheiro”), uma unidade de troca estabelecida pelo ndmos, ou
seja, “por convencao” ou “por lei”. Ao pensar sobre quantos pares
de sapatos, numa troca, poderiam equivaler a uma casa, Aristoteles
faz uma consideracao sobre a unidade de medida representada
pelo nomisma: “Para as trocas, foi introduzido o dinheiro (70
nomisma) que, de certo modo, € um intermediario, pois que tudo
mede, de modo que também mede o excesso e a falta. Mede, por
exemplo, quantos pares de sapatos equivalem a uma casa ou a
uma certa quantidade de alimento. Assim, € preciso que, entre um
arquiteto e um sapateiro, haja a mesma relacao que ha entre uma
quantidade de sapatos e uma casa ou um certo alimento.” (1132 a,
20-25) O que é mais significativo na consideracao que Aristoteles
faz sobre a funcao do ndmisma nao é o fato puro e simples de o
dinheiro facilitar as trocas, mas o fato de ser um artificio da lei para
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igualar as trocas. A expressao “nomismd’, no grego classico, nao
significa apenas “moeda” ou “dinheiro”, mas também “o que vale
por convencao”, isto é, o que vale por lei. Equivale, assim, ao seu
correspondente “ndmos”’, “lei”, “norma”, convencao”. A primeira
expressao da justica, que vimos ser universal, se faz através da
lei, ou seja, do nomos. Assim como o nomisma ¢ uma unidade
de medida para as trocas, que sao espécies de relacao, o nomos
€ uma unidade de medida para todas as formas de relacao, sejam
elas comutativas ou distributivas. A funcao da lei é, assim, de forma
mais abrangente, equivalente a funcao da moeda no tocante a toda
forma de relacao. Numa expressao de V, 10, Aristoteles equipara a
lei a uma espécie de instrumento de medida, quando a compara a
régua de Lesbos, feita de chumbo e suficientemente maleavel para
moldar-se a irregularidade dos casos particulares (¢£ 1137 b, 1138 a).
A reciprocidade é, portanto, uma consideracao da isonomia como
a igualdade sob todos os aspectos em que a lei deve ser igual para
todos, direta ou proporcionalmente. O aspecto proporcional € mais
abrangente pelo que ja dissemos, pois que cada relacao particular
entre dois ou mais individuos tera que ser regida pela mesma norma
pela qual deverao ser julgados casos semelhantes.

ApOs as suas consideracoes sobre a justica universal e a justica
particular, Aristoteles passa a andlise de aspectos que, segundo
julgamos, nao sao exatamente aspectos da justica particular. Sao
compreensoes referentes a esfera dos proprios fundamentos da
justica: a justica natural e a equidade. Primeiramente trataremos da
justica natural. Como ja dissemos no inicio, a ideia de bem comum
esta na base da compreensao aristotélica da justica, razao pela qual o
filosofo o estabelece (0 bem comum) como critério distintivo entre as
boas e as mas constituicoes politicas - ou formas de governo. Uma vez
que 0 nosso estudo trata das acepcoes politica e juridica do conceito
de justica, temos que, na raiz da sua acepcao politica, a propria
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natureza do homem é de animal politico® (zoon politikon). Segundo
as palavras do inicio dos seus escritos politicos, Aristoteles nos diz:

Vemos que toda cidade é uma espécie de comunidade, e
foda comunidade se forma com vistas a algum bem {...).
Se fodas as comunidades visam a algum bem, é evidente
que a mais importanite de todas elas e que inclui todas as
outras possui mais que todas esse fim e tem em vista o mais
importante de fodos os bens, a qual chamamos cidade (polis)
ou comunidade politica (politiké koinonia). (Politica, 1252 a)

A ideia de que a cidade tem como fim o bem comum esta
ligada, inicialmente, a necessidade que possui 0 homem de viver
em comunidade, visto que, considerado individualmente, ele nao
¢é autossuficiente (. Politica, 1253 a). Vive, pois, em formas cada
vez mais complexas de comunidade, isto €, na familia, na tribo e
na Cidade-Estado (pd/is)*>. A forma mais completa de sociedade
humana é a pd/is que, segundo Aristoteles, é a razao maior de ser
da existéncia humana, pois viabiliza, desde as atividades movidas
pela necessidade (a familia e a tribo), até as atividades do espirito,
como a arte e a filosofia (a pd/is). Por essa razao, as afirmacoes de
que a existéncia da cidade é natural (visto ser o fundamento de
todas as espécies intermediarias de associacao humana)?*? e de que
o homem é, por natureza, um animal politico (zodn politikon)**,
estao intimamente relacionadas. O modo mais completo de viver
em sociedade € a vida na pd/is segundo a definimos, assim como
a justica é como que a sua guardia. A harmonia da Cidade-Estado,
uma vez que exige a justica como principio de harmonia, pressupoe

31 No caso de Aristoteles, o carater animal politico significa o carater gregario do homenm, isto é, o de ndo
poder viver fora de uma comunidade.

32 Aristoteles considera as tribos como reunides de familias, assim como a pdlis resulta da unido de varias tribos.
3 Aqui vale lembrar que, para Aristoteles, somente a pdlis, na sua forma mais acabada, viabiliza a realizagdo
de todas as atividades de que o homem ¢é capaz, e as atividades do espirito sdo as mais propriamente humanas,
embora ndo exatamente necessarias do sentido de serem condig¢des de sobrevivéncia humana. Os animais
vivem unicamente segundo a necessidade, enquanto os homens tém na arte e na ciéncia as suas realizagdes
mais eminentes.

3 Cf. Politica, 1253 a, 15-25.

82  Cadernos da EMARF, Fenomenologia e Direito, Rio de Janeiro, v.9, n.1, p.1-174, abr./set.2016



Madrcio Petrocelli Paixao

aideia de uma justica natural. Assim, nao apenas a cidade é natural,
como ha uma acepcao de justica que € natural, isto €, um conjunto
de valores necessarios para a vida em comunidade. Nao valem, pois,
por convencao, mas por natureza.

Assim Aristoteles inicia capitulo no qual trata da justica natural
na Etica a Nicomacos (V, 7, 1134b, 20): “A justica politica pode ser
natural ou legal. E natural aquela que é a mesma em toda parte
e em toda parte possui a mesma forca, nao sujeita ao parecer
humano (...)". Mais adiante, Aristoteles mencionara a manifestacao
natural do fogo como analogia a justica natural, quando afirma que
“alguns pensam que toda justica é dessa espécie, pois o0 que existe
por natureza € imutavel e possui a mesma forca em toda parte,
tal como o fogo queima igualmente aqui ou na Pérsia, enquanto
observamos que as coisas justas variam”. Quando o filésofo afirma
que as coisas justas variam, admitindo que ha uma justica natural e
uma justica legal, é evidente que admite a forca do nomos, isto é,
daquilo que vale - ou pode valer - apenas por convencao. De fato,
como ele mesmo afirma no inicio na sua analise do conceito de
justica, o nomos (a justica estabelecida por lei) é, na pdlis, a mais
abrangente e universal das expressoes da justica - pois todas as
outras estao fundadas sobre ela ou necessariamente referidas a ela.
Além disso, a justica, em todas as suas formas, soO faz sentido em
um contexto comunitario e quando a disposicao contrdria - isto €,
para praticar injustica - é possivel, pois nao é possivel cometermos
justica ou injustica contra n6s mesmos (¢/. 1138 a). Do mesmo modo,
algumas normas precisam ser estabelecidas por pura convencao
(apenas por nomos), como ja vimos ser o exemplo do nomisma, isto
€, da moeda, cujo valor é apenas convencional. Mas um problema
surge quando afirmamos que “as coisas justas sempre variam”, o
que parece desmentir a tese de uma justica natural, cujo cardter
deve ser necessariamente imutavel. Esse problema é reforcado por
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Aristoteles quando, logo adiante, ele afirma que as coisas justas
“podem ser de outra maneira” e que “esta claro qual é [aquil a
[justical que nao é natural”, mas legal ou convencional, “ainda que
ambas sejam igualmente mutaveis”. (1134 b, 30-35) O problema aqui
esta no conceito de “mutabilidade”, pois Aristoteles parece dizer que
mesmo na justica natural ha algo mutavel. Aristoteles considera o
conceito de mudanca em quatro sentidos, segundo a licao da sua
Fisica. Seria ocioso tratar aqui de todos eles. O que nos importa aqui
€ saber que o sentido em que muda a justica segundo a lei é diverso
daquele em que “muda” a justica segundo a natureza. No primeiro
caso, mudam as leis segundo o desenvolvimento das sociedades,
dos costumes, dos tipos de sancao etc. Segundo a natureza, uma
lei nao muda em si mesma, mas muda o seu modo de aplicacao
a0s casos particulares. Estamos, aqui, diante de uma necessidade
de maleabilidade na aplicacao de uma lei natural, que s6 encontra
0 seu pleno sentido quando adequada ao caso concreto.

Aristoteles, assim, como ocorrera para varios autores da
tradicao ocidental, admite uma justica imutavel. Contudo, antes
de prosseguirmos com esse ponto, valem duas digressoes
importantes. Primeiramente, toda lei, ainda que natural, possui algo
de convencional, na medida em que todas as leis existentes para a
ordem publica devem ser formalizadas ou escritas. Na medida em
que uma lei é escrita, ela assume um carater de ndmos, ainda que a
sua origem ou esséncia seja natural. As leis puramente convencionais
mudam sobretudo segundo a forma, ao passo que as leis naturais
segundo 0s casos (se variam segundo a expressao juridica®, nao

35 A expressdo “juridico”, para nds, significa tudo aquilo que ¢ “de direito” e, afinal, ao Direito. Nao ha a
uma no grego classico com o mesmo significado daquilo que compreendemos pela expressdo “direito”. A
expressdo equivalente em Aristoteles, assim como em todo o mundo antigo, € “f0 dikaion”, que seria melhor
traduzido como “aquilo que ¢ justo”. O termo “dikaiosyne” (“justi¢a”) possui a mesma raiz de “dikaion”, de
modo que o segundo termo esta relacionado ao primeiro como um caso do termo universal “dikaiosyne”: o
justo é um caso particular da justi¢a. A equivaléncia com o termo “direito”, que possui na sua raiz o sentido
do que “é reto” ou “direto” pode ser feita se considerarmos que “dikaion” esta relacionado a “dika”, no grego
classico “uma linha que corta algo em duas metades iguais”, ou simplesmente “o que ¢ reto”.
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variam segundo a esséncia), pois a sua esséncia, por definicao, é
invariavel. O que vale para a lei vale também para a justica (que é
estruturada e deve ser realizada pela lei). Assim, a justica natural
muda tanto quanto uma lei, para estabelecer a justica, se adapta
ao caso particular ao qual é destinada. A tradicao segundo a qual
existe uma lei, um direito ou uma justica natural é iniciada pelo
pensamento grego classico. Em segundo lugar, a tese do direito e
da justica naturais se desenvolve até ser forjado por Hugo Grocio o
termo “jusnaturalismo” para designa-la e consagra-la pela tradicao
ocidental sob esse nome. Até a idade média, o principio da justica
ou direito natural aparece sob o ponto-de-vista objetivo, isto €, no
sentido da existéncia de leis naturais. Com o desenvolvimento do
pensamento moderno, o iluminismo mantera a tese, mas ja sob
uma perspectiva de direito subjetivo, certamente devido a influéncia
de Thomas Hobbes, que assume o termo “direito” como sindnimo
de “liberdade” e, assim, como um direito natural subjetivo. Do
ponto-de-vista objetivo, segundo Hobbes, somente a lei expressa
poderia ser objetiva, de modo que, nesse sentido exato, estao em
oposicao direito e lei. O direito existe onde nao ha lei; a lei onde
nao ha direito. Numa expressao hobbesiana que se tornou classica:
“0 homem é livre onde a lei cala.” Essa tradicao sera mantida pelo
liberalismo classico, sobretudo a partir de John Locke, e fundara
a era dos direitos naturais subjetivos, como é o caso dos direitos
a vida e a propriedade expressos pelo filosofo inglés no seu
Segundo Tratado Sobre o Governo. Essa tradicao perpassa também
filbsofos como Grocio, Pufendorf e Rousseau®®. A ideia que se inicia
gradativamente a vigorar a partir da modernidade (pos-renascenca)
€ a de que o Estado deve ser estabelecido para garantir os direitos
naturais inalienaveis do homem.

Voltando a antiguidade, posto que a unica expressao clara

3¢ Rousseau que, até um certo ponto, retoma a ideia dos direitos naturais objetivos, ao desenvolver a tese de
que o homem ¢ bom por natureza.
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presente nos textos de Aristoteles que chegaram até nos (o que é
valido para toda a tradicao filosofica classica) seja a de uma justica
natural ou do que poderiamos chamar hoje de “direitos naturais
objetivos”, vale lembrar o ponto em que Aristoteles parece introduzir
essa nocao, que acaba por se inserir no velho dilema sobre a
bondade ou a maldade natural do homem. No inicio do segundo
livro da Etica a Nicomacos, apos a consideracao de que as virtudes
éticas sao formadas pelo habito (¢~ 1103 a, 15-20) Aristoteles nos diz:

(...) Nenhuma das virtudes” se gera em nos por natureza,
POois nada do que existe por natureza se modifica pelo habito,
(...) Dar que as virtudes nao se formem em nos por natureza
nem contrariamente da natureza, mas esid na nossa natureza
recebe-las e aperfeicod-las pelo hébito. (1703 a, 25-30)

Nessa consideracao sobre as virtudes éticas, entre as quais
contamos a justica, Aristoteles como que “abre” uma polémica
sem dar-se conta de que esta a fazé-lo. O homem é naturalmente
capaz de adquirir a virtude, certamente por uma natureza que lhe
€ propria, sem, no entanto, ser bom ou mau por natureza. Aqui ha
uma referéncia implicita a dois caracteres proprios da humanidade:
0 seu carater politikon e o “carater daquela que possui 0 /ogos®”,
algo de que depende toda a formacao das virtudes e de toda boa
associacao politica. No entanto, pelo carater da nossa capacidade
de escolha, quase antecipando a questao do livre arbitrio (que é
ainda, a0 menos em termos, estranha a Aristoteles), Aristoteles ja
afirma que o homem escolhe se seguira a sua natureza mais propria
ou, entao, se seguird a sua natureza desejante, a qual o /0gos (e

37 Esse passo faz ainda mais sentido se lembrarmos que, segundo Aristoteles, a justiga é uma virtude ética
e, assim, como todas as virtudes éticas, ¢ constituida pelo habito. Dai a ideia de que elas sdo introduzidas
no homem pela legislagdo, como tratamos no nosso artigo sobre as relagdes entre prudéncia e justica — cf.
PAIXAO, Marcio Petrocelli. A Relagio entre justiga universal e prudéncia na Etica de Aristoteles in PALMA,
Rodrigo Freitas (Org.). Revista de axiologia juridica da Faculdade Processus. Ano 1, vol.1,n°l, Brasilia, 2011.
3% 0O termo /6gos, normalmente traduzido por “ratio” (latim) ou “razdo”, indica, no contexto do pensamento
ético (e politico) de Aristételes, a nossa capacidade de conhecer e de distinguir bem e mal, segundo a expressao
dos escritos politicos — cf. 1253 a, sobre a capacidade tinica da humanidade para distinguir o bem do mal.
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com ele o0 homem) servira como um escravo*®. Como toda virtude
€ exercitada sobre a faculdade desejante (epithymetiké) da alma
(psyché), o exercicio da nossa capacidade de desejar o que € bom
constitui o unico modo de deixar que a (divina) faculdade do /dgos
seja o principio da nossa conduta. O desejo, sendo individualissimo
e egoista, nos faz agir segundo caprichos corruptiveis. A vida em
sociedade exige uma conduta que nos leve a ultrapassar a nos
mesmos e a zelar pelo que é comum a todos. O homem ¢ um animal
politico por lhe ser absolutamente vedada uma vida sem os costumes
sociais. Nos escritos politicos, Aristoteles voltara a esse tema:

(...)Um homem que, por natureza - e ndo por forca de alguma
circunstancia fortuita - nao fizesse parte de uma Cidade seria
desprezivel ou estaria acima da humanidade (como o sem
cla, sem leis, sem lar, do qual Homero fala com escdrnio,
Pois ao mesmo tempo ele é avido de combates), e se poderia
compaid-lo a uma peca isolada do jogo de gamao. (...) Um
homem incapaz de integrar-se a uma comunidade, ou que seja
autossuficiente a ponto de nao necessitar fazé-lo, nao é parte
de uma Cidade: é uma fera ou um deus. (Politica, I, 1253 a)

A questdao da justica natural em Aristoteles esta, portanto,
longe de entender o homem como bom ou mau por natureza ou,
para falar de modo mais geral, como um ser acabado. Ela nos fala
de uma capacidade que pode ou nao ser desenvolvida. Uma vez
que seja, ela faz o bom carater e as boas constituicoes politicas. Esse
carater natural dado ao homem de conquistar a si mesmo, isto €, de
conquistar a sua natureza mais propria, esta ligado a existéncia de
uma justica natural, ainda que se trate, a principio, de um potencial
humano a ser desenvolvido. De todo modo, determinados valores
e leis existem, de acordo com a tese de que parece defender
Aristoteles, por si mesmos e devem se revelar a uma procura humana

3 Aqui esta em jogo uma questdo que foge aqui a natureza do nosso propoésito. No meu “O Problema da
felicidade em Aristoteles” eu trato amplamente dessa questio. Cf PATXAO, Marcio Petrocelli. O Problema
da felicidade em Aristoteles. Pds-Moderno, Rio de Janeiro: 2002 (pag. 77 e seguintes).
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pelo seu proprio aperfeicoamento. E também sobre o principio de
gque estamos aptos por natureza a receber as virtudes que Aristoteles
faz a afirmacao de que “os legisladores tornam bons aos cidadaos
fazendo-os adquirir certos habitos (...). Os que nao o fazem bem
erram e, com isto, se distinguem as boas e as mas constituicoes
[politicas]” (1103 b, 5-10). Em seguida, citando seu mestre, Aristoteles
nos diz que “devemos ter sido educados de determinada maneira
desde jovens, como disse Platao, para que nos possamos comprazer
ou condoer da maneira devida, pois esta é a reta educacao” (1104 b,
11-13). Se a justica universal €, de certo modo, todas as virtudes, e
se a justica natural é o seu fundamento, entao é pela educacao do
homem, segundo a sua natureza, que se aperfeicoam os homens
e as constituicoes politicas. Se considerarmos que na justica, como
se depreende do seu primeiro aspecto (a justica legal), estao todas
as virtudes, todas as virtudes particulares, inclusive a isonomia,
possuem um fundamento na natureza como mera possibilidade, ja
que a natureza é fundamento da lei.

O ultimo aspecto importante a tratar - sobretudo num artigo
que se propoe a tratar sobre 0s aspectos da justica - é o da justica
como equidade*. Para defini-la a partir do texto de Aristoteles (o
primeiro a formular o conceito na historia do direito)*', precisamos

“ Do grego “epieikeia”, que significa algo como “adequagdo a imagem”, entendendo aqui imagem por
“apari¢do” ou, mais precisamente, “apari¢do inusitada”, que diz respeito, de modo figurado, aquilo que
aparece, que emerge diante de nds, o que ¢ revelado de algum modo pela palavra portuguesa derivada
“icone”. A expressao adverbial “epi” traz a ideia de uma inclinagdo para diante, para o que aparece. O termo
grego indica a adaptagdo de algo a algo, da lei a um caso particular. O latim nos deu a tradugdo desse termo
por “aequitas” o que poderia nos dar a nogao de igualdade. Mas ¢ bom lembrar que ndo ¢ o caso de uma
igualdade perante a lei, caso em que ¢ mais adequado utilizar o termo “isonomia”. No caso de Aristételes, a
epieikeia ¢ a justica que deve valer quando a lei silencia diante de um caso que, nio obstante a auséncia de
uma lei, demanda uma decisdo do magistrado que, nesse caso, aplica um critério ou lei ad hoc, isto €, para
o caso particular que foge a letra especifica da lei.

I Muitos atribuem a origem da equidade a uma historia biblica envolvendo Salomao, que encontrou um
meio para resolver a querela entre duas mulheres que reivindicavam a maternidade de uma crianga. Segundo
¢é narrado na histéria, Salomao manda repartir a crianga em duas metades e conceder uma parte a cada uma
das mulheres. Apos essa ordem, uma das mulheres abre mao da crianga por ndo desejar vé-la morta. E aquela
a quem Salomao, finalmente, ordena que se entregue a crianga, na suposi¢do de que apenas a verdadeira
mae manifestaria uma repulsa a ideia daquela brutal divisao. O episodio, que revela a sabedoria divina de
Salomao, esta no Primeiro livro dos Reis, cap.3, 16-28. Nao ha dividas de que a decisdo de Salomao atende
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voltar ao conceito de justica legal e, em seguida, ao de justica
natural®. A definicao de Aristoteles do conceito é dada a partir
da consideracao sobre o que podemos chamar de uma falha de
natureza inerente a lei:

Quando a lei apresenta um caso universal e lhe sobrevém
uma circunstancia que se furta a formula universal, entao
é correto, a medida que o legislador erra ao simplificar”,
que seja corrigida a omissdo, pois o proprio legislador
haveria feifo tal correcao caso estivesse presente e assim
haveria legislado se a tivesse conhecido (17137 b, 20-25).

A equidade nao pode ser considerada um aspecto particular da
justica, mas um principio que vale para momentos em que a lei se
mostre insuficiente para estabelecer o que é justo. Evidentemente,
a equidade é um principio geral do direito, pois é ao principio (a
esfera axiologica) que um magistrado é remetido quando percebe
a necessidade de julgar um caso concreto e, nao obstante, Ihe falta
uma base clara no texto legal. Nao se trata, a rigor, de uma fonte do
direito, tal como ocorre a alguns doutrinadores, pois uma fonte deve
estar pronta e disponivel para aplicacao, como ocorre com costume,
jurisprudéncia, analogia, doutrina ou a propria forma da lei, assim
consideradas “fontes do direito”. A equidade é um principio por ser
aquele ponto de onde emana uma decisao. Como nos disse Aristoteles,
0 “proprio legislador haveria feito tal correcao caso estivesse presente
e assim haveria legislado”. Esse passo pode gerar controvérsias, pois
Aristoteles parece fazer uma confusao entre as atividades do juiz e
do legislador. Nao é o caso, mas é preciso entender cuidadosamente
o que o filosofo propoe aqui: o legislador, diante de um determinado

a notas do conceito de equidade. Contudo, do ponto de vista da sua formulagdo tedrica, o principio tem
origem no livro V, 10 da Etica a Nicomacos, 1137 b. O legado a tradigdo juridica ocidental, pois, ndo tem
origem no livro dos Reis, mas na formulagdo aristotélica feita na Etica a Nicomacos.

# Ver o meu artigo sobre o tema da equidade em: PAIXAO, Marcio Petrocelli. Revista do Curso de Direito
— Faculdade Proje¢do — Ano I, n°.1. Brasilia, 2006, Pags.33 a 48.

# Quer dizer, a “simplificagdo” procede da natureza geral da lei, pois o legislador néo ¢ capaz de prever
todos os casos possiveis que poderdo aparecer diante de um juiz. Tal é a falha de natureza da lei diante da
natureza irregular das questdes praticas.
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caso corrente, atuaria como sefosse juiz. Portanto, se € correto corrigir
uma omissao legal, a reciproca € verdadeira: o juiz atua como sefosse
legislador nos casos em que a lei é omissa.

A pergunta que aqui surge quase naturalmente é: mas de onde
retira o juiz um critério de decisao nao anteriormente formalizado
pela lei? Isso levou alguns juristas a desconsiderar a equidade
como um principio ou fonte legitima do direito, uma vez que,
aparentemente, constituiria uma espécie de critério arbitrario de
decisao para além dos estritos limites legais. Alipio Silveira* destaca:

lambém é de se notar o fato de os positivistas juridicos,
em geral, repelirem o conceito lato sensu da equidade.
Assim, Henri de Page afirma que, a menos que se esteja
ludido pelas miragens da metafisica, a equidade é
indefinivel (L'’Equité em face du Droit). Martins Junior, do
Recife, afirmava: ‘a equidade considerada em abstrato
(...) ndo passa de um flatus vocis*; é flor esquisita e
inodora, que os filosofos idealistas e os juristas podem
continuar a cultivar no jardim da sua fantasia’” (Fragmenitos
Juridico-filosoficos - O Conceito de Aequitas, 1888).%

A consideracao da equidade como “fala sem sentido” advém,
entre outras provaveis causas, do equivoco de considera-la uma fonte
do direito”. Na verdade, nao ha o que muitos juristas denominam
“normas de equidade”. Assim, a pergunta que iniciou este paragrafo
sobre o lugar de onde surge o critério nao €, a principio, dificil de
responder: é retirado do conhecimento dos principios do direito e
da “racionalidade pratica” ou bom senso para formular solucoes ad
hoc para casos concretos que nao caem sob prescricoes exatas da
lei. Com efeito, o juiz retoma o seu carater humano de ser racional
e capaz de deliberacao tao logo perceba o erro natural a que esta

# Cf. SILVEIRA, Alipio. Hermenéutica juridica — vol. IV. Brasiliense. Sdo Paulo, 1985 (pag. 41)

4 Sopro de voz, fala vazia.

# SILVEIRA, Alipio. Hermenéutica juridica — vol. IV. Brasiliense. Sdo Paulo, 1985 (pag. 41)

47 Ver a diferenca que estabeleco entre mais de um sentido do termo “fonte” em: PAIXAQ, 2006, op. cit,
pag. 36 e seguintes).
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fadada toda legislacao, pois o futuro é sempre imprevisivel ao
legislador. Negar essa anterioridade da razao em relacao a lei seria
0 mesmo que negar a racionalidade empregada pelo legislador no
momento da redacao do texto legal, sem que possamos deixar de
considerar que toda lei deve estar fundada em certos principios ou
clausulas pétreas que (de)limitam a acao de elabora-la, tanto quanto
considerar casos correntes que demandam legislacao. De certo
modo, ha uma semelhanca entre as atividades do juiz e do legislador,
com a diferenca de que o juiz decide sobre concretos imediatos, ao
passo que o legislador, sem deixar de levar em conta casos imediatos,
decide sobre casos concretos eventuais ou correntes. Quando se diz
que o juiz nao deve decidir na auséncia da lei, do mesmo modo se
deveria dizer que o legislador nao deveria decidir contra a axiologia
juridica. Alipio Silveira também estabelece essa analogia entre juiz
e legislador no manejo da equidade. Na leitura do mesmo texto em
analise aqui (o livro V da Etica a Nicobmacos), Alipio nos diz que “tanto
0 magistrado como o legislador manejam a equidade, cada qual a
seu modo, sendo mais ampla a acao do legislador”*. £ mais ampla
aacao do legislador devido a regularidade dos casos sobre os quais
ele se pronuncia, enquanto o juiz apenas maneja o principio diante
de uma situacao particular irregular, isto é, nova e nao corrente.

Parece que a negacao de validade ao principio de equidade
esta baseada numa tacita vontade de negacao da existéncia de
lacunas na lei, embora seja a todos evidente, sem que precisemos
demonstrar a tese (ela é, afinal, evidente), a existéncia de casos
que carecem de regulamentacao e nao podem ser, de modo algum,
alheios ao interesse juridico. Dai também ser problematico admitir
a evolucao do direito sem a consideracao de lacunas. E certo que
as lacunas sempre manifestam variacoes na realidade sobre a qual
€ preciso estabelecer leis, e o proprio direito, /afo sensu, admite

4 Op. cit. Pag.20
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a criacao de fontes complementares a norma stricfo sensu. Nao é
outro que a equidade o principio pelo qual o direito, como sistema
de normas, evolui. Do contrario, a atividade do legislador nao teria
fim e nenhum texto legal poderia preservar-se por muito tempo.
A atividade do juiz é, assim, uma necessaria complementacao da
atividade legislativa. No livro da Retorica, Aristoteles nos fala sobre
essa irremediavel condicao da atividade legislativa:

A lacuna existe, tanto contra a voniade dos legisladores,
como por vontade dos mesmos. Conira a vontade quando
um fato Ihes passa despercebido; por sua vonitade
quando, nao podendo precisar tudo, eles tém que estatuir
principios gerais que ndo sdo aplicaveis sempre, mas
apenas na maioria das vezes. Verificamos isso sempre que
é dificil legislar com precisdo, em razao da infinidade dos
casos (...) e ndo obstante, que é necessdrio estabelecer
leis. Assim, é forcoso falar em gderal. (Retdrica, 1374 a).

A relacao da equidade com a justica natural, no caso de
Aristoteles, pode ser relacionada ao conceito de virtude, do qual
falamos ha pouco. A virtude maxima em relacao a unidade moral do
individuo é a prudéncia ( phronesis), tal como a justica em relacao a
unidade politica da Cidade. Mas toda virtude esta relacionada ao que
€ mais singular. Cada ato virtuoso esta relacionado necessariamente
a uma situacao unica e singularissima. Digamos que a virtude tem
sempre em vista um caso concreto, que se concretiza numa situacao
singular. Sob o aspecto da atuacao singular do homem virtuoso,
a prudéncia, enquanto é também uma virtude, tem a ver com o
singular. Como a maxima virtude do individuo, pois nele reune
todas as outras virtudes, a prudéncia equivale a justica, conforme
nos diz Aristoteles: “Tampouco a prudéncia esta limitada so ao
universal, mas deve conhecer também o singular, pois é pratica, e
a pratica tem a ver com o singular” (1141 b, 14-17). E, em seguida:
“O homem prudente [€é] (...) capaz de deliberar retamente sobre
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0 que é bom e conveniente para si mesmo, ndo em um sentido
parcial, por exemplo, para a saude, para a forca, mas para viver
bem em geral” (1140 a, 25-29). A diferenca entre a justica universal
e a prudéncia esta no que dissemos antes. Do ponto-de-vista da
aplicacao da lei, a justica envolve decisoes em relacao ao outro, ao
passo que a prudéncia envolve decisoes do individuo em relacao a
sua propria vida, mas ambas estao em relacao com o singular. Isso é
significativo para o nosso estudo a medida que cada norma, seja ela
destinada ao individuo ou a comunidade, precisa sempre encontrar
uma relacao precisa com o caso singular. As regras gerais da ética,
assim como as leis (que certamente derivam das regras da virtude
em geral), apenas encontram o seu sentido mais proprio quando
conjugadas com o singular. Diria Aristoteles que nos tornamos
corajosos agindo corajosamente e justos agindo justamente, mas
agir corajosa e justamente € algo somente possivel em situacoes
singulares. Assim, a equidade esta virtualmente presente em todas
as virtudes e, enquanto principio de correcao da justica legal, a sua
raiz parece ser natural tanto quanto sao, como ja vimos, todas as
virtudes potencialmente naturais em nos.

De tudo o que dissemos, temos que a equidade, referida a
lei, € um principio de adequacao da lei geral ao caso singular, pois
todas as operacoes da justica tém a ver com o singular e, quando a
lei falha nesse seu proposito original, a equidade € o principio de
justica que deve entrar em jogo. Que valham aqui as consideracoes
feitas por Aristoteles sobre o “homem equitativo” (7o epieikés),
isto €, “aquele que escolhe e pratica as coisas justas e aquele que,
afastando-se dos piores rigores da estrita justica [legall, sabe ceder,
ainda que a lei esteja ao seu lado”.

Temos aqui uma analise de cinco aspectos do conceito de
justica em Aristételes. A lei que, fundada no conceito de justica
como virtude, ¢é a justica no seu sentido universal. A isonomia nos
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apresenta a justica naquilo que ela é particularmente, isto é, uma
espécie de igualdade - direta ou proporcional. A reciprocidade,
que é uma sintese da isonomia quando a referimos a lei. A justica
natural como fundamento de toda outra espécie justica e, por fim,
a equidade, que nos da o critério pelo qual podemos adequar todos
0s aspectos da justica aos casos particulares.
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SUMLILA VINCULANTE: A
ARTICULACAO ENTRE JUSTICA E JUSTICA

Fauardo Anarea’

Nesses quase dez anos da promulgacao da Lei n° 11.417/2006,
que Tregulamenta o art. 103-A da Constituicao Federal e altera a
Lei n° 9.784, de 29 de janeiro de 1999, disciplinando a edicao, a
revisdo e o cancelamento de enunciado de sumula vinculante pelo
Supremo Tribunal Federal, e dd outras providéncias, a funcao da
jurisprudéncia consolidada pelos tribunais assumiu protagonismo no
exercicio da jurisdicao, invertendo o caminho das decisoes judiciais,
vez que alterado substancialmente o poder de dizer o Direito, na
escala das instancias judiciarias. O presente artigo aborda a sumula
vinculante, apice dessa revolucao no Poder Judiciario, na perspectiva
de sua dinamica interna, sob o duplo enfoque da filosofia politica
e da filosofia do Direito, englobando os demais efeitos correlatos
na vida forense. Os dois principais pontos sao, na filosofia politica,
areducao da atividade hermenéutica dos juizes, principalmente de
primeiro drau de jurisdicao, e, na filosofia do Direito, o aparente

! Procurador do Trabalho, Doutor em Filosofia pela UFRJ
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paradoxo entre a caracteristica de atualizacao do Direito, inerente
a jurisprudéncia, e a cristalizacao, em sumula vinculante, do
entendimento jurisprudencial, levado ao limite de ser imposto aos
demais integrantes do Poder Judiciario.

Duas questoes, inicialmente, merecem registro. O ambiente
historico-juridico no qual a sumula vinculante esta inserida e o
fendbmeno conhecido como ‘ crise do Poder Judicidrio, que, embora
a0 primeiro ponto pertenca, ultrapassa os limites estritos do juridico.

A unificacao da interpretacao das normas pelos 6rgaos
jurisdicionais é tema que, de longa data, integra o ordenamento
juridico brasileiro como, por exemplo, a Constituicao de 1891 com
a Emenda Constitucional de 1926; constando expressamente da
Constituicao Federal de 1988, como missao atribuida ao Superior
Tribunal de Justica, quando de divergéncia de interpretacao de lei
federal, art. 105, 1ll, ¢, da CF. Ademais, o proprio Codigo de Processo
Civil - o de 1973, assim como o de 1939 - e 0s Regimentos dos
Tribunais contém normas especificas sobre recursos que objetivam
a uniformizacao da jurisprudéncia. O novo Codigo de Processo Civil,
Lei n° 13.105/2015, aprofundou essa tendéncia.

A denominada ‘crise do poder judicidrio, para os fins desse
artigo, corresponde ao estado de incapacidade do Poder Judiciario,
em funcao da quantidade de demandas que lhe sao submetidas,
apresentar, em tempo habil, solucao aos conflitos de interesse. As
estatisticas demonstram o crescimento exponencial do numero de
feitos e, por consequéncia, dos recursos enderecados aos tribunais.
A impossibilidade fisica dos meios e de pessoal € manifesta, em que
pese 0 aumento do numero de juizes de primeira instancia e de
tribunais, assim como da utilizacao dos instrumentos da mediacdo e
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arbitragem. O exemplo do esgotamento dos Juizados Especiais Civeis
e Criminais previstos na Lei n° 9.099/1995, malgrado o esforco dos
juizes, € emblematico. Nao é demais lembrar que, com a Constituicao
Federal de 1988 e a concretizacao ampliada da cidadania, a legislacao
protetiva de varios grupos sociais - idoso, torcedor, consumidor,
deficiente -, do patrimoénio cultural e outros mais, também, pela
pressao da expansao da demanda social realizada, influem, nesse
aspecto, na ‘ crise do Poder Judicidrio .

Nessa moldura, a sumula vinculante constitui uma, dentre
outras, solucao para o congestionamento das vias judiciais, pois, com
a eliminacao da discussao sobre a interpretacao e aplicacao de normas
especificas, constitucionais ou sob o respeito a Constituicao Federal, por
decisao do Supremo Tribunal Federal, as instancias inferiores do Poder
Judiciario estao submetidas aquele padrao fixado, permitindo o rapido
desfecho das lides, inclusive com reducao do niumero de recursos.

Como acontece com as alteracoes do ordenamento juridico,
dois movimentos se apresentam, muito embora ja existissem antes
da edicao da novidade, os que a apoiam, cujos argumentos sao, em
sintese, decorrentes dos efeitos benéficos a celeridade processual,
que é mandamento constitucional, art. 5°, LXXVIII, e, ainda, ressaltam a
importancia da seguranca juridica, cujos efeitos atingem a economia; os
que se mostram contrrios a sumula vinculante, em sua maioria apontam
0 engessamento da jurisprudéncia, como aspecto negativo dessa.

Assim, delineados os contornos do tema juridico, a investigacao
filosofica desenvolvida tem por base a teoria tridimensional do Direito, na
perspectiva de Miguel Reale, entendido o Direito como integracao de fato,
valor e norma, enquanto compreensao axiologica de fatos, pelas normas.
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Miguel Reale, que defende e reconhece a forca que
a atualizacao do direito em pratica tem na chamada teoria
tridimensional do Direito, em sua concepcao tridimensional propria,
conhecida como formula realeana, pelo menos em duas passagens,
deixou assentado seu posicionamento favoravel as sumulas
vinculantes, em artigo, datado de 1997, onde aborda varios aspectos
relacionados com a sumula vinculante, tais como: (a) sua insercao
na denominada “crise do Estado”, mais especificamente na “crise
do Poder Judiciario”; (b) abuso na utilizacao dos meios processuais
pela Administracao Publica, que nao se curva a jurisprudéncia dos
tribunais; (c) subordinacao dos juizes as sumulas vinculantes; e (d)
que as sumulas vinculantes nao impedem a atualizacao do Direito.

Quanto aos efeitos da continuidade interpretativa, Reale
€ expresso:

Nado concordo, como jd disse édrias vezes, com a tese de que

a adocdo das sumula vinculante terd como consequéncia o
engessamento do Direito, aduzindo: o aggiornamenito das
sumulas serd, assim, um dever primordial dos tribunais,
pois elas, como costumo dizer, representam um horizonte
normativo sujeito a ser atualizado a medida que a ciéncia
avanca.

Em outro artigo, de 2004, ‘Crise da Justica e Arbitragem’,
Reale defende a utilizacao das simulas vinculantes, situando-as no
ambito da crise do Poder Judiciario:

Mais providéncias tendentes a superar a crise em apreco, nao
podendo, fodavia, omitir-me quanto a sdmula vinculante,
condenada por falha compreensio da competéncia
Jurisdicional atribuida ao juiz.

Nem posso, outrossim, deixar de ponderar que, como o0s
dados estatisticos o comprovam, a maior parte dos processos
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Judiciais pendentes de juldamento final corresponde a acoes
propostas pelos trés graus da Administracao Publica
federal, estadual e municipal, sempre inconformados
com as decisoes favordveis aos contribuintes, ndo obstante
sucessivas decisoes dos Tribunais superiores, o que vem a
reforcar a necessidade da instauracao da jd mencionada
sumula vinculante.’

No ponto, aparece a questao da articulacao entre justica e
Justica, no tocante as sumulas vinculantes como realizacao dos
valores insculpidos na Constituicao Federal, nos moldes em que,
no atual ciclo-historico-cultural, sao entendidos.

O termo Justica corresponde ao Poder Judiciario e a atividade-
fim estatal que ele desenvolve, a prestacao jurisdicional. Criado pelos
representantes do povo, de quem se origina o poder instituidor e
a forca que possui, o Estado deve cumprir com as funcoes que lhe
foram atribuidas e que correspondem aos anseios comunitarios
que antecedem e justificam a sua existéncia, pelo que, instituido
0 monopolio do exercicio da jurisdicao, da forma de resolver os
conflitos de interesses a ele apresentados, na sua missao de manter
a paz social, vez que proibida a realizacao de ‘justica com as proprias
maos’, deve o Estado ser capaz de atender a essas necessidades,
bem como manter uma adequada correlacao com os interesses dos
individuos, com sua protecao.

Ocorre, entretanto, que, além dessa necessidade de
cumprimento de seus deveres, que caracteriza a dimensao material
da jurisdicao, temos, pelos valores que a Constituicao Federal
consagra, a dimensao qualitativa, fruto da cidadania, que indicam
que casos analogos devem ser decididos de forma semelhante, dai
a permanente preocupacao com a uniformizacao de jurisprudéncia.
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As sumulas vinculantes, em suma, constituem o ponto alto da
jurisprudéncia, sua consolidacao, precedida que foi por decisoes
anteriores. Essa formulacao, embora caracterize um norte para a
atuacao dos juizes, sem o efeito vinculante, por certo, nao teria o
efeito de acelerar o ritmo dos feitos, diminuir o estado de inércia
das partes, ou, ainda, diminuir 0s recursos.

Com efeito, as causas eram apreciadas por um juiz singular,
em primeiro grau de jurisdicao, depois por um 6rgao colegiado,
em segundo grau de jurisdicao, e, se fosse a hipotese, em recurso
especial ou extraordinario, pelos tribunais superiores. Desse
modo, com o passar do tempo, a interpretacao do texto legal era
consolidada no exercicio da jurisdicao, até o estabelecimento de uma
interpretacao que, entao, se tornaria um standardpara os juizes, sem
0 carater obrigatorio de cumprimento. Sistema, comum, que esta
em vigor, em paralelo ao novo estabelecido pela sumula vinculante.

O efeito vinculante concretiza uma reducao do poder
hermenéutico dos juizes, limitando a interpretacao ao impor uma
previamente estabelecida, e inverte o caminho da jurisprudéncia,
que passa a ser de cima para baixo, enquanto era - e de todo modo,
fora dessa hipotese, continua sendo - de baixo para cima.

A sumula vinculante guarda uma relacao de meio em relacao
aos fins a que se propoe. Haverd, portanto, um aumento da eficiéncia
no aspecto da efetivacao dos meios que o Estado dispoe para cumprir
com seus objetivos de permitir uma coexisténcia pacifica entre seus
cidadaos, vez que serd diminuida a litigiosidade no seio social, com
um gdrau mais elevado de concretizacao da justica, pela igualdade
de todos na aplicacao da lei. A alteracao constitucional, de ordem
da filosofia politica, € enorme.
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As criticas que se baseiam no engessamento da jurisprudéncia
perderam sua forca, com a previsao das formas de revisao e
revogacao das sumulas vinculantes, inclusive pelo caminho ordinario
do recurso das partes.

No passo, a questao da justica, como elemento de referéncia
e apoio da dinamica do Direito, pelo influxo dos valores, e, desse
modo, questao de filosofia do Direito, é de ser analisada, nos
fundamentos e efeitos das sumulas vinculantes, a luz da teoria
tridimensional do Direito.

A estruturacao tridimensional do direito possibilita o estudo de
cada aspecto singular, na sua articulacao com os demais, observando-
se a ‘distincdao vetorial de sentido proprio de cada espécie de
pesquisd; no tocante a filosofia do direito, como “compreensao
axiologica de fatos em funcao de normas”, segundo Reale.

O homem desempenha papel fundamental na teoria
tridimensional do Direito, pois é ele que percebe os sentidos dos
valores e concretiza, no direito, as suas opcoes. Valor fonte e fonte
dos valores, o homem é um ser especial, como Reale diz, o direito
€ como o rei Midas, transforma em juridico tudo o que toca, mas
precisa do homem para se realizar na sua aventura historica.

O homem, valor fonte, pela experiéncia, e na consciéncia,
percebe os sentidos da justica, e, por eles, cria e orienta o Direito,
na ordenacao das inter-relacoes dos membros de sua comunidade,
bem como com outras comunidades, no mundo da vida.

O direito é obra humana, daquele que diante de fatos, conjuga-os
com os valores percebidos e cria a norma. O homem instaura a ordem.

Como a acao humana se desenrola na historia, mas nao ¢ um
simples passar do tempo, sao objetivacoes de valores concretizadas

Cadernos da EMARF, Fenomenologia e Direito, Rio de Janeiro, v.9, n.1, p.1-174, abr./set.2016 101



Sumula Vinculante: a articulacdao entre justica e Justica

em normas, € um tempo vivo e rico. E personalismo axiologico,
vez que é o homem quem percebe os valores. E historicismo
porque o0 homem, que é historia, cria historia, se revela na historia,
- histéria que espelha as tensoes experimentadas pelo homem -,
atualiza o futuro em passado pelo presente; dai a definicao de
homem, para Reale: ‘0 homem é o unico ente que é e deve ser,
no qual ‘ser’ e ‘dever ser’ coincidem, cujo ser é o seu dever ser,
atualizacao permanente. Arelacao de complementaridade dialética
€ essencial ao historicismo axiologico, por transitar o homem entre
a subjetividade e a objetividade.

Quando se fala em valores, na 7eoria Tridimensional do Direito,
€ imperioso citar a justica, que para Reale é o valor principal, pois
tem a funcao de fazer com que os demais valham.

Por ocasiao de homenagem prestada pelos Professores Aquiles
Cortes Guimaraes, Ubiratan Macedo e Antonio Paim, em aula
proferida, na UER], Reale deixou assentado sobre a Justica: “entendo
que a Justica nao é um valor que tenha um fim em si mesmo: € um
valor supremo, cuja valia consiste em permitir que todos os valores
valham, numa harmonia coerente de ideias e de atitudes”.

Reale, repita-se, entende a tarefa da pesquisa, em Filosofia
do Direito, como compreensao axiologica; pelo que, nessa linha,
tratados os fatos e o conjunto de normas, partindo-se do cerne da
inovacao na realidade fatico-normativa especifica descrita, cabe,
agora, abordar os valores envolvidos no processo, e, ainda, as
variacoes por esses sofridas no curso do fluxo historico, ou seja,
investigar a dinamica de sua atualizacao.

O processo dinamico no qual se editam novas normas, como
resultado da tensao integradora de fato e valor, sob o efeito das
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invariantes axiologicas, sofre uma espécie de fio condutor e, ao
mesmo tempo de limite, em funcao de que as invariantes axioldgicas,
em quanto valem, orientam a variacao da triade - fato, valor e
norma - no tempo. O conteudo do que é entendido por justica em
determinada época historica, também, desempenha esse papel.

Constituido na - e pela - articulacao de fato, valor e norma, em
permanente tensao dialética, dialética de complementaridade, sofre o
Direito, na perspectiva axiologica, uma orientacao tendente a justica,
ou seja, sua natureza de dever-ser, 0 é para a - e da - justica. Ainda que
dela se afaste, o distanciamento € superado, pois, como a Historia
demonstra, ha a reaproximacao com o valor fundamental da justica.

O Direito - concebido na aventura humana no tempo, é
historico, é historia - concretiza, os sentidos de justica percebidos,
em normas juridicas, que, por sua vez, sao reflexo das opcoes
valorativas efetuadas nos valores secundarios, que o foram em face
dos proprios novos sentidos de justica; por exemplo maior ou menor
amplitude de seguranca juridica.

Por sua vez, Direito como fim diz respeito a dimensao da justica,
como valor fundante do Direito e, nessa direcao, seu fim ultimo.

O Direito ao corresponder a concretizacao da ideia de justica,
significa que todos os valores implicados na articulacao com fatos
e normas, sao e foram valorados pela justica. Quando o legislador
faz uma opcao na diade de valores, essa opcao representa o justo,
ou deveria representar, em determinado momento historico.

Em sintese, o Direito se atualiza na direcao do justo, que, por
seu turno, se atualiza segundo as percepcoes, pela comunidade,
reveladoras dos sentidos da justica, no mundo da vida.
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Nao € por outro motivo que Reale diz que nao é apropriado falar
em evolucao ou progresso do Direito, no mesmo sentido pode-se
incluir o Estado. O fendbmeno que se da € o da atualizacao - alteracao
-, que, como mudanca, pode se dar, inclusive, em sentido retroativo,
com revigoramento de antigas normas, até entao ultrapassadas.

Quanto a vivéncia juridica, temos que o Direito tem origem
na tomada de posicdao, nas percepcoes, do homem mergulhado
no mundo da vida, para culminar com a regulacao da coexisténcia,
possibilitando a convivéncia, indicando os comportamentos que
devem ser adotados em certas circunstancias, através da edicao de
normas juridicas, ordenadas sistematicamente.

A dialeticidade, como Reale faz questao de remarcar, na sua
teoria tridimensional do Direito, mas que se aplica a todo bem de
cultura, é diversa da hegeliana, na qual os opostos se relacionam
em ‘sucessivas triades superadoras’.

A norma juridica expressa uma conduta que deve ser seguida,
um fazer ou nao fazer, que corresponde a relacao entre fato e valor,
anorma concretiza o valor; sendo que esses continuam em interacao
permanente com a norma. De onde se funda a afirmacao de Reale
que o ser do direito € o seu dever-ser, pois, limitado ao dever-ser,
a alteracao na ligacao entre fato e valor corresponderd a uma nova
norma, na dinamica do tempo historico-juridico-cultural.

Quanto a norma juridica como resultante da superacao, mas
nao eliminacao ou substituicao, da contrariedade que ha na tensao
entre fato e valor, Reale denomina esse quadro de ‘dialética de
implicacao-polaridade’.

Em Experiéncia e Cultura, Reale fornece uma descricao da
dialética de complementaridade:
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Poder-se-ia dizer que na dialética de complementaridade hd
uma correlacao permanente e progressiva entre dois ou mais
fatores, os quais ndo se podem compreender separados um
do outro, sendo ao mesmo tempo cada um deles irredutivel
ao outro, de tal modo que os elementos da relacao so logram
plenitude de significacao na unidade concreta da relacao que
constituem, enquanto se correlacionam e daquela unidade
participam

Temos, nessa altura, os valores especificos que integram
a constelacao que orbita o instituto das sumulas vinculantes: a
igualdade, no sentido de que postulacoes semelhantes em situacoes
analogas devem receber o mesmo provimento jurisdicional; a
presteza no exercicio da funcao jurisdicional; e a seguranca juridica.

De maior relevancia, é o valor da igualdade na jurisdicao, que,
de muito tempo, é dever do Judiciario.

Assim, a “sumula vinculante” esta em sintonia com 0s novos
valores de justica, que englobam a igualdade e a seguranca juridica;
com reducao do poder de interpretacao dos juizes; e por viabilizar
a efetivacao da igualdade na jurisdicao.

Conclui-se, portanto, que o instituto da simula vinculante, que
observa a dinamica de atualizacao que constitui o direito, transita
entre conteudos de valor, na vigéncia conjugada de passado,
presente e futuro, sob influxo do valor primeiro, o da pessoa humana,
embora careca de melhoramentos, esta inserido na faixa de sentido
que ajustica atinge no presente momento da Historia socio-juridico-
politica brasileira, correspondendo a importante marco da terceira
fase do Direito moderno, no dizer de Reale:
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Se a primeira e a segunda fase do Direito Moderno
correspondem, respectivamente, ao vapor e a eletricidade
como fontes de energia, podemos correlacionar a energdia
atoémica e a eletronica uma nova fase da experiéncia juridica,
ainda em processamento e, por [sso mesmo, objefo de
prudente configuracdao, sem olvido, é claro de fatores de
ordem espiritual.
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A TeoriA po CONHECIMENTO
NUMA PERSPECTIVA SISTEMATICA
IMMANUEL KANT

Margarida Prado

A editora Pléiade' publicou as obras de Immanuel Kant,
entre 1747 e 1793, em trés volumes, inclusive as obras inacabadas.
Alexis Philonenko, estudioso francés do pensamento alemao, em
obra intitulada £ 'Oeuvre de Kant, acrescenta a essa reconhecida
antologia, correspondéncias e declaracoes de Kant, organizadas
por Reicke em 1902, e entregues a Academia de Ciéncia de Berlim.>

Sabemos que os temas tratados pelo autor versam sobre
diversos dominios e esses temas tomaram a forma de ensaios, aulas,
cartas, artigos, publicacoes, destacando-se as trés grandes criticas. De
todas as formas, os temas enfrentados por Kant parecem convergir
para a construcao de um grande sistema de pensamento.

Aidéia de sistema foi apresentada pelo proprio Kant ja na primeira

! KANT, Emmanuel. Oeuvres philosophique, préface Ferdinand Alquié, Editions Gallimard , Paris 1980.
2 PHILONENKO,A, L oeuvre de Kant, Librairie Philosophique J Vrin, Paris 1981, p.281
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versao da (rtica da razao pura. Ela nos é apresentada como uma idéia
analoga a de uma Arquitetbnica, uma grande construcao cujos espacos
estao dispostos com funcoes determinadas, contendo limites e alcances
proprios. Essa obra arquitetonica® é definida pelo autor como “arte dos
sistemas”, em contraposicao a idéia de um mero agregado.

Cabe ressaltar que arquitetbnica nao se refere aqui a nenhuma
construcao fisico-empirica. A proposta kantiana esta dirigida a
construcao de uma arquitetonica da Razao Pura, na medida em que
ela se apresenta no contexto do pensamento. E 0 que essaimagem
revela, por si s6, como arte de construir, € que a razao humana
edifica, constroi e demole e o faz quando busca sempre reexaminar
a natureza de seus proprios fundamentos.

Kant retoma, num certo sentido, o espirito da “maiéutica
socratica”. Ele propde um método de investigacao reflexivo. Sua
filosofia critica caracteriza-se por ser essa atividade de “reflectere”,
isto &, voltar para tras. Nesse sentido, seu método e sua filosofia
se confundem. O espirito da cr/tica tem como proposito revelar
as condicoes do proprio pensamento e, com isso, fornecer os
elementos necessarios a sua legitimidade.

A Filosofia é definida por Kant como conhecimento racional em
oposicao ao conhecimento empirico; € uma forma de conhecimento
por conceitos‘. Filosofia € um conhecimento discursivo. A questao
que se coloca é, portanto, saber: em que condicoes podemos afirmar
algo como verdadeiro, como moral, como esperado?

O ponto de partida da compreensao do projeto kantiano nos
¢é fornecido no Canon da Razao Pura, que se encontra na Doutrina
Transcendental do Método. Esse ponto de partida pode ser fixado

3 KANT, Immanuel, Critica da Razio Pura, trad Valério Rohden, Abril Cultural, B860, Sdo Paulo ,1980.
*CRP B865.
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a partir da distincao proposta entre os conceitos de opinar, saber e
crer. Cito Kant:

“O considerar-algo-verdadeiro, ou a validade subjetiva do
Juizo com referéncia a conviccao (a qual ao mesmo tempo
vale objetivamente), possui os seguintes trés graus: opinar,
crer e saber. Opinar é um considerar-algo-verdadeiro que,
com consciéncia, é tanto subjetiva quanto objetivamente
insuficiente. Se o consideraralgo-verdadeiro é SO
subjetivamente suficiente, sendo ao mesmo tempo fomado
como objetivamente insuficiente, entdo se denomina
crer. Finalmente, o considerar-algo-verdadeiro, que é tanto
subjetivamente como objetivamente suficiente, chama-se
saber. A suficiéncia subjetiva intitula-se conviccao (para mim
mesmo), e a objetiva denomina-se-certeza ( para qualquer
individuo)

Observamos que o Canon nado se restringe apenas a andlise
de nossas faculdades, uma analise que ira determinar o limite
e o0 alcance da razao, como faculdade dos principios. O Canon,
sendo o “conjunto dos principios a priori do uso correto de certas
faculdades de conhecimento em geral”,® pretende ainda legitimar
0 conhecimento e, com isso, esclarecer a propria natureza da
verdade. Esta reside na relacao entre o sujeito e o objeto, mais
especificamente, na possibilidade de que os objetos nao sejam um
diferente objeto para cada individuo. Portanto, a possibilidade de
“concordancia” entre as nossas faculdades e os objetos também
¢ um tema fundamental para o Canon, conforme observamos na
seguinte passagem:

A pedra de toque para decidir se o considerar-algo-verdadeiro
é uma conviccdo ou uma simples persuasao é portanio,
externamente, a possibilidade de comunicd-lo e de encontrd-
lo vdlido para a razao de qualquer ser humano. Com efeito,
nesse caso hd pelo menos a suposicao de que o fundamento

> CRP B850.
® CRP B825.
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da concorddncia de todos os juizos, desconsiderando a
diversidade dos sujeitos entre si, repouse sobre o fundamenito
comum, a saber, sobre o objeto, em decorréncia disto fodos
0s juizos concordando com o mesmo mediante tal, provando
a verdade do juizo””

Insistimos na idéia de sistema, de arquitetbnica. Alguns
autores, por nao compartilharem dessa interpretacao, se opuseram a
proposta kantiana com objecoes. Hannah Arendt, por exemplo, em
obra intitulada Licoes sobre a Filosofia Politica de Kant, acusa-o de
ter produzido o conceito de “autonomia” desconsiderando a esfera
politica. Segundo a autora, o juizo determinante moral kantiano, dado
que rigorosamente abstrato, seria inadequado para fundamentar o
juizo politico, pois desconsidera as relacoes intersubjetivas.:

Nao podemos expor aqui todo o argumento contrario a
interpretacao de Arendt. Iremos, apenas, destacar que na terceira
critica, na Critica do Juizo, Kant sustenta que o juizo reflexionante,®
embora sendo um juizo singular, traz a pretensao de uma
universalidade de comunicantes. Kant inclui assim, em seu sistema,
a idéia do cogito plural, da intersubjetividade. A possibilidade da
comunicacao serda declarada por Kant como condicao nao so do
conhecimento como também do universo moral. Na terceira critica
se da a vinculacao entre natureza e liberdade, entre filosofia tedrica
e pratica, enfim, a unidade do sistema.

Necessario agora um breve retorno ao Prefdcio da segunda
edicao da primeira critica, da Critica da Razdo Pura. E no prefacio
que o autor anuncia o rompimento com a Metafisica tradicional,
qualificado esse rompimento de “Revolucao Copernicana”."

7CRP B 849.

8 ARENT, Hannah, Li¢des sobre a filosofia politica de Kant, trad André Duarte de Macedo, Rio de Janeiro,
Ed.Relume-Dumaré, 1994.p.28.

2 KANT, Emmanuel. Critique de la Faculte de Juger. Trad. Alexis Philonenko, Int IV. Paris; JVrin, 2000, p.39.
10 CRP pref,2, XVI
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A metafisica, até Kant, foi compreendida como um conjunto de
proposicoes necessarias e universais, com pretensao de conhecimentos
verdadeiros a respeito das esséncias ultimas das coisas. A revolucao
proposta, ou ainda, o “despertar de um sono metafisico-dogmatico”,
inaugura o rompimento com essa antiga pretensao.

No prefacio da segunda edicao, da primeira critica, Kant
antecipa uma espécie de legado “negativo” na esfera especulativa:
“A razao sO compreende o que ela mesma produz, segundo seu
projeto, na medida em que ela obriga a natureza a responder as
suas proprias perguntas”."

Atradicao acreditava, até entao, que todo o nosso conhecimento
se regulava pelos objetos, a tarefa da metafisica, agora, serd a
de demonstrar que 0s objetos é que sao regulados pela nossa
capacidade de conhecé-los.20 novo conceito de Metafisica proposto
por Kant versa, exatamente, sobre essa capacidade de conhecer,
toma a direcao do conhecimento especulativo da razao, inteiramente
isolado e acima de qualquer experiéncia possivel.

A metafisica para Kant se dirige a dois dominios, o uso
especulativo e 0 uso pratico da razao: a Metafisica da Natureza,
como conhecimento teodrico de todas as coisas, e a Metafisica dos
Costumes, que contém os principios que determinam a priori o fazer
e o deixar de fazer, isto €, 0 mundo moral.?

A legislacao da razao humana (que chamamos de Filosofia)
possui, portanto, dois objetos: a natureza e a liberdade. A primeira,
filosofia da natureza, refere-se a tudo que é, e a filosofia dos
costumes concerne unicamente ao que deve ser. Nesse sentido,
tanto a lei natural quanto a lei moral, embora nos sejam apresentadas

11 CRP pref,2, XIII

12 CRP pref,2,XVI

13 CRP B870. A moralidade é a tinica conformidade das agdes * a lei que pode ser derivada, de um modo
completamente a priori, isto ¢, por principios.
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como investigacoes de dois dominios separados, constituem-se, por
fim, em um unico sistema.

Na ordem da argumentacao, nos deparamos, nesse momento,
com um importante conceito kantiano: o conceito de “transcendental”.
A metafisica tradicional, em seu uso dogmatico, constituiu a ciéncia
sobre afirmacoes infundadas e, por conseguinte, nos levou ao
ceticismo. Uma filosofia transcendental consiste, segundo Kant,
num método anterior a qualquer perspectiva de ampliacao do nosso
conhecimento. Seria, pois, uma ciéncia da simples avaliacao da razao
pura, das suas fontes, dos seus limites, como uma propedéutica
a0 sistema da razao pura. Cito Kant: “uma tal ciéncia teria que se
denominar nao uma doutrina, mas tao somente critica da razao
pura”. Assim, acrescenta Kant: “Denomino transcendental todo
conhecimento que em geral se ocupa nao tanto com objetos, mas
com 0 nosso modo de conhecer objetos na medida em que este deve
ser possivel a priori. E 0 sistema de tais conceitos denominar-se-ia
Filosofia Transcendental”.

O sentido dado pelo proprio autor a critica transcendental é
comparavel a atitude tomada por um tribunal quando ele indaga: “de
que modo e com que direito? E sobre qual fundamento?” A avaliacao
critica conclui com a seguinte consideracao:

“O maior e talvez unico proveito de toda a filosofia da razao
pura (em seu uso especulativo) é tio somente negativo, serve
ndao como um organon para a ampliacao, mas sim como uma
disciplinaparaadeterminacao de limites, e emvez de descobrir
verdades so possui o silencioso mérito de impedir erros™.

Por fim, quanto a apresentacao do projeto kantiano como um
todo, temos que observar, na ordem sistematica da argumentacao

kantiana, que a Critica precede qualquer Doutrina, seja ela Doutrina

!4 CRP B25.
'>CRP B389.
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da Natureza, seja ela Doutrina dos Costumes, sendo que essa ultima,
a Doutrina da Metafisica dos Costumes, so foi tornada possivel a
partir de uma fundamentacao.

Afirma Kant, e com isso anuncia sua divisao de trabalho “todo
interesse da razao, tanto especulativo quanto pratico, concentra-se
nas seguintes perguntas: o que posso conhecer? O que devo fazer?
O que me é permitido esperar?'

A primeira questao € puramente especulativa; ela diz respeito s6 ao
conhecimento; a segunda questao, que é eminentemente pratica, refere-
se ao agir humano. Referimos com isso a experiéncia de um poder puro
para a razao pratica, e a constatacao da experiéncia de um agir por dever,
abre o caminho kantiano para as investigacoes sobre o universo moral.

Na obra intitulada fundamentacao da Melafisica dos Costumes,
Kant realiza uma analise regressiva, conceitual, hipotética, sobre aquilo
que o0 homem comum revela quando afirma agir por dever. Tal andlise
permite ao autor explicitar o principio de toda e qualquer acao movida
pela vontade boa. Revela-se assim o principio supremo da moralidade,
principio que se impoe a todos na forma de um imperativo categorico.

Conclui o autor, no dominio da moral, um arbitrio independente
dos impulsos sensiveis, independente de desejos e inclinacoes, um
arbitrio determinado pela razao, tem como principio a seguinte lei:
“age de tal forma que tu possas querer que a maxima que determina
a sua acao possa se converter em lei universal””. Significa dizer
que quem age livremente, quem se coloca sob a legislacao moral,
coloca-se, por isso mesmo, sob a legislacao da razao.

O trabalho critico kantiano ira por fim censurar as pretensoes

16 CRPB833.
'7”KANT, Emmanuel. Fondements de la Métafhysique des Moeurs, trad Victor Delbos, Librairie Delagrave,
Paris 1985 p.103
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descabidas da razao no ambito do conhecimento, dado que as
faculdades de conhecimento sao apenas a sensibilidade e o
entendimento. No ambito moral, ao contrario, a critica provara
exatamente a legitimidade das pretensoes da razao pura,
restabelecendo assim um direito.®

A terceira questao submetida a critica une o interesse teorico ao
interesse pratico da razao. A pergunta: “o que me € permitido esperar?”
pretende verificar se temos ou nao motivos para acreditar que aquilo
que se apresenta para nos como um dever, i, um dia, se realizar.

A critica sobre a Historia nao se pretende uma metodologia para
uma ciéncia historica constituida sob a multiplicidade e a variedade
dos eventos, muito menos uma ciéncia da adivinhacao. A critica
buscou, tao somente, identificar um fio condutor a priori e com ele
poder realizar o progresso, como produto da inteligéncia humana.
A filosofia caberia a tarefa de redigir uma historia segundo uma
idéia de como deveria ser o curso do mundo, caso ele se mostrasse
adequado a certos fins. Trata-se, portanto, de um a priori da historia,
a priori que nao advém de uma necessidade tedrica, mas de uma
necessidade pratica da razao.

O Direito encontra aqui o seu lugar e sua importancia no
sistema kantiano. A disposicao racional-moral do género humano
fornece assim um fio condutor para a ampliacao das liberdades que,
pelas /uzes, nao encontra limites para os seus projetos. A critica
atribuiu ao Direito, fruto de um acordo originario, vontade unificada,
atarefa de possibilitar a coexisténcia entre os homens. Como sistema
de limitacoes reciprocas, o Direito é 0 exercicio legitimo segundo
leis, é o fio condutor que possibilita a conducao para um progresso
e para uma paz cosmopolita.

8 KANT, Emmanuel . Oeuvres Philosophiques II, Critique de la raison pratique, trad Ferdinand Alquié,
Paris, Gallimard, 1985,V.31, p.644.
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Apresentado esse breve panorama geral do pensamento
kantiano, resta-nos agora aprofundar a exposicao sobre a resposta
dada por Kant a primeira das trés perguntas, aquelas que refletem
os interesses da razao. Entao, como € possivel o conhecimento?

Seguindo observando o método regressivo kantiano, tomando
como base a Dialética Transcendental da Critica da Razao Pura,
afirmamos que a faculdade da razao, no universo especulativo-
cognitivo, nao é uma faculdade de conhecer, sua tarefa é a de
assegurar a unidade sistematica aos conhecimentos.

Razao é, efetivamente, para Kant, a faculdade responsavel
pela suprema unidade do pensamento. Nesse sentido, declara o
autor: “todo nosso conhecimento parte dos sentidos, vai dai ao
entendimento e termina na razao, acima da qual nao é encontrado
em noés nada mais alto para elaborar a matéria da intuicao e leva-la
a suprema unidade de pensamento”.”

A razao, enquanto faculdade dos principios, tem a funcao de
fornecer uma forma sistematica ao conhecimento. Isto significa dizer,
ela nao constitui conhecimentos, mas organiza conhecimentos ja
constituidos, assim, ela jamais se refere imediatamente a experiéncia
empirica, a qualquer objeto. A razao se refere ao entendimento,
sempre para fornecer aos seus multiplos conhecimentos unidades
a priori, segundo conceitos. Cito Kant: “Se o entendimento é uma
faculdade da unidade dos fenbmenos mediante regras, a razao ¢ a
faculdade das unidades das regras de entendimento sob principios”.»

De fato a razao desempenha o papel de duas faculdades, ou
melhor, uma faculdade com dois usos: uma faculdade de concluir
mediatamente chamada de uso formal ou I6gico; e uma faculdade
de produzir conceitos, em seu uso puro ou real.

1 CRP B356.
2 CRP B359.
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Quanto a seu uso logico, trata-se de um exercicio de
interferéncia da razao, que consiste em procurar reduzir a
multiplicidade de conhecimentos do entendimento ao numero
minimo de principios (condicoes universais) e, desse modo, produzir
a suprema unidade do conhecimento. No entanto, sua funcao nao
se esgota em fornecer a conhecimentos dados uma forma logica. A
razao também é fonte de conceitos transcendentes (idéias) que se
estendem sobre o incondicionado, e essa producao refere-se a algo
a que toda a experiéncia esta subordinada, embora nao se aplique
jamais a objetos de experiéncia.

O papel dado a Dialética Transcendental foi exatamente esse,
0 de denunciar uma ilusao de juizos transcendentes, isso €, juizos
que pretendam conhecimentos sobre a relacao entre idéias e a
existéncia do objeto por elas organizados. A questao se recoloca:
sob que condicoes podemos afirmar que conhecemos alguma coisa?

Na introducao da primeira critica, Kant divide as formas de
conhecimento: o conhecimento empirico, vinculado e obtido pelos
sentidos, nos é fornecido a posteriori da experiéncia. A experiéncia
nos ensina quando algo ja esta constituido, factualmente, mas essa
certeza é contingente e circunstancial (ex: a porta esta aberta). Ao
contrario, o conhecimento puro é formado de juizos necessarios
e universais, posto que ele nos é dado a priori, ele se encontra
absolutamente independente da experiéncia (ex: o todo é maior
do que a parte). Afirma Kant:

“Ndo hd duvida que fodo nosso conhecimenfo comeca
com a experiéncia. Mas, embora todo nosso conhecimento
comece com a experiéncia, nem por isso todo ele se origina
Justamente da experiéncia”?’

Quanto a estrutura dos juizos, operacao capaz de ligar, relacionar

2 CRP B int1.
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conceitos, afirma Kant, um predicado pode ser relacionado a um
sujeito, em uma proposicao, de dois modos: primeiro, o predicado ja
se encontra no sujeito, contido no conceito do sujeito, assim trata-se
apenas de uma explicitacdo daquilo que estava implicito. E o caso dos
juizos analiticos onde a conexao do predicado com o sujeito se da por
identidade. Eles sao, portanto, tautoldgicos, por isso sao chamados
de juizos de elucidacao (ex: “0s corpos sao extensos”).

Os juizos sintéticos, ou de ampliacao, sao aqueles que
acrescentam ao sujeito um predicado, predicado que de modo algum
encontrava-se contido em seu conceito, de forma a priori (ex. “0s corpos
sao pesados”). Os juizos de experiéncia sao todos sintéticos, dado que
a experiéncia é ela mesma uma ligacao sintética das intuicoes.

Em resumo, em verdade dispomos de trés formas de juizos:
os analiticos, o0s sintéticos a priori € 0s sintéticos a posteriori.
Dado que os analiticos sao meras explicitacoes e que 0s sintéticos
a posteriori dependem da experiéncia singular e contingente,
conclui-se que o verdadeiro problema da Filosofia sera sempre o
de responder a questao: como sao possiveis 0S juizos sintéticos a
priori, na Matematica, na Fisica e por fim na Metafisica. Como sao
possiveis aqueles juizos que permitem progredir o conhecimento
de forma necessaria e segura.

A perspectiva transcendental2quando investiga 0 modo como
conhecemos, conclui que nossas faculdades de conhecimento sao: a
sensibilidade e o entendimento, sendo que pela primeira 0s objetos
nos sao dados e pela segunda faculdade eles sao pensados. Em
sintese, conclui Kant, todo o conhecimento é constituido por sinteses
dos dados ordenados pela intuicao sensivel espaco-temporal,
mediante as categorias aprioristicas do entendimento; conhecemos
o “fenbmeno” e nao o objeto em si.

22 CRP B26.
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“Denominamos sensibilidade a receptividade de nossa mente

receber representacoes na medida em que é alelada de
algum modo, em contrapartida, denominamos entendimento
ou espontaneidade do conhecimento a faculdade do proprio
entendimento produzir representacoes.

Temos ainda a considerar que cada uma dessas faculdades
contém um elemento material e outro meramente formal. Na
sensibilidade ou capacidade da receptividade, o elemento material
nos € dado a posteriori, distinto do elemento formal, a priori, que
torna possivel a percepcao. Kant denomina matéria do fendbmeno
(elemento empirico) aquilo que nele corresponde a sensacdo, e
sensacao € exatamente o efeito de um objeto sobre a capacidade
de representacao, na medida em que somos afetados pelo mesmo.
Kant denomina forma (elemento puro) do fenébmeno aquilo que faz
com que o multiplo do fendbmeno possa ser ordenado em certas
relacoes. Mas, o que torna esse ordenamento possivel?

A forma pura da sensibilidade é denominada intuicao pura.
Sao representacoes em que nao sao encontradas nelas nada
pertencentes a sensacao, consequentemente, trata-se da forma pura
das intuicoes sensiveis em geral. As intuicoes puras sao: espaco
e tempo, sendo que espaco, segundo Kant, de forma alguma
representa uma propriedade de coisas em si, cito Kant: “ele nao é
senao a forma de todos os fendbmenos dos sentidos externos, isto
€, a condicao subjetiva da sensibilidade unicamente sob a qual nos
€ possivel intuicao externa”.»

Por sua vez, o tempo nao € algo que subsiste por si mesmo ou
que adere as coisas como determinacao objetiva, também ndo é um
conceito discursivo, um conceito universal, ou um conceito empirico.
Com efeito, a simultaneidade ou a sucessao nada mais é que a forma

» CRPB 75.
2CRP B 42.
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do sentido interno, a forma pura da intuicao sensivel.»A segunda
faculdade de conhecimento apontada por Kant é o entendimento,
definido pelo autor exatamente como sendo a faculdade de pensar
0 objeto da intuicao sensivel.

Cito Kant:

“Semn a sensibilidade nenhum objefo nos seria dado e sem
entendimento nenhum seria pensado. Pensamentos sem
conteudo sdao vazios, intuicoes sem conceitos sao cegas.
Portanto, tanto é necessdrio tornar os conceitos sensiveis,
quanlo tornar as suas intuicoes compreensiveis, isto € po-las
sob conceitos™.

O entendimento em geral foi representado como a faculdade
de julgar, faculdade de pensar mediante conceitos, como predicados
de juizos possiveis. Predicar é realizar uma funcao, “ordenar diversas
representacoes sob uma representacao comum”. A espontaneidade
do pensamento consiste em julgar através dos conceitos, isto
é, realizar funcoes da unidade de nossas representacoes, nos
juizos. Registramos o0 espaco e tempo como condicoes a priori
da sensibilidade sem as quais nao é possivel conceber algo, mas
sob essas condicoes é preciso ainda o concurso dos elementos
aprioristicos do entendimento.

Os elementos aprioristicos do entendimento sao em Kant
baseados nos diferentes tipos de juizos aristotélicos,” em sua l6gica
tradicional. Essa classificacao apresenta-se em doze tipos de juizos,
agrupados em quatro grupos de trés: quantidade (universal-particular-
singular), qualidade (afirmativo-negativo-indefinido), relacao
(categoricos-hipotéticos-disjuntivos) e modalidade (problematicos-

2¢O tempo ndo € um conceito empirico extraido da experiéncia, ndo ¢ um conceito discursivo, mas uma
forma pura da intui¢@o sensivel, nada mais ¢ sendo a forma do sentido interno, condi¢o a priori formal de
todos os fendmenos em geral”. CRP B 44,45,46, 47.

2 CRP B 76.

27 CRP B105
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assertoricos e apoditicos). E as categorias correspondentes a esses
tipos de juizos sao: unidade, pluralidade, totalidade, realidade,
negacao, limitacao, substancia, causa, comunidade, possibilidade,
existéncia e necessidade.

Na Analitica Transcendental, em sua deducao, compreendida
como justificacao da legitimidade das categorias, Kant afirma que
as representacoes formadoras de conhecimento precisam ser
sintetizadas. Sinteses tém como condicao fundamental a apercepcao
pura,? isto €, a consciéncia original que torna possivel a realidade
enquanto realidade para um sujeito, enquanto unidade necessaria
da autoconsciéncia. A apercepcao transcendental nao tem o carater
subjetivo, ela é totalmente objetiva no sentido de que representa a
condicao de toda possivel objetividade.

Agora entao é possivel trazer a questao: o que €, para Kant,
a verdade?»

A definicao nominal da verdade, a saber, que consiste na
concorddncia do conhecimento com o seu objeto, é aqui
concedida e pressuposta; deseja-se, contudo, saber qual o
critério geral e seguro da verdade de cada conhecimenio.
Se verdade consiste na concordédncia de um conhecimenio
com seu objeto, enido atraves disso este objeto tem que ser
distinto dos outros. Conhecimento é falso se ndo concorda
com o objeto ao qual se refere, embora contenha algo
que poderia valer com respeito a outros objefos. Ora, um
critério geral da verdade seria aquele que, sem distincao dos
seus objetos, fosse vdlido para todos os conhecimentos. E
impossivel apontar um critério suficiente e ao mesmo tempo
geral da verdade ™.

Situada a questao do conhecimento, da verdade na primeira
critica, o autor segue investigando sobre o pensamento. Ja dissemos

*CRP B 132.
» CRP B 83.
% CRP B 83.
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anteriormente, a razao nao é faculdade de conhecer, mas ela produz
ideias. E preciso ainda revelar qual o estatuto destas idéias que a razao
produz. Na Dialética transcendental Kant alerta para uma ilusao, uma
ilusao natural e inevitavel. Essas idéias que sao engendradas a partir
de inferéncias hipotéticas que ultrapassam todo e qualquer limite da
experiéncia sensivel, e seguem em direcdao ao incondicionado®, essas
idéias embora nao sejam conceitos de conhecimento, elas também
possuem importancia e lugar no sistema.

A razao apresenta-se aqui como fonte de conceitos
transcendentes que servem para “conceber” as realidades,
embora nao se apliquem a percepcoes. Referimos aqui as idéias
transcendentais. Elas nao possuem um uso “constitutivo” sob certos
objetos de conhecimento, mas sim um “uso regulativo”*. E esse uso
consiste em dirigir o entendimento para um determinado objetivo
com vistas ao qual as linhas de orientacao de todas as suas regras
confluem para um unico ponto, confluem para realizar o sistematico
do conhecimento. Gracas as idéias da razao o conhecimento nao
se torna simplesmente um agregado contingente, mas um sistema
interconectado, segundo leis necessarias.

“Conceitos heuristicos”* indicam em que direcao n6s devemos
procurar a constituicao e a conexao dos objetos da experiéncia em
geral. Significa dizer, tudo se passa para 0 nosso espirito que conhece
como se, por tras dos nossos estados de consciéncia existisse um
eu, como se os fenOmenos particulares fossem parte de um todo
definido, e como se além dos seres contingentes existisse um ser
absoluto (alma-mundo-Deus).

Essas inferéncias da razao para além do condicionado, da
experiéncia possivel, a que nos referimos, produzem raciocinios

S'CRPB 671.
2CRPB 672.
33 CRP B 699.
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hipotéticos que geram teses, que por sua vez, sao contrapostas a
antiteses, gerando antinomias da razao. A terceira antinomia, a que
corresponde ao raciocinio que indaga sobre as causas e os efeitos do
mundo, engendra a idéia de um primeiro momento sem causa, ou
seja, de puraliberdade. Surge assim, no sistema kantiano, pela primeira
vez, a idéia de liberdade, a idéia transcendental de liberdade, ainda
num contexto cosmolégico, como “poder de comecar absolutamente
um estado, um inicio dinamico da acao”.* Kant deriva dessa idéia a
concepcao de liberdade pratica como: “independéncia do arbitrio
frente a coercao pelos impulsos da sensibilidade”s. Revelam-se assim
as idéias da razao como principios de causalidade sob as acoes, isto
€, razao pratica, razao pura pratica - o mundo moral.

Essa trajetoria de pensamento kantiano, a saber: do
conhecimento, da verdade, da causalidade da razao sobre
uma vontade livre, vontade racional-moral, da historia universal
considerada de forma cosmopolita, do lugar do Direito, e enfim do
homem, influenciou todo o pensamento ocidental. Tal trajetoria
permanece, ainda hoje, presente de forma decisiva, mesmo sobre
0 novo paradigma da atualidade.

Na interpretacao de Michel Foucault, o traco principal da
Filosofia Moderna consiste em buscar uma resposta a questao:
0 que sao as luzes? Essa questao foi proposta a Kant em 1784,
posteriormente recolocada por Foucault, em 1984 .3

A formulacao dada por Kant ao conceito de “esclarecimento”
atribuiu a esse conceito a condicao de um poder-dever. Significa
dizer, determinar-se com autonomia é uma prerrogativa humana;
contudo, trata-se de uma prerrogativa que impoe uma tarefa, um

34 CRP B475.

35 CRP B 562.

3 FOUCAULT, Michel. O que sdo as luzes? 1984. Ditos e Escritos II, Arqueologia das Ciéncias e Historia
dos Sistemas de Pensamento. Trad. Elisa Monteiro, Rio de Janeiro: Forense Univ. 2008. p.338
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processo, uma responsabilidade. Considerando esse aspecto da
responsabilidade, ha um imperativo que se impoe ao homem, e ele
se revela com a expressao: AUDE SAPER!*” Imperativo que traz, por Si
mesmo, relacao entre vontade, autoridade e uso publico da razao.

A resposta dada por Foucault para o conceito de esclarecimento,
por sua vez, so foi possivel a partir da aproximacao entre 0s conceitos
de reflexao critica e uma nova concepcao de historia.

Com base nessa interpretacao podemos entender que ao
sistema kantiano é acrescida uma quarta pergunta: 0 que posso
saber, 0 que devo fazer, o que me € permitido esperar e ainda o que
€¢ 0 homem?* O homem como um modo de ser historico, em sua
singularidade, na atualidade. Busca-se aqui revelar o que o homem
€ com base naquilo que ele vem fazendo de si mesmo. Contudo o
pensamento da atualidade nao busca para 0 homem o absoluto, nem
a identificacao de uma esséncia, considera a perspectiva humana
sob rupturas, contingéncias e singularidades.

Interrogar 0 homem sobre si mesmo implica antes de tudo
interrogar: - “sobre aquilo que ele autoriza no saber que dele se
tem”. Assim, a investigacao proposta por Foucault recai nao so sobre
0 sujeito, mas ainda sobre o sujeito da elaboracao da investigacao.

O novo conceito de “historia” trazido por Foucault, analogo
ao conceito de “critica” trazido por Kant, permite identificar
aquilo que nos leva a nos constituirmos como sujeitos do que
fazemos, pensamos e dizemos. A proposta de “desconstruir para
diagnosticar”* permite revelar a contingéncia que nos faz ser o

37KANT, Emmanuel. Oeuvres Philosophiques II, Réponse ‘a la question: qu'est-ce les lumiéres? Trad. Heinz
Wismann, Paris: Gallimard, 1985.VIII,35 p209.

¥ KANT, Immanuel. Logica. Trad. Guido de Almeida. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1992, p.42.

3 FOUCAULT, Michel. A filosofia estruturalista permite diagnosticar o que ¢ a atualidade. Ditos e Escritos
11, Arqueologia das Ciéncias e historia dos Sistemas de Pensamento. Trad Elisa Monteiro, Rio de Janeiro:
Forense Univ. 2008, p57.
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que somos, fazemos ou pensamos e ainda abre a possibilidade de
nao sermos mais, fazermos ou pensarmos. Torna-se possivel assim,
identificar sobre “aquilo que nos é apresentado como universal,
necessario e obrigatorio, qual é a parte que é singular, contingente
e fruto de disposicoes arbitrarias”.«

A Filosofia da atualidade, tomada como uma ontologia critica
de n6és mesmos, revela que o exercicio da razao se transformou, de
fato, em dominacao da propria razdao. Cabe a ela, em seu trabalho
de diagnostico, “nos fazer ver o que vemos”.

Concluimos que na arquitetonica kantiana a Filosofia da Historia
decorreu da necessidade pratica da razao. A disposicao racional-moral
do género humano fundamentou a idéia de progresso em direcao
a ampliacao das liberdades. A critica atribuiu ao Direito a funcao de
possibilitar a coexisténcia entre os homens, dado que representa
um sistema de limitacoes reciprocas, uma vontade unificada, fruto
de um acordo originario e exercicio legitimo do poder segundo leis.

Em diferente perspectiva, Foucault retoma a Filosofia Critica, mas,
com ela, ele apresenta um novo paradigma - o da desconstrucao. Este
considera que a exacerbacao da razao pode conduzir a conclusoes
e efeitos meramente ficticios, aquilo que se apresenta como saber
€, propriamente, produto de um mecanismo de poder e de verdade,
nunca fruto de um acordo e muito menos vontade unificada.

O filésofo-historiador deve diagnosticar a atualidade e advertir
sobre a relacao entre poder, sujeicao e dominacao. Por esse sentido
mesmo é que o filosofo nunca encontra um papel na sociedade,
bem a exemplo socratico .

#FOUCAULT, Michel. O que sdo as luzes? Ditos e escritos II. Trad Elisa Monteiro. Rio de Janeiro: Forense
2008. P.345.

' LOWY, Michel, Walter Benjamin: Aviso de Incéndio. Trad. Wanda Nogueira Caldeiras Brant, Sdo Paulo:
Boitempo, 2005, p.83. Em sua oitava tese sobre o conceito de historia, Benjamin ressalta que a tradigao
¢ dos oprimidos, que o estado de excegdo no qual vivemos € a regra, precisamos chegar a um conceito de
historia que de conta disso. A regra da historia ¢ a da opressdo, da barbarie , da violéncia dos vencedores.
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O imperativo kantiano da “Auder Saper”, toma em Foucault um novo
significado, o Unico pacto que podemos esperar como sendo possivel se
encontra entre o sujeito da enunciacao e o sujeito da conduta, trata-se
aqui da retomada do conceito de PARRHESIA® dos gregos.

A relacao com a verdade, aos moldes dos antigos, é
imediatamente moral. Ela representa a relacdo com a coragem
(risco-moral) e nesse sentido emancipacao, mas ela é também
engajamento. O historiador do presente nao submete os
acontecimentos a um discurso sobre 0os mesmos, mas atravessa
fisicamente a realidade,* e é dessa experiéncia que um verdadeiro
diagnostico pode emergir.

Resulta como consequéncia, que sO 0s sujeitos implicados
diretamente sao capazes de falar de si mesmos, e resulta como
corolario, a indignidade de se falar pelos outros. O paradoxo,
expressao usada por Adamben, “ consiste exatamente em se falar
sobre aquilo que nao é dizivel, falar por delegacao, por aqueles
que nao tem voz. Aquele que narra a historia, aquele que recobra a
memoria esta forcosamente de um lado ou de outro, esta na batalha,
trabalha sempre para uma vitoria particular.

A lei nao é pacificacao. Cito Walter Benjamin:

“contrariamente ao que diz a teoria filosoficajuridica, o
poder politico ndao comeca quando cessa a guerra. A lei
nasce das batalhas rears, das vitorias, dos massacres, cidades
incendiadas, das terras devastadas; nasce com os inocentes
que agonizam no dia que esid amanhecendo.”

42 FOUCAULT, Michel. A hermenéutica do Sujeito. Trad Marcio Alves da Fonseca, Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2006. p.450.

+ Idem, p.450.

“# AGAMBEN, Giorgio. O que resta de Auschwitz: o arquivo e a testemunha. Homo Sacer II1, Trad. Selvino
J.Assmann. Sao Paulo:Boitempo, 2008, p.15.

 LOWY,Michel, Walter Benjamin: Aviso de Incéndios. Trad. Wanda Nogueira Caldeira Brant, Sdo
Paulo:Boitempo, 2005,p83.
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Necessariamente, deriva dai que o Direito precisa ser repensado
hoje e encontrado para ele um novo lugar, de dignidade.
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A EXPERIENCIA DE ENSINAR E
APRENDER (SENDO) NO SER

Luiz Claudio Esperanca Paes’

“Quem o mais profundo pensou, ama o mais vivo' ?
Holderlin.

Ensinar e aprender: um desafio de libertacao.

7

O olhar® fenomenoldgico* é nosso guia nesta caminhada.

! Professor de Filosofia da SEEDUC/RJ. Mestrando pelo Programa de Pds-graduagéo em Filosofia e Ensino
do Centro Federal de Educagao Tecnologica Celso Suckow da Fonseca — PPFEN/CEFET/RJ

2 In: HEIDEGGER, Martin. O que quer dizer pensar? In: Ensaios e Conferéncias. Traducao de Gilvan Fogel.
Petropolis. Vozes. 2010, p. 120.

3 Como ressaltou Marcia Schuback: “O salto de olhar é horizonte de uma preparagdo para uma outra compreensao
do que seja a relag@o entre pensamento e linguagem enquanto pensamento e palavra a partir da experiéncia.”
(A perplexidade da presenca. In: HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Petropolis. Vozes. 2009, p.18).

* Emmanuel Carneiro Ledo nos esclarece o sentido da expressdo: “A constitui¢do dos feitos e dos fatos da
consciéncia nao perfaz o que ha de fenomenoldgico na fenomenologia de Husserl e sim o procedimento
especifico com que se descobre e encontra a constitui¢do intencional da consciéncia. Do mesmo modo, o que ha
de propriamente fenomenologico na fenomenologia da presenca nao esta nas estruturas existenciais que forma
o modo de ser da pre-senga, a existéncia. O fenomenoldgico da ontologia fundamental ¢ o método, o modo de
liberar, die Freilegung, as estruturas existenciais da dindmica de totalizagdo da temporalidade originaria.” (A
Fenomenologia de E. Husserl e a Fenomenologia de M. Heidegger. In: Filosofia Contemporanea, Petropolis.
Daimon, 1* edig¢d@o. 2013, p. 30). Os negritos sao nossos.
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A experiéncia de ensinar e aprender (sendo) no Ser

Independentemente da cronologia biografica ou nuancas de
pensamento, Heraclito, Parménides, Nietzsche, Mestre Eckhart,
Emmanuel Carneiro Leao e Heidegger assumem relevo nesta trajetoria
enquanto questao a ser investigada. Chamamos atencao para um
modo de ver o problema, articulando-se dimensoes de entendimentos
como possibilidades de convergéncia quanto ao tema proposto, tendo
por base que todo ensinar-aprender, seja em sua realizacao como em
sua desrealizacao, s € o que € (sendo) no Ser.

Por mais paradoxal que possa parecer, o Ser por ser ndao ha. Ser
nao existe sem o homem, mas nao € consequéncia do homem. Que
seja esclarecido: ao se afirmar, aqui, que o ser “ndo é consequéncia
do homent' significa e esta dito que o homem nao tem o poder da
criacao ou dominio do Ser, nao se impoe sobre tal proveniéncia.
O homem €é o que ¢é e sempre foi como é desde Ser. A dinamica
do real é o vigor constituinte dos entes, mas sO ganha sentido,
como vigéncia de pensamento, no homem, nao no animal e nem
no vegetal. E nesse sentido que afirmamos que “o Ser por ser ndo
hd' e “o Ser nao existe sem o homent’, sO e apenas isso. Como
ressaltado, por paradoxal, mais que absurdo ou frase de efeito,
trata-se de salutar provocacao de pensamento. No mesmo sentido

caminham as consideracoes de Emmanuel Carneiro Ledo:

“(...) 0 homem é o lugar de que necessita e, por conseguinte,

cria o Ser, destinando-se “epocalmente”, isto € sendo Ser.
A consolidacao da necessidade, que assim se destina, é a
linguagem onde mora o homem. A cusitodia desse ser da
linguagem se dd originariamente na palavia do poela e
no pensamento dos pensadores, que articulam o destino
“epocal” do Ser. Nesse sentido a linguagem “é a casa do Ser”
e “os poelas e pensadores sdo os seus vigias.” °

5 “Mas o Ser— o que & o Ser? E ele mesmo. O pensamento vindouro tera que aprender a fazer essa experiéncia
e a dizé-la. O “Ser” ndo é nem Deus nem um fundamento do mundo. O Ser esta mais distante do que todo
ente e, nao obstante, esta mais proximo do homem do que qualquer ente, seja um rochedo, um animal, uma
obra d’arte, uma maquina, seja um anjo seja um Deus. E, todavia, para o homem ¢ a proximidade o que lhe
esta mais distante. Em primeira aproximagao, o homem se atém sempre, ¢ somente, ao ente. Sem duvida,
sempre que o pensamento se representa o ente como ente, refere-se ao Ser. No entanto, ndo pensa, na verdade,
sendo o ente como tal e nunca o Ser como tal.” (HEIDEGGER, Martin. Sobre o0 Humanismo. Introdugao,
tradug@o e notas de Emmanuel Carneiro Ledo. Rio de Janeiro. Tempo Brasileiro. 1967). Os negritos sdo nossos.
¢ CARNEIRO LEAO, Emmanuel. Introdugo. 3. Sobre o Humanismo e os Pensadores Essenciais. In: Martin
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O ‘dizer de qualquer ‘ensinar ou ‘aprender’ é pré-categorial,
pré-reflexivo, é contato pré-discursivo. O mistério deste contato nos
trouxe uma avalanche de respostas na tentativa de “explicar” como
se ensina e se aprende filosofia. Ensinar filosofia nao é falar, € dizer.
Como assim? A intuicao de Heraclito, cujo teor se eterniza por mais
de 2.500 anos de historia, nos remete a dimensao desse ‘dizer no
fragmento 50: “E sabio, ouvindo nao a mim mas ao logos, concordar
que todas as coisas sao uma”; e também no fragmento 19: “Ndo
sabendo como ouvir, também nada pode falar"’

Os fragmentos de Heraclito nos remetem a uma escuia.
Auscultar o /ogos como possibilidade hermenéutica sobre o sentido
do homem e da vida, sobre 0 modo de ser do homem no mundo é
Daseir?, ' ser corn?, como transito do ‘deixar-se dizer no e do vigor
da linguagem enquanto tal. Todo ‘deixar ver algo (phainesthai) é
oriundo do Ser que guarda o mistério de estar sendo e nao sendo ao
mesmo tempo, concretizando-se numa /intuicao origindria que capta
(consuma) este jogo instaurador das decisoes do real como forca
constituinte em todas as realizacoes. A dinamica da pAysisguarda o
movimento de desvelamento e velamento da realidade denominado
pelos gregos alétheia, sendo certo que nao ha exercicio da liberdade
e nem realizacao do Ser sem doacao de pensamento radical aos
mistérios da criacao, seja no ambito da filosofia, seja no ambito da
ciéncia. Foi o que Rudolf Bultmann identificou como a mais poderosa
expressao da /iberdade ao fazer referéncia a mensagem do Novo
Testamento (1Co 3.21-23): “pois tudo é vosso...seja o mundo, seja
avida, sefa a morte, seja as coisas presentes, seja as que estao por

Heidegger. Sobre o Humanismo. Rio de Janeiro. Tempo Brasileiro. 1967, p. 16. Os negritos sdo nossos.

7 KAHAN, Charles. A Arte e o Pensamento de Heraclito, Sdo Paulo, Paulus, 2009, pp. 72 € 65.

8 Ensina-nos Carneiro Ledo o sentido da palavra empregada por Heidegger: “Dasein ¢ a locanda, a estancia
movel, onde o homem encontra as possibilidades ontologicas para edificar seu modo de ser em todos os niveis
de seu desempenho. Por isso, para edificar-se, Ser € Tempo ndo pode partir nem instalar-se na consciéncia,
seja intencional ou no, seja transcendental ou ndo, seja empirica ou ndo.” (A Fenomenologia de E. Husserl
e a Fenomenologia de M. Heidegger. In: Filosofia Contemporanea, Petropolis. Daimon, 1* edigao. 2013,
pp. 32-33). Os negritos sao nossos.
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vir, tudo é vosso".? Aprender filosofia requer dois pressupostos: a
capacidade de pensar e a vontade de aprender, sem 0s quais, nem
mesmo Platao e Aristoteles, juntos, dariam conta dessa tarefa, caso
nao se assuma a decisao radical de aprender a pensar.

Por outro lado, até que ponto ensinar filosofia nao ‘diZ ser
filosofo? A tensao entre ser professor e ser pensador nunca é
ultrapassada, mas apenas aprendemos a compreendé-la, a conviver
com ela. Como? Assumindo atitude. Qual? Compreender que todo
ente € no Ser, ou seja, sendo se é no Ser desde o Hén Pinta de
Herdclito [Um (&) tudo]™.

A lida da aprendizagem e do ensino filosofico diverge das
demais ciéncias. A filosofia nao visa e nem esta preocupada com
efeitos utilitarios ou vantajosos. A ganancia, a sede material, mata a
filosofia. Em contrapartida, os demais campos do saber, mormente o
tecnologico, nao se abstém de aprofundar o pensamento, a pensar
radicalmente, a titulo de obter sustentacao para alcancar seu objetivo
metodoldgico enquanto finalidade pratica e utilitarista. Porém,
essa nao € a preocupacao da filosofia enquanto atitude radical.
Radicalizar as pesquisas em qualquer campo do saber equivale a
caricatura duma “britadeira”, cuja insistente perfuracao, quanto mais
aprofunda, aceitemos ou nao, mais encara com o proprio filosofar,
mais se depara com o /modo de ser da filosofia. Este € modo de ser
que nem sempre € valorizado por ocultar-se, por ndo se lancar a
holofotes de ocasiao. Porém, desde sempre e estranhamente, vive e
irompe da sombra obscura do nao-saber, pois seja como professor
seja como pensador, tal atitude reside no siléncio do paradoxo
originario e misterioso oriundo de um ‘deixar-se dizer demarcado
pela sentenca Socratica ‘se/ que ndo se/. Emmanuel Carneiro Leao

? In:Teologia do Novo Testamento, Sdo Paulo, Academia Crista, 2008, p. 404.

10 Fragmento 50: “Auscultando ndo a mim mas ao Logos, ¢ sabio concordar que tudo é um.” (Os Pensadores
originarios — Anaximandro, Parménides, Heraclito. Traducdo de Carneiro Ledo, E. 3* Edi¢do. Vozes. 1999,
p.71). A questdo é retomada no item 3 deste trabalho.

132 Cadernos da EMARF, Fenomenologia e Direito, Rio de Janeiro, v.9, n.1, p.1-174, abr./set.2016



Luiz Claudio Esperanca Paes

esclarece-nos a dimensao deste “quée” Socratico - “sei gue nao sei”
-, desconsiderando-o categorial ou transcendental, mas que guarda
e arrasta consigo o sentido de toda aprendizagem filosofica:

A aprendizagem da filosofia passa sempre pelas obras dos
grandes pensadores. Mas uma leitura com tal proposito
de aprender a pensar nao poderd ser ideologica. Nao se
estudam os filosofos para sair repetindo as atitudes que
fomaram, as posicoes que defenderam ou as respostas que
deram. Fm foda leitura e interpretacdo de um texto esid em
Jogo a capacidade de pensar de quem [é e interprefa. ‘A
filosofia ndao é uma doutrina. A filosofia é uma atividade”, diz
Wittgenstein no n° 5217 do Tratado [ogico-Filosdfico. F qual é
atividade da filosofia? - F a atividade de aprender e ensinar a
pensar. A tarefa do pensador ndo é construir respostas nem
formular teorias. E examinar as irrupcoes das diversas teorias
e resposias em seus respectivos pressupositos de sustentacao.
Na conhecida formulacdo socrdtica “sei que ndo sei’, este
“que” ndo tem funcao nem categorial, nem transcendenial,
sejaintegrante, sefa causal. Indica simplesmente a confuntura
historica da existéncia, em que se dd e exerce a liberdade do
pensamento em tudo que sabe. O pensamento ndo somente
sabe que ndo sabe. A formulacdo nao visa apenas a consltatar
um fato e sua aceitacao por parte de Socrates. Fala de uma
realizacao e modo de ser, a realizacio e modo de ser do
filosofo. O pensador em tudo e, sobretudo, vive o nao saber.
Pois pensar ndo é saber. F ndo saber. Quando se pensa
ndo se pretende saber, e quando se pretende saber, ndo se
pensa. Desde o Poema de Parménides, o pensador-filosofo
é aquele que ndo cessa de questionar as raizes em que se
encontram e desenconiram, numa encruzilhada da verdade,
os caminhos do ser, do nao ser e do parecer.”’

Todo professor ou filosofo é aluno e todo aluno, a medida que
aprende, ensina, vem-a-ser-professor, professa, aprende a filosofar,
torna-se filosofo. Portanto, todo aluno quer aprender, ainda que
nao saiba isso. Todo aluno quer ensinar, ainda que nao saiba isso.

' A Historia na Filosofia Grega. In: Filosofia Grega: uma introdug@o. Teresopolis, Daimon. 2010, p. 20.
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Todo professor vivencia as duas possibilidades - aprender e ensinar
-, ainda que nao se dé conta disso imediatamente.

Mas qual a diferenca? Qual o limite entre ser aluno e ser professor,
aprender e ensinar? O que demarca a condicao de cada qual? Por
mais paradoxal que possa parecer e ainda que nao percebamos
imediatamente, o homem s6 se faz aluno quando vivencia o
compromisso radical de ensinar e assim aprende. Por outro lado, o
homem se faz professor quando vivencia 0 compromisso nao menos
radical de aprender e assim ensina. Com 0 compromisso de querer
ensinar o aluno aprende e com o0 compromisso de querer aprender o
professor ensina. Com isso evidencia-se a identidade - aprender-ensinar
- no seio das diferencas entre aluno e professor e é para este lugar que
passamos a liberar o pensamento enquanto questao.

Nessa dimensao, o que quer dizer compromisso? Compromisso
€, sobretudo, uma promessa consigo mesmo, nao apenas com o
outro de si mesmo, mas também com o outro dos outros no “nao-
outro”, ou seja, com tudo que é e nao esta sendo, com o0 ser e
com o nada. Comprometer-se € nao so6 acolher, mas recolher-se no
envio de uma missao. Como assim? Nao se trata do cumprimento
de mandatos, missoes diplomaticas ou politico-partidarias no esteio
de uma programacao, mas sim de abrir-se ao envio radical do Ser
ao pensamento no Homem, compreensao tao bem retratada na
mensagem do Evangelho, quando Deus enviou o /ogos a terra e o
Filho do Pai transmitiu seu ensino aos Apostolos - “Como o Pai me
enviou, eu vos envio (...)." "

Aprender-ensinar ¢ missao, € compromisso, ¢ modo de
concentracao e realizacao de pensamento enquanto desafio de
libertacao. Cumprir essa tarefa é reagir, efetivamente, contra todas

12 JOAO. 20,21. ‘3. O dia da Ressurreigio — Aparigdes aos Discipulos’ (Novo Testamento - Evangelho Segundo
Sao Jodo). In: Biblia de Jerusalém. Tradugao do Francés. Direcao Paulo Bazaglia. Paulus. 2002, p. 1893.
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as formas de propaganda avassaladoras, que nao convencem e
nao condizem com a realidade; que em vez de incentivar paralisam
0 pensamento, impondo-se pela forca e pela violéncia, em vez
de libertar; que se nomeiam com programas a beneficio de tudo
e de todos, mas escravizam e propagam desalento em lugar de
humanizar; que seduzem com “belos discursos”, mas nao dizem a
verdade. Cumprir a missao de ser professor é ter a coragem e reagir
contra todas as formas de opressao que mais escamoteiam o ensino
trans- e inter- disciplinando, generalizando e repetindo; que solicitam
mais sentimentalismo e emocao do que propriamente aprender a
pensar uma cultura auténtica, especulando sobre a massa, inibindo
a espontaneidade de criacao.

2. Heraclito e Parménides: a unidade e as aparéncias em jogo.

Heraclito e Parménides assumem importancia neste trabalho
por serem pensadores originarios quanto a provocacao do proprio
pensamento; portanto, de todo aprender-ensinar. Em Heraclito a
realidade muda constantemente e pertence a sua natureza essencial
o devir. Isto nao deve ser interpretado como se nao houvesse em
absoluto uma realidade em movimento, pois 0 movimento nao
€ a caracteristica mais importante de seu pensamento. Herclito
insiste numa palavra [Logos], ou seja, uma especial mensagem a
humanidade como Physisdo todo, pois ‘a Physis dosta de permanecer
oculta (fragmento 123).” Em relacao ao Logosque, segundo Heraclito
dirige 0 acontecer no mundo, por ele considerado incriado, existente
desde a eternidade, o qual os homens devem escutar, pergunta-se:
- tal palavra pode realmente ser traduzida? Tal palavra assume varias
traducoes, mas pode significar possibilidade constitutiva de todas as
realizacoes na realidade, inclusive a de aprender e ensinar.

13 CORDERO, Nestor Luis. A Invengéo da Filosofia. Sdo Paulo. Odysseus. 2011, p. 80.
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A contribuicao original de Heraclito a filosofia ha de ser
encontrada noutra parte, pois consiste na sua concepcao da unidade
na diversidade, da identidade nas diferencas, pois sob o fluxo
incessante existe wma unidade. Heraclito percebe uma unidade para
além da diversidade, mas nao a vé como Parménides, simplesmente
um Ser imutavelmente constante, como também no devir e na
diversidade ele nao vé apenas ilusoes, aparéncias. Heraclito entende
que a /uta de contidrios entre si € essencial ao ser mesmo do Uno,
ou seja, 0 Uno so pode existir na tensdo de contrarios. E a unidade
dos opostos a unica energia primordial de possibilidades do real.
Todo desenvolvimento ocorre na interacao polar de forcas que se
opoem. Essa a condicao para possibilidade harmoniosa do mundo™,
tanto para aprender quanto para ensinar.

O conceito chave de “medida” controla a dinamica da realidade
que nao é fluente.” O combate, a guerra, é “o pai de fodas as coisas,
o rei de todas as coisas''®, sendo certo que a mais bela harmonia
provém das coisas divergentes, das diferencas.” Em Herclito “O
filosofo ama a sabedoria porque nao a possui. O auténtico sdbio, de
outra parte, possui um unico conhecimento, mas essencial- conhece
“a razdao que governa tudo através de tudo” (fr. 471).""®

Quanto a Parménides destacamos a interpretacao de Emmanuel
Carneiro Leao a respeito do ferceiro caminho de Parménides, fonte

14 HERACLITO. Fragmento 8: “O contrario em tensdo é convergente; da divergéncia dos contrérios, a
mais bela harmonia.” In: Os Pensadores originarios — Anaximandro, Parménides, Heraclito. Tradugdo de
Emmanuel Carneiro Ledo. Vozes. 3* Edi¢ao. 1999, p.61.

1S HERACLITO. Fragmento 30: “O mundo, o mesmo em todos, nenhum dos deuses e nenhum dos homens o
fez mas sempre foi, é e sera, fogo sempre vivo, ascendendo segundo a medida e segundo a medida apagando.”
In: Os Pensadores originarios — Anaximandro, Parménides e Heraclito. Tradugao de Emmanuel Carneiro Le@o.
Petropolis. Vozes. 1999, p. 73. Ver também: CORDERO, Nestor Luis. A Invengdo da Filosofia. Tradugdo
Eduardo Wolf. Odysseus. 2011, p.87.

16 HERACLITO. Fragmento 53: “De todas as coisas a guerra ¢ o pai, de todas as coisas ¢ senhor; a uns
mostrou deuses, a outros, homens; de uns fez escravos, de outros livres.” In: Os Pensadores originarios —
Anaximandro, Parménides e Heraclito. Tradugdo de Emmanuel Carneiro Ledo. Petropolis. Vozes. 1999, p. 73.
' HERACLITO. Fragmento 8. In: Pensadores originarios — Anaximandro, Parménides e Her4clito. Tradugdo
de Emmanuel Carneiro Ledo. Petropolis. Vozes. 1999, p. 61.

8 CORDERO, Nestor Luis. In: A Inveng¢do da Filosofia. Sdo Paulo. Odysseus. 2011, p. 78.
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origindria de todo aprender e ensinar humano, cuja nobreza de
espirito criador merece ser pontuada:

“Fm todo caminho, o percurso do humano na vida faz
sempre a experiéncia decisiva de que as aparéncias integram
irresistivelmente ser e ndo ser homem dos homens. O
aparecimenfo das aparéncias pertence e ndo pertence
a ser e ndo ser de qualquer sendo. Encruzithada de todos
os caminhos, o homem caminha sempre no siléncio da
linguagem, que cala mesmo quando uma lingua fala, e fala
mesmo quando uma lingua cala. Porque morreremos um dia,
morremos todo dia a cada instante da vida. Porque nascemos
um dia, nascemos a cada momenio de todo dia. Assim o
homem morre quando vive, e vive quando morre, sempre
recolhido a e pela mortalidade de sua condicao de ser o mais
finito de todos os seres, por ser e nao ser, por aparecer e
parecer o unico ser que vive, experimentando, na propria
finitude, a infinitude. De Sto Agostinho Sto. Tomds herdou
esla percepcdo do modo humano de ser e a formulou numa
frase famosa: nihil adeo est finitum quod nihil infinitum in
se habeal: nada pode ser tao finito que nao contenha
em si algo de infinito. F a interpretacio medieval da ndo
menos famosa passagem do De Anima: o humano no e do
homem é ser e ndo ser, de algum modo, fodos os seres. Umn
homem verdadeiramente humano, i.e que desencobre sua
humanidade em ser e ndao ser nos aparecimentos da aparéncia
e ndo aparéncia, ndo é quem corre atids, bronco e cego,
no dizer de Parménides, de uma unica verdade, mas quem
percorre os caminhos, de ser e ndo ser, de parecer, aparecer
e desaparecer em toda caminhada; é quem sente o sabor da
realidade presenteada em fodo real: é quem nao tenta fugir
as e das tempestades de ser: é quem ndo busca evitar as
calmarias ou o desespero de nao ser; é quem nao despreza os
nevoeiros de parecer e as brumas de aparecer e desaparecer,
em foda situacao da vida. Fm siléncio, no siléncio da
linguagem, a encruzilhada de todos os caminhos joga sempre
o0 humano numa travessia, na travessia da “terceira margem
do rio” onde cada um de nos se sente em si um ‘pilar na
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ponte de tédio”, segundo a provocacao ontologica que nos
deixou Mdrio de Sd Carneiro: “Fu ndo sou eu nem sou o oultro,
Sou qualquer coisa de intermédio, Pilar da ponte de tédjo,
que vai de mim para o outro!”

3. Philein versus Orecsis: uma integracao radical.

Enquanto ente o homem ¢é acontecimento finito que
difere dos demais, acusa diferencas. Diferenca nao diz desigual,
dessemelhante, diverso ou contrario. Ao contrario, tudo que €
diverso, dessemelhante, desigual ou contrario ja esta e sempre
estara no seio de toda e qualquer diferenca. Mas o que é ‘seio da
diferenca’? Diz unidade do Ser e nessa unidade se encontra a forca
misteriosa de tudo que é gerado. Mas gera como? Surgem como
questoes o ‘de onde’ da origem, 0 ‘como’ do caminho, o ‘para onde’
do destino e o ‘para qué’ da finalidade. Tais questionamentos sao
secundarios em face do problema enquanto questao, pois a questao
fundamental é outra ao se tratar de ensinar e aprender filosofia, de
ser professor e ser aluno. No dizer de Martin Heidegger, a questao
fundamental é aspiracao.

“O philein to sophon, aquele acordo com o sophon de que
falamos acima, a harmonia, transformou-se em Orecsfs, num
aspirar pelo sophon. O sophon - o ente no ser - é agora
procurado. Pelo fato de o philein nao ser mais um acordo
origindrio com o sophon, o philein o sophon forna-se
“philosophia”. Esta aspiracdao é determinada pelo Fros.?°

Ao filosofar o pensamento age e quando age aspira. Aspira a
qué? Aspira o desejo de saber enquanto amor a propria sabedoria,
seja quando se aprende ou ensina, seja quando nos encontramos na
condicao radical de aluno ou professor. Disposicao é a palavra-chave

"CARNEIRO LEAO, Emmanuel. O homem no Poema de Parménides. In: Anais de Filosofia Cléassica, Vol.
1n°1,2007, pp. 35-36. Cf. http://afc.ifcs.uftj.br/2007/carneiro.pdf - em 24/06/2015). Os negritos sao nossos.
20 Que ¢ isto — a filosofia? Tradugdo Ernildo Stein. Sdo Paulo. Duas Cidades. 1978, p. 27.
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do amar. Quem nao se dispoe nao ama nessa dimensao, nao sente
0 sabor e nem a aspiracao de todo conhecer imbricado na dinamica
de ‘aprender-ensinar’. Por isso Emmanuel Carneiro Leao afirma que
“ensinar é um dar e prestar (...). Aprender-ensinar é pois a identidade
e diferenciacdo de nossas diferencas com a realidade, tanto com a
realidade que nos mesmos somos, como com a realidade que nos
ndo somos.”*' Tal disposicao nao tem natureza material nem formal,
nem categorial nem transcendental, mas se instala na ordem do
pensamento num movimento de vir-a-ser o que € determinado pelo
Fros. Todo ensinar e/ou aprender encontra-se na disponibilidade
de amar, de viver o0 outro como 0 mesmo e nao apenas como a s/
mesmo, de perceber a identidade nas diferencas enquanto condicao
de possibilidade de todo aprender e ensinar. E a hermenéutica de
Heidegger ao ler Holderlin citada como epigrafe deste trabalho:

“Quem o mais profundo pensou, ama o mais vivo.”

A proximidade imediata dos dois verbos, ‘pensar” e “amar’,
forma o meio do verso. Com isso, consideramos que o amor
se funda no fato de pensarmos o mais profundo. Tal “ter
pensado” provém presumivelmente daquela memoria, no
pensar da qual funda-se o proprio poetar e com ele toda arte.
Mas entdo o que quer dizer pensar? jJamais aprendemos, por
exemplo, o que é nadar através de um manual sobre natacao.
O que é nadar é dito saltando na correnteza. Somente
assim conhecemos o elemento em que o nadar precisa
se mover. Qual é porém, o elemento em que se move o
pensamento? Suposta verdadeira a afirmacao de que ainda
nao pensamos, enitdo ela esid ao mesmo tempo dizendo
que nosso pensamento ainda ndo se move no seu elemento
proprio e isso, na verdade, porque e realmente o a-se-pensar
retrai-se para nos. Isto que assim, de um tal modo, de nos se
retira e, por isso, permanece impensado, ndo podemos por
nos mesmos coagdir ao encontro. £ nem mesmo fomando-
se 0 caso mais oportuno, a saber, que nos nitidamente jd
PIressentimos o que de nos se retrai. Fnido, so nos resta uma

2'In: Aprendendo a Pensar, Vol. 1. Petropolis. Vozes. 1977, pp. 48-50.
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coisa. SO nos resta esperar - esperar alé que “o a-se-pensar”
se nos anuncie. Mas esperar aqui ndo significa, de modo
algum, adiar o pensamento. Esperar quer dizer

aqui: manter-se alerta e, na verdade, no interior do jd pensado
em direcdo ao impensado, que ainda se guarda e se encobre
no ja pensado. Através de uma ital espera, justamente jd
pensando, estamos em via de nos encaminharmos para o que
cabe pensar. Esta via pode ser um extravio. Fla permaneceria
porém marcada pela disposicao de corresponder aquilo que
cabe pensar mais cuidadosamente. %

Em Heidegger a esséncia do homem ¢ antes e fora de
qualquer atividade. E a-historiografica. Em que sentido? Nao ha
como identificar quem foi o primeiro homem na temporalidade do
percurso historiografico e, nessa dimensao, nao ha tempo. Tao radical
a abordagem dessa dimensao que a torna quase incompreensivel,
pois 0 humano do homem é irrupcao que nao se tem noticia onde
e quando historiograficamente comecou. O homem nao comeca,
nao ha o primeiro homem, pois ele sempre ja comecou, sempre ja
se deu ou aconteceu. O homem nao consegue por-se antes ou fora
de sua humanidade para se captar “o comeco” do homem em sua
dinamica de ensinar e aprender.

Ser-no-mundo, Ser-historico, é insercao. Heidegger quer
entender o homem antes de substancia, no agir, na acao. O homem
nao “fem’ afeto, ele nao é algo, um ‘eu’, nao é pessoa, intuicao,
intencao, consciéncia, reflexao, mas é fomado ou focado por afeto,
experiéncia, textura ou constituicao ontologica. Nesse sentido,
nao ha quem foi tomado, mas ha um modo de ser que ja desde
e sempre € tomado pela acao do afeto, que entao o faz ser o que
ele é. Dizer ‘homeni como légica, o pensar sem erro, o “certo”,
identifica 0 homem como ‘animale rational€e; isto €, pensa-lo como

2HEIDEGGER, Martin. O que quer dizer pensar? In: Ensaios e Conferéncias. Tradugdo de Gilvan Fogel.
Petropolis. Vozes. 2010, p. 120. Os negritos sao nossos.
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o organizador das estruturas da realidade na fundamentacao de trés
principios: identidade, nao-contradicao e razao suficiente.

Porém, o homem nunca foi animal. O Homem ec-siste. E
ser vivente. Nesse ‘estar-al - Dasein - vive como ser-no-mundo,
nao mundo em perspectiva geografica, mas sim como horizonte
infinito de sentido. “ O ser-ar é o tempo, o tempo é temporal. O ser-
ar ndo é o ftempo, mas a temporalidade’, assinala Heidegger.?> O
homem é o vivente que ‘€ sem necessariamente enxergar pelos
olhos, mas como ‘skepsis’ - ‘vé o vendo'. A Hermenéutica radical
de Heidegger exige do intérprete um salto, um modo de ‘ver, um
modo de perceber e interpretar o fen6meno tal como o descreveu
Heidegger ao reler Hegel: “Recuperamos assim o significado da
palavra skepsis; (Xxéyic) significa ver, o examinar, o confemplar que
se certifica do que é e como é o vendo, o Ser do ente. (...). O ter visto
da skepsis é aquele vidi (vi e vejo agora) que tem em visla a realidade
do real”* Em Heidegger, a radicalidade dessa atitude se expressa
nao como pensamento logico, mas como analitica existencial. O
homem vivencia a alegoria do aparecer mostrando-se como tal, vé
o fendbmeno tal como é. Vé o fendmeno como experiéncia, pathos,
afeccao originaria do mundo. O homem ¢é o que ele é para ser o
que ele é, re-originando-se, re-vitalizando-se, re-vigorando-se.

No dizer de Heidegger a filosofia é acontecimento futuro
integrado ao passado. O pensamento originario enquanto harmonia
com o /ogos passou a filosofico como busca de um saber, um novo
modo de aprender e ensinar. Todavia, precisamos dar um passo
mais radical. E desnecessario ao homem encarar a realidade numa
“busca” desenfreada, almejando por respostas, teorias e ideologias
a todo custo, que ao cabo resultam senao em desalentos. O que

3 In: O conceito de tempo. Edigdo bilingue. Prologo, traducéo e notas: Irene Borges-Duarte. Lisboa. Fim
de Século. 2008, p. 69.

2O conceito de experiéncia em Hegel. In: Caminhos de Floresta. Tradu¢do Helder Lourenco. Lisboa.
Fundagdo Calouste Gulbenkian. 2012, p.180.
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mais importa a0 homem €, em harmonia, corresponder ao Logos
- despertar-se para um modo de agir que o inspira a aprender a
pensar novamente. E com isso viramos radicalmente o jogo do
pensamento e adentramos no ambito do nao-ser, do nao saber, 0
qgue nos relembra uma antiga pergunta sempre atual ja provocada
por Leibniz antes de Heidegger: “ por que ha simplesmente o ente,
e ndo antes o Nadat"».

‘Nada’, aqui, nao quer dizer “coisa nenhuma”; ao contrario,
pode ser saude ovdoenca, alegria outristeza, vida oumorte, ser ou
nao-ser. Apesar da disjuntiva “ou” a copulativa “e” nao se encontra
afastada em qualquer das aparentes discrepancias apontadas. E
que nessa dimensao todo “ou” e todo “€’ estao em comunhao;
‘ou e '€ se articulam no ser e nao-ser de um mesmo instante. £ a
condicao existencial humana no poema de Henry W. Longfelow, tao
admirado por Vincent Van Gogh em momentos dificeis de sua vida,
ao lembrar a vivéncia de um melancolico coracao, sofrido por um
passado de esperancas da juventude que se ‘desfaz e, apesar de
alguns dias serem escuros e tristes, o brilho do sol, em cada vida,
ha de surgir novamente:

“Minha vida é fria, escura e triste;

Chove, e o vento nunca se cansa;

Meus pensamenios ainda se prendem ao Passado que se
desfaz,

Mas as esperancas da juventude se desmoronam na ventania,
F os dias sao escuros e tristes.

Acalma-te melancdlico coracao! F deixa de te lameniar;
Atrds das nuvens ainda brilha o sol:

Teu destino é o comum destino de todos,

2> HEIDEGGER, Martin. Introdug@o a Metafisica. Rio de janeiro. Tempo Brasileiro. Introdu¢do, tradugdo
e notas de Emmanuel Carneiro Ledo. 1969, p. 60.
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Em cada vida alguma chuva ha de cair,

Alguns dias hao de ser escuros e Iristes. ” %

O verbo ‘tornar’ expressado por Pindaro e repetido por
Nietzsche ao dizer que “£ preciso viver um caos para se fornar uma
estreld’, tem toda congruéncia com a realizacao de aprender e
ensinar: - “ Jorna-te o que és com a experiéncia da vida™. Tal como
o0 ser, o nada foi e continua sendo tema de interpelacao e de modo
algum temos a pretensao de por ponto final sobre assunto sempre
em aberto. Todavia, uma mensagem do outro lado do mundo pode
a0 menos ajudar-nos a compreender a dimensao do desafio que
esta em jogo, proporcionando-nos um momento de reflexao:

“Hd o comeco.
Hd o ainda ndo fer comecado a ter um comeco.

Hd o ainda ndo ter comecado a ndo comecar a ter um
comeco

Hd o hd. F hd o nao-hd.

Hd o ainda ndo ter comecado a nao ter comecado a haver
0 nao-hd.

F eis que hd o nao-hda.

Mas ainda nao conhecemos o que hd ou o que nao hd
realmente no hd e no nao-hd. Ora, quanto a mim, eu jd disse
alguma coisa, mas ainda ndo sei se aquilo que eu disse dizia
alguma coisa, ou na realidade nao dizia nada.

Dizer ' nao-se/, partir do nada, refazer novamente, nao apenas
implica o desafio de transcender os limites do que se sabe, mas,
sobretudo, ancorar-se na responsabilidade de descer as raizes de todo
‘nao-saber, configurando-se um modo de compreender e exercer

2 LONGFELOW, Henry W. In: Naifeh, Steven e Smith, Gregory White. Van Gogh — A Vida. Tradugio
Denise Bottmann. Sdo Paulo. Companhia das Letras. 2012, p. 425.

27 PINDARE. Pythiques. Traducao do grego para o francés: André Puech. Paris. Belles Lettres.1922, p. 56.
2 ZHUANGZI 2. Cf. Cheng, Anne. Historia do Pensamento Chinés. Petropolis. Vozes. 2008, p. 134.
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a liberdade de pensamento como renovacao de uma cultura, seja
enquanto aluno, filosofo ou professor. Sem desmerecer as condicoes
e as conquistas de cada qual, a nomenclatura mais apropriada para
esta atitude radical, a nosso ver, € o que menos importa. Classificar
ser aluno, fil6sofo ou professor nessa dimensao € “pular da sombra”,
pois um nada-criativo ja se deu como possibilidade de vir-a-ser aluno,
filosofo, professor efc E o que Heidegger pensa a respeito dos entes,
ou seja, nenhum ente é: “7alvez o é s6 possa ser dito de maneira
adequada do Ser, de sorte que, em sentido proprio, nenhum ente
€. (...) Somenfte a partir do “Sentido”, isto € da verdade do Ser, se
pode compreender como o Ser é."*

Heidegger reabre o problema como questao primordial - Que
é isto - a filosofi® - e nos conduz a um “filosofar”, a uma atitude
filosofante, tornando-se tal comportamento um caminho. Caminho que
ao trilha-lo ingressamos sem volta ao modo de pensar e dizer do mundo
grego arcaico, /4, onde aquilo que se diz se nomeia, ganha concretude
na realidade, despojadamente, sem qualquer sentimentalismo ou
subjetividade, mas em consonancia com o Ser do ente.

Qual a questao primordial esta em jogo? Fundamentalmente
a interpelacao, o pdrhos, a afeccao, a possibilidade do homem ser
tocado pelo Ser do ente em questao, ou seja, “(...) d possibilidade
de que aquilo a que a filosofia se refere concerne a nos homens
em nosso Ser e nos toca (...)' >° Heidegger poe a filosofia para nos
falar através do grego, como modo de perguntar e responder em
‘correspondéncia’ com a experiéncia existencial do mundo drego
arcaico. Transmitir essa possibilidade de compreensao pressupoe
uma liberdade, um “ dlie Freilegung’, um desafio de libertacao com o
que foi e continua sendo, mas também com um modo de perguntar
e se perguntar em toda caminhada de pensamento.

2In: Sobre 0 Humanismo. Tempo Brasileiro. Tradugdo de E. Carneiro Ledo. 1967. p. 56 ¢ 61.
3 Que é isto - a filosofia? Tradugdo, introdugédo e notas: Ernildo Stein. Sdo Paulo. Duas Cidades. 1978, p. 19.
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Heidegger exerce um movimento de pensamento, uma
experiéncia de pensamento, sem se preocupar com a convencao
linguistica tradicional, mas resgata um antigo sempre novo modo
de encarar a realidade como questao originariamente grega -
ti estin? (que isto? / que é aquilo?). A questao mesma € um caminho
e com isso Heidegger quer saber a esséncia da filosofia, olhando
para dentro da filosofia, considerando tal regiao privilegiada, no
sentido que somente a lingua grega é /ogdos, ou seja: “(...) estamos
imediatamente em presenca da coisa mesma, al diante de nos, e
nao primeiro apenas diante de uma simples significacao verbal' >

Heidegger aponta-nos a palavra Philosophos dita por
Heraclito. Philein diz homologain, falar assim como o /ogos,
‘corresponder’ ao /ogos. Tal correspondéncia é a chave para a
dissolucao do problema cambiante - O que é isto - a filosofia?
7o sophonsignifica Hen Rinta: Um tudo, Um (€é) tudo, o Ser € o ente.
O fragmento de Heraclito, segundo Heidegger, trata duma unidade
primordial que tudo une e ‘da-se’ num movimento de recolhimento
do Ser e acolhimento do nada, designa e recolhe, libera e retrai, €
velamento e desvelamento.

O Ser é [ogos. O Anér philosophos hoz philei to sophor?? é
aquele que ama o sophon, é aquele que ama ‘fodo ente no Ser.
Todo ente é (se recolhe, se retrai) no Ser, todo ente permanece
recolhido no Ser, pois no fenémeno do Ser se manifesta o ente. O
ente ser no Ser foi 0 que se tornou mais espantoso para os gregos
e foi por isso que Emmanuel Carneiro Leao esclarece-nos que em
Heraclito “ftodo fenémeno é espantoso e todo questionamenito nao

31 Idem, p. 25.

32 To Sophon, aqui, de modo algum tem a pretensdo de formular modo de aprendizagem para que alguém,
supostamente, se tornasse “O sabio”. To Sophon diz que todo ente é no Ser; tal como o hen pantha de Heraclito
- tudo (&) um. Trata de unidade em correspondéncia com o homem desde Ser. Todavia, Néstor Luis Cordero
assinala que o proprio Heraclito ndo se considerava filosofo, mas um sabio: “O filosofo ama a sabedoria
porque nao a possui. O auténtico sabio, de outra parte, possui um unico conhecimento, mas essencial: conhece
“arazdo que governa tudo através de tudo” (fr. 41).” (A Invencao da Filosofia. Odysseus. 2011, p. 78).
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visa eliminar, mas aprofundar a pergunia’.**> Usamos a expressao
“o ente ser no Ser” no sentido da fenomenologia de Heidegger:

“O sophon significa: todo ente é no Ser. Dito mais
precisamente: o Ser é o ente. Nesia locucao o “é” fraz uma
carga transitiva e designa algo assim como ‘recolhe”. O
Ser recolhe o ente pelo fato de que é o ente. O Ser é o
recolhimento - Logos.Todo ente é no Ser. (...) Qual a outra
solucao para o ente a ndo ser esta: ser?”*

Talvez, agora, possamos enxergar uma resposta, uma resposta
que diga respeito a todos nos enquanto aprendizes de ensinamentos
por toda a vida... Nao acostumados com esse modo de ver as coisas
tais como sao elas mesmas, provoquemos a0 menos uma indagacao
que refunda todas as demais:

- O que é 0 que é?

Ora, se quisermos aprender a pensar novamente teremos que
nos auto-abandonar a um passado que se faz vigente até agora e
com isso revigorarmos uma atitude, pois se todo ente é no Ser, se
o Ser recolhe o ente por que é o proprio ente e se a solucao para o
ente é Ser, entdao, a génese, o originario do ente, € no Ser e assim, se
faz ente, ente acontece. Com isso, sem receios, podemos percorrer
e dizer o caminho do pensamento, |4, onde todo ente é e sempre
foi como ¢, isto €, em sendo, se é. O ente ser (0 que €) no Ser “se
fornou para os gregos o mais espantoso’.>> O ente ser no Ser é
a esséncia da questao radical que refunda todas as perguntas: O
que ¢é (que faz o fendmeno ser) o que é2 Qual o sentido daquilo
que se mostra, enquanto tal? O que permite e como se essencia a
constituicao do ente? O que faz com que o ente seja aquilo que ele
€? O entendimento a respeito do que se indaga ainda esta por vir.

3 In: Filosofia Contemporanea. Teresopolis. Daimon. 2013, p. 126.

3 Que ¢ isto — a filosofia? — Tradug@o, introdugéo e nota s Ernildo Stein. Sdo Paulo. Duas cidades. 2* Ed.
1978, p.26.

3 Op.cit. p. 27.
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Estamos a caminho desse entendimento final e ele vem sem pressa.
A mistica de Eckhart, em alguma medida, enuncia esse caminho.

4. A vez de Eckhart: a mistica em todo aprender e ensinar.

Guardadas as diferencas de entendimento, Heidegger
e Eckhart acusam valor sobre o tema - ensinar e aprender - e se
aproximam no modo de ver e compreender o sentido do Ser, razao
pela qual ressaltamos breve passagem, porém muito significativa a
titulo de ilustrar a questao primordial que ora se trata:

“Falei muitas vezes de uma luz que esid na alma, de
uma [luz incriada e incridvel. Nessa Iz que costumo
sempre focar em meus Sermoes, essa mesma Uz
recebe a Deus imediatamente, sem encobrimenios,
despido, como ele é em si mesmo. Isso é uma recepcao
na realizacio do nascimenio interior. Assim posso em
verdade dizer <outra vez> que essa luz tem mais unidade
com Deus do que com qualquer outra forca <da alma>,
com a qual esld em unidade de ser. Pois deveis saber que
essa luz, no ser de minha alma, nao é a mais nobre do que
a infima e mais grosseira das forcas, como o ouvir ou o ver
ou qualquer outra forca, a qual a fome ou a sede, o frio ou o
calor podem afetar. Isso reside em que o ser é simples. (...)
essa mesma luz ndao se satisfaz com o ser divino simples e
parado, que nem dd nem recebe: Fla <antes> quer saber de
onde vem esse ser, quer adentrar o fundo simples, o deserto
silente, Id onde nenhuma diferenciacao jamais penetrou,
nem Pai nem Filho nem Espirito Santo. No mais intimo, onde
ninguém esid em casa, <somente eniao> Id satisfaz aquela
luz e ali dentro ela é mais intima do que é em si mesma.
Esse fundo é uma serenidade do siléncio simples, imovel em
si mesma. Por essa imobilidade, porém, sao movidas todas
as coisas e concebidas todas aquelas vidas que vivermn em sf
mesmas, aclaradas pelo intelecto. *°

3¢ ECKHART, Mestre. Sermdo 48. In: Sermdes Alemdes. Volume 1. Tradugéo e introdugdo: Enio Paulo
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Mas qual o sentido da mensagem de Mestre Eckhart no sermao 48?

Eckhart comenta a respeito das categorias do Ser enquanto
condicao da existéncia humana em comunhao com Deus. No
entendimento de Eckhart a luz incriada e incriavel, subita, esta na
alma e é receptora de Deus, uma luz que habita na alma e recebe
Deus gratuitamente. Tal recepcao € o renascimento interior como
possibilidade existencial do humano do homem no mundo. Essa
luz esta em unidade com Deus e é mais proxima de Deus do que
qualquer outra forca da alma, ainda que com esta [alma] a luz esteja
em unidade de ser.

Em Eckhart o ser é simples, pois nao esta aquém ou além de
qualquer relacao mundanal, “ndo é mais nobre do que a infima e mais
grosseira das forcas”; nao se sabe ‘de onde’ vem, onde comecou,
de qual lugar espacial ou temporalmente ‘o fundo simples’, silente,
apareceu ou deixar-se-ia encontrar; nao tem diferenciacao, pois se
encontra, num fundo, num deserto, onde nem mesmo o Pai, o filho
ou espirito santo penetrou; é /ntimoa medida que somente na casa
do Ser, e somente 13, a luz se satisfaz por consumar-se mais intima
do que é em si mesma. A luz encontra morada na qual se refaz em
sua intima luminosidade. Receptora de Deus a luz se revigora em
unidade com a alma na casa do ser; o ser é sereno na brandura
de seu siléncio simples; o ser é jmove/ em si nessa serenidade,
mas nessa e por essa imobilidade, estranhamente, sao movidas e
concebidas todas as coisas sobre as quais seja possivel ao intelecto
aclarar, seja ao aprender seja ao ensinar.

5. Nietzsche, Heidedger: um salto de esperanca e a retomada
de uma travessia.

O homem é travessia. O homem é o transito entre o ser e o

Giachini. Revisdo de tradugdo: Marcia Sa C. Schuback. Apresentagdo: E. Carneiro Ledo. Petropolis: Vozes.
2009, pp. 269-270.
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nada, entre tudo que é e esta sendo e tudo que nao é e nao esta
sendo. No dizer de Ortega “lsso obriga, sem remissao nem fugda,
a reconhecer que a verdadeira natureza do homem é mais ampla
e consiste em ter dotes, mas também em ter defeitos. O homem
compoe-se do que tem e do que lhe falta."* “ O homem é filho de
suas obras’ diz Miguel de Cervantes no Don Quixofe. O Homem €
historico, é temporalidade. E feito pelo que faz num fazer ou afazer
que é transformador enquanto criacao. O modo de ser do homem é
acao, fazer, criacao, revigoramento incessante. Diria 0 Grego arcaico:
sou experiéncia e nao consigo vé-la de fora! E assim que o grego
arcaico vé o conhecimento. Conhecer, aprender-ensinar, € ver o
real. Ser-no-mundo é projeto dinamizador da realidade e o homem
€ 0 vivente, valora, elabora cultura, sentido, fazendo visivel o que
se faz visivel e a partir dai a realidade se realiza.

Dizer conhecer a partir do homem é antropologico, pois tal
realidade nao existe e nem se da a partir do homem. Sujeito-objeto
nao procede. Homem ¢é acao e agir é constitutivo da existéncia
humana. E inimaginavel pensar o homem sem atividade, sem acao.
Homem é presenca, ser-ai, Dasein, ser-no-mundo, abertura, ecstase,
fora de si, disposto ao que vem tomado pelo sentido do Ser. Ser nao
€ coisa, Deus efc. A compreensao do Ser perpassa por um dar-se
conta, existindo na temporalidade.

O fenbmeno do conhecimento - aprender e ensinar - &
derivado da estrutura primaria, originaria. Vida € movimento que
desde si mesmo move a si mesmo, nao tem causa nem principio.
Vida é comeco que nao comeca, é subtaneidade, é irromper,
génese, circulo hermenéutico, um jd esid. Homem é abertura,
€ possibilidade de ser. Vontade de poder nao ¢ submissao, mas
movimento espontaneo, sponte, doacdo, gratuidade para poder.

E irrom per-se, revelar-se, pf)e e se impf)e, vem a |UZ, € movimento
37 ORTEGA Y GASSET, Jose. Por que se volta a filosofia? In: O que ¢ a filosofia? 2007, p. 195.
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de aparecer, ¢ fundamento e fundado, é co-pertinéncia de Ser e
ente - “Ser e pensar é o mesmo"3® -, inseparaveis e sem hierarquia.
Trata-se de movimento ontoldgico, pois quando algo aparece certo
interesse ja se deu e 0 homem sempre chega atrasado.

Mas ha esperanca de um salto!

Zaratustra é o porta-voz da esperanca, porta-voz da vida;
gesta acontecimento - historia do homem no seu movimento
de transformacao, aprendendo e ensinando. Nietzsche mostra a
ultrapassagem do ultrapassante em relacao ao homem vigente,
alienado, a tornar-se convalescente, o super-homem. Zaratustra diz
0 mesmo que convalescente, génesis, pois quer retornar ao lar e
sofre por nostalgia, dor provocada pela falta do lar, da patria. Quer
superar o espirito de vinganca e alcancar o para além do homem,
sendo certo que ‘esperanca’, aqui, é superar para além, o ultrapassar
do homem grego-cristao. Zaratustra é transicao para esperanca de
consolo vital. E vida.

Nietzsche nao pretende tratar de teoria de conhecimento,
I6gica ou epistemologia, explicar neurociéncia ou neurolinguistica.
Nietzsche e Heidegger prop6em nova maneira de podermos ser
herdeiros do classicismo. O grande anseio é a dor da proximidade
do distante, ele se alimenta da confianca, da esperanca, da espera
do inesperado. Mas o que da direito a esperanca? A acumulacao, o
“cansaco”, a saturacao da metafisica ocidental.

Esséncia, aqui, é finitude, é processo de essencializacao do
homem que implica um salto. O homem precisa ficar predisposto a
ser tomado por essa transformacdao. O homem precisa conquistar o
que ele é. Ao dizer que “O homem é corda estendida entre o animal
e o Ssuper-Homem: uma corda sobre um abismo”, Nietzsche nos

33 PARMENIDES, no fragmento 3: “...0 mesmo é ser e pensar...” In: Os Pensadores originarios — Anaximandro,
Parménides, Heraclito. Tradugao de Carneiro Ledo, Emmanuel. Vozes. 3* Edi¢do. 1999, p.45.
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mostra a passagem do ultrapassante em relacao ao homem vigente,
atornar-se o super-homem, uma convalescéncia. O porta-voz da vida
- Zaratustra - gesta acontecimento, a historia do homem em sua
dinamica de transformacao, uma ontologia, uma enfermidade que
gera a catarse do modelo classico. O movimento do convalescente
€ querer retornar ao lar, a patria, e sente essa dor provocada pela
falta do lar, pois como disse Ortega “/a duda, em suma, es estar en
no inestable como ial: es la vida em el instante del terremorto, de
un terremoto permanete y definitivo’ »°

Vida, em Nietzsche, € vale de lagrimas necessario para
recompensa e cobica é sede que nado sacia. O Homem Revoltado
de Camus diz revolta contra a existéncia, sem busca de resignacao.
A nostalgia da lama em Machado de Assis é transformacao em
“estrumé’, dejeto, em lama, sendo certo que para 0 porco isso é
natural, mas ao homem nao. O principio dinamizador do real no
Zaratustra de Nietzsche é avinganca e esse espirito de vinganca nao
deixa o homem florescer, aprender-ensinar. Zaratustra é o anunciador
de que este homem vingativo grego-cristao deve ser superado, 0
homem precisa vir a ser o que é na sua esséncia e assim aprender
a pensar novamente. O espirito de vinganca é revolta do mundo
ocidental por ser a vida nao-controlavel.

O homem é separado das coisas, mas tem proximidade. £cstase
diz abertura e vinganca é ma vontade na recalcitrancia: ‘eu vou a
forra fazendo Filosofia, Direito, Historia efc'. Habito e normalidade
€ decadéncia de uma investigacao mais aguda, dai a necessidade
de reformulacdao de uma cultura. O pensamento de Nietzsche é
docura para além do homem. Zaratustra quer ver Cesar com a alma
de Cristo’ ou como quis Che Guevara: “- Hay que endurecerse, pero
sin perder la ternura jamds!’

3 Ideas y Creencias (1940). In: Obras Completas, Vol. 5. Madrid. Alianza. 1983, p. 393.
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Nada que é imposicao persuade. O pensamento de Nietzsche é
docura - “ Gobiernan el mundo pensamientos que vienen con suavidad
de paloma.”* Precisamos aprender a ouvir e pensar novamente.
Solidao nao é isolamento, mas fazer obra propria enquanto dinamica
de criacao. Nossa educacao esta distorcida, houve achatamento e por
isso diz Ortega que “A dareza é a cortesia do filosofo’ .

A exigéncia de tal radicalidade é o mérodo em questao, tanto
para aprender quanto para ensinar filosofia. Esse ¢ o modo de
enfrentarmos as perguntas que nos deparamos ao longo da presente
jornada. A fenomenologia do fenbmeno é o caminho e nesse
caminho se afigura todo um horizonte de sentido na perspectiva
de aprender e ensinar, ser aluno e ser professor, na vigéncia do
proprio pensamento como caminhada de todo caminhante. Nessa
experiéncia de pensamento tal € a recepcao do Ser no homem em
todo aprender ou ensinar. Venerdvel é o sentido do Ser e nao o escrito
da razao, pois o poder da fala falseia e o da escrita também. Porém,
€ tao-somente na serenidade da comunhao misteriosa com o ‘Ser’
e acolhimento do ‘Nada’ que tem o0 homem - aluno ou professor - a
possibilidade de filosofar, de ensinar e aprender a pensar novamente,
numa experiéncia viva, enquanto ente, (sendo) no Ser.
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O DIREITO COMO UNIVERSAL
CONCRETO, SEGUNDO A FILOSOFIA
DO DIREITO DF HFEGEL'

Wellington Trotta*

INTRODUCAO

O presente trabalho é o resultado de algumas incursoes
no sistema hegeliano com o proposito de aprofundar minha
compreensao sobre o pensamento do joverm Marx, etapa importante
no percurso intelectual deste que, decisivamente influenciaria o
pensamento do século XX. Tal periodo compreende os anos de 1842
e 1843, no qual se I1&, em Marx, uma producdo teorica de cardter
persecutorio, em que se busca sob um ponto de vista filosofico,
encontrar algumas respostas aos diversos problemas surgidos apos
o esfacelamento do sistema hegeliano em varias direcoes conforme
as tendéncias dos discipulos de Hegel. Por isso, algumas obras

! Este artigo, modificado em muitos aspectos, foi originalmente publico sob o titulo A liberdade como
império da lei (Um estudo sobre a filosofia do direito de Hegel) na revista www.achegas.net em julho de
2003, ntimero 9.

2 O autor tem doutorado em Filosofia pelo IFCS-UFRIJ e Professor de Filosofia da UNESA, Campus Cabo
Frio, além de Cursar o Doutorado em Direito pela UNESA.
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daquele momento, conhecidas como anotacoes particulares, visavam
uma critica sistematica a filosofia alema, sobretudo ao seu grande
expoente, Hegel, que por sua grandeza, eloquéncia e profundidade
sera espelho de uma totalizacao considerada o fim do ciclo, o fim da
historia. Hegel sera lido por muitos pensadores, sua influéncia sera
marcante em muitas elaboracoes filosoficas, até mesmo naquelas
cujo rompimento se deu de modo dramatico e irreversivel, como o
caso de Marx, por exemplo.

A referida pesquisa obrigou-me a leitura dos Principios da
filosofia do direito de Hegel, que por sua vez, em razao de sua
complexidade, implicou em outras tantas leituras necessarias ao
entendimento do seu conteudo, pois se sabe o quanto é dificil
enfrentar o cume do idealismo alemao. Na persistente leitura
dos Principios da filosofia do direito, observei que para um melhor
entendimento da obra, seria necessario ter uma visao mais ampla do
pensamento de Hegel, o que fiz ao ler a £nciclopédia das ciéncias
filosoficas, especialmente o terceiro volume, em que pude entender,
com mais clareza, o grande filosofo. Todavia, tal percurso nao foi
suficiente em si mesmo, faltava um fio condutor que operasse um
encadeamento suficiente para abordar o sistema sob a forma de
realizacao. Portanto, ao estudar as licoes da filosofia da historia,
particularmente sua Introducao, conclui que o pensamento de Hegel
tem por preocupacao o homem na sua caminhada em concretizar-
se, isto é, tornar-se efetivamente homem dentro de suas relacoes
socialmente eticizantes. Objetivamente compreendi que, para ler
Marx razoavelmente, deveria da mesma forma ler Hegel, isso com
a finalidade de apreender a reflexao em torno do homem como
construtor de si mesmo. Aprofundar a leitura em Hegel de forma
a penetrar no pensamento de Marx contraria o conselho de Lucio
Colletti, que nao vé possibilidade cientifica na dialéctica, apontando
como verdadeira discussao a relacao entre Marx e Smith, relegando
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0 debate Marx e Hegel ao segundo plano. Obviamente nao segui
tal orientacao, nao porque desconsidero a magnitude de Adam
Smith, muito pelo contrario, apenas entendo que em Hegel encontro
muitos fundamentos importantes no processo de elaboracao do
pensamento de Marx; até porque este, em seu sistema, procura ser
uma superacao daquele. Portanto, eis o que impus a mim mesmo:
compreender os Principios da filosofia do direifo como um caminho
altamente relevante, imperioso no projeto nao somente teorico, mas
consequentemente pratico.

Entendo o pensamento de Hegel como um grande esforco
tedrico capaz de dar conta da totalidade, sendo uma elaboracao
sistémica que muito supera em rigor 0s seus contemporaneos. Em
Hegel, o pensamento apreende tudo, inclusive o ser. E na busca da
identidade entre ser e pensamento que o Espirito Absoluto funde as
contradicoes pelo processo de superacdo dialéctica. Dialecticamente,
0 ser é o pensamento pensando a si mesmo como ldeia Absoluta,
€ a dissolucao do ser no e pelo pensamento absoluto; o ingresso
do particular no universal. Hegel entende que ser e pensar nao se
opoem como realidades, pelo contrario, sendo o pensamento real, a
realidade é sua expressao e o ser esta compreendido no movimento
de sintese universal.

Sendo assim, penso ser esse o fio condutor do presente
estudo, o conceito do direito e sua realizacao, ou seja, a liberdade
na comunhao dos sujeitos, a reconciliacao da vontade particular com
a vontade universal; o movimento de efetivacao da liberdade na
vida comunitaria; a real existéncia de uma liberdade como universal
concreto; a vida ética, a interiorizacao comunitaria, s6 que nao pelo
sentimento, porém, pela sua superacao, pela razao.

Longe de considerar o sistema hegeliano como a superacao
das contradicoes historicas, a absolutizacao da realidade, entendo
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que o pensamento politico de Hegel nao pode ser analisado sob um
ponto de vista simplista, atrelando-o somente a monarquia prussiana,
como se ele fosse seu mentor teorico, o que nao foi, visto que esse
papel foi desempenhado por alguns dos seus contemporaneos.

Ao fazer tal ponderacao, certamente serei tomado por ingénuo,
visto que desconsidero os reais motivos politicos da filosofia de Hegel,
uma metafisica do poder. Grave engano. Enquanto filésofo e pensador
politico, Hegel se preocupou com todos 0s objetos, e procurou fundi-
los em uma unidade absoluta. Na verdade, Hegel deseja restaurar
0 que a modernidade separou: sujeito-objeto, homem-cidadao,
politica-moral. No seu sistema de entendimento, Hegel apresenta
a verdadeira vida ética como um retorno do sujeito a participacao
efetiva na vida comunitaria, so que agora a liberdade é o fundamento
dessa nova vida ética. Por isso, politica em Hegel nao é apenas
formatacao, organizacao, administracao. Mais do que isso, relaciona-
se ao concreto de uma vida socialmente vinculada a perspectiva do
direito e sua realizacao, mantida e garantida pelo Estado, a grande
polismoderna. Politica em Hegel nao é acao fragmentaria sob impulso
deste ou daquele partido; politica em Hegel é objeto de pesquisa
para a possibilidade da vida social dentro do universal, a validade da
relacao real e racional, ou melhor, a efetividade. Nesse sentido, Hegel
filia-se a corrente politica que, desde Aristoteles, considera o homem
um ser eminentemente social, gregario, ético. O homem s6 € homem
porque convive com outros homens, sua dimensao é publica e seu lar
¢é a cidade, que o torna concreto, real. Nao ha como separar a politica
da filosofia no sistema de entendimento de Hegel. O seu interesse
pela politica € 0 mesmo pela logica, € o casamento no interior do
sistema, € o projeto humano que sai do em siem direcao ao para sj,
levado ao extremo da humanizacao.

A0 se acusar os Principios da filosofia do direito como obra
conservadora, nao esta se levando em consideracao o momento

158  Cadernos da EMARF, Fenomenologia e Direito, Rio de Janeiro, v.9, n.1, p.1-174, abr./set.2016



Wellington Trotta

e as condicoes em que a obra foi escrita, pois 0 que comumente
se faz é simplesmente repetir o que alguém ja disse sem o devido
cuidado historico. Portanto, creio ser preciso definir o conceito de
conservadorismo para que se possa condenar ou nao Hegel ao limbo
do reacionarismo. Talvez, por compreender o significado da obrae o
qgue representou naquele momento, Marx nunca tenha se dirigido a
Hegel dessa forma, como conservador. Mas como este nao é 0 n0sso
objetivo, discutir se Hegel em sua ultima obra cunhou sua filosofia
politica de conservadora, deixo para o leitor uma recomendacao
que tenho na conta da prudéncia: cuidado com a tradicao, ela as
vezes nos engana com certas reducoes, estabelecendo no plano
das ideias uma confusao cujo tempo é o unico remédio, e, nao
sendo o tempo, tenho apenas por obrigacao racional separar o joio
do trigo, identificar em Hegel um homem do seu tempo que, de
alguma maneira, hermética ou figurada, mostrou as consequéncias
do liberalismo e seu intento fragmentario, o individualismo

Uma outra consideracao importante a fazer relaciona-se ao
fato de que a obra em analise nao é um tratado classico do Direito.
Sua preocupacao central é de outra natureza. O que Hegel esta
pensando € o Estado como possibilidade de racionalizacao do poder.
A obra é, segundo Bobbio (1995), um desmantelamento da tradicao
tratadista, sendo na verdade uma rearrumacao sistémica segundo
seu projeto ético-politico. Hegel tem a intencao de fazer de sua obra
um grande tratado moderno da possibilidade de o sujeito existir no
mundo objetivo com vontade particular na universalidade ética. O
livro é a andlise da ética e da politica sob a tese da unicidade. O
comportamento do sujeito (ético) e a forma associativa (politico)
tém em Hegel um tratamento diferente quando comparado ao dado
por seus antecessores. Estes analisam separadamente, ao passo que
aquele relaciona ética e politica como subsistemas de um grande
sistema. Nao € a filosofia a representacao do real, mas a ciéncia que
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se preocupa com o real no racional em que a Hegel rejeita a utopia
e a tem como sonho. Nao é a toa que seu conceito de filosofia
esta relacionado ao debrucar-se sobre o real e dele extrair todas as
consequéncias possiveis. Em Principios da filosofia do direito, Hegel
afirma “ que este nosso tratado sobre a ciéncia do Fstado nada mais
quer representar sendo uma tentativa para conceber o Estado como
algo de racional em si.” (1990, p. 14).

Assim, este texto esta dividido em trés topicos e uma conclusao.
O primeiro topico tem o titulo de O direito como dimensao ético-
politica. O segundo, chama-se O Estado como realizador do direito.
O terceiro denomina-se O sujeito e sua perspectiva politica

1 - O direito como dimensao ético-politica

Hegel comeca o seu tratado ético-politico com a clara
definicao do direito, de modo a situa-lo no movimento de si
mesmo. Necessariamente, isto &, ”o objecto da ciéncia filosofica
do direito é a Ildeia do direito, quer dizer, o conceito do direito e a
sua realizacao’ (1990, p. 19). Nesse caso, a ideia do direito inclui
0 conceito do direito como um sistema organico cujo fim se situa
no plano da normatividade, possibilidade da existéncia plena, uma
existéncia que sO6 nao viva em si mesma, mas procure o0 outro na
expressao objetiva da realizacao. Nao se pode esquecer que a
realizacao é um fenémeno ético, portanto, social, somente factivel
em uma determinada organizacao politica. O direito, enquanto
sistema organico, ndo esta subordinado a sorte empirica que é a
experimentacao particular que nao pode dar conta do real. E, antes
de tudo, um objeto filosofico, sendo o seu conteudo universal, pois
0 pensamento o compreende como real, como concreto.

Em sua obra Principios da filosofia do direito, Hegel nao tem
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um olhar exclusivamente juridico, cuja preocupacao atrela-se a
categorizacao legal sem levar em consideracao a lei como produto
cultural e espiritual, como se a lei fosse uma vontade particular
fora de sua realidade temporal. No Prefacio dessa obra, Hegel é
peremptorio quando afirma ser o individuo “filho do seu tempo” -
algo nem antes nem depois, mas simplesmente o efetivo -, pois a lei,
como qualquer producao humana, pertence ao espirito do momento.
Se Hegel combate o jurisdicismo, também aponta sua artilharia
contra a utopia: o direito nem é uma normatizacao atemporal
como também nao é um sonho, pois “a filosofia é a inteligéncia do
presente e do real, ndo a construcao de um além que so Deus sabe
onde se encontra’ (HEGEL, 1990, p. 12).

Nesse sentido, é a realidade, o concreto, a preocupacao do
pensamento enquanto fonte da reflexao do espirito na efetiva
realizacao da razao historica. Assim, encontrar o direito e dele
configurar o0 momento mais importante da sociedade é tarefa do
filosofo, visto que a filosofia tem o real como meio de promover o
universal. O direito, portanto, situa-se no interior da filosofia porque
pretende extrair o seu conceito, sua intimidade como é em si mesmo
e sua realizacao positiva como critério de liberdade, cujo individuo
deve fazer uso das instituicoes juridicas com o proposito de nelas
realizar seus interesses. SO que o direito, para Hegel, desdobra-se na
universalidade concreta, que a0 mesmo tempo impoe contemplar o
sujeito sem desvincula-lo do singular, visto que a liberdade é cada vez
mais a superacao do particular em beneficio da vida ética, universal. O
desdobramento do conceito do direito é a realizacao da ideia filosofica
da liberdade e o seu desenvolvimento logico da liberdade.

Toda construcao filosofica tem por fim ultimo contemplar
o homem naquilo que o caracteriza na dimensao humanidade.
Constitui ledo engano pensar que é no abstrato que o filosofo
encontra amparo para promover suas ideias, sua reflexao e
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compreensao daquilo que contempla. O que o filosofo promove é
a abstracao necessaria, importante na tentativa do objeto desdobrar-
se na captura do todo. O uso da abstracao nao é incompativel com
a realidade pensada. O equivoco é tomar a abstracao fazendo
dela uma realidade construida no ideal como fuga do real em si
mesmo. Dessa forma sao duas situacoes bem distintas no processo
filosofico necessitantes de esclarecimento. O real pode ser abstraido
dele mesmo e tomar suas contradicoes existentes sem suprimi-
lo pela abstracao tida por realidade. Por isso, Hegel, na tradicao
de Aristoteles, constroi sua grande obra no esforco de situar o
individuo nas dimensoes ética e politica como se as duas dimensoes,
necessariamente, existissem numa unicidade conditio sine qua
nonda promocao humana no homem. Assim, Hegel entende que a
dimensao politica é a realizacao da vida ética, a existéncia de valores
tomados como universais na garantia da efetividade do direito. O
direito, em ultima analise, é a propria racionalidade situando a vida
comunitaria como saida obrigatoria da vontade livre. Nesse caso,
“ essa realidade em geral, como ser-al da vontade livre, é o “direito’
que ndo hd de ser tomado somente como o direito juridico limitado,
mas como abrangendo o ser-ai de fodas as ‘determinacoes’ da
liberdade” (HEGEL, 1995, p. 285).

Hegel, em sua Filosofia do direito, constroi a unidade do ético e
do politico dentro da positividade do direito, garantindo ao Estado o
papel de promover “o mesmo que é um direito é também um dever;
e o que é um dever é também um direitd” (Ibidem). Nesse sistema, as
relacoes sao obrigadas entre si na tentativa de superar o particular por
meio de acoes reciprocas na construcao comunitaria da existéncia. Nao
basta dizer que o homem ¢é livre, Hegel compreende que é imperiosa
a busca do universal como fator integrativo das subjetividades no reino
das necessidades. O homem s6 o é enquanto ser na comunidade, é
o velho principio aristotélico da vida gregaria e a indissociabilidade do
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homem consigo enquanto comunitario e pronto a identificar liberdade
nao s6 como exercicio do movimento, segundo Hobbes, mas um valor
de felicidade e universalidade na superacao dos interesses particulares
visando ao que é comum a todos.

Thadeu Weber (1993), com muita propriedade afirma que o
principio fundador da ciéncia filosofica do direito esta dado: é a ideia
de liberdade, ideia filosofica, vontade livre que deve ser concretizada
no nivel das estruturas juridicas, visto que o projeto ético-politico
da Filosofia do direito é realizar o direito enquanto eff0s, o particular
se transformando em universal.

Para Hegel, “a verdadeira liberdade, enquanio eticidade, é nao
fer a vontade como seu fim, [um] conteudo subjetivo, isto & egoisia,
e sim {um} conteudo universal' (1995, p. 263). A liberdade, como
desenvolvimento e efetivacao da ideia do direito, quer dizer, o conceito
do direito e a sua realizacao, nao se dara senao na dimensao ético-
politica, na totalizacao de um conjunto que pensa o todo sem considerar
que esse todo nao é a soma das partes, mas as partes como sintese.
Por isso, a dimensao humana em sua superacao ¢ a dimensao social:
concretizacao da efetiva interacao subjetividade-objetividade. Porém,
nao se pode desconsiderar que essa complexidade se dé aleatoriamente,
sem uma garantia para que o reino da liberdade possa proclamar-se.
Toda essa organicidade precisa de um elemento ordenador, que ponha
permanentemente o projeto racional em exercicio. Esse elemento € o
Estado, Deus se pronunciando aos homens e apresentando a eticidade
como o reino dos céus na comunidade humana.

2- O Estado como realizador do direito

A realizacao do direito nao aconteceu em outro plano senao
no historico, palco de todos os dramas da humanidade, quer como
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grande momento de elevacao espiritual quer como estagnacao
permeada pela mediocridade. E na historia que se processa o
espirito, dentro dessa materialidade o homem encontra os elementos
constitutivos do projeto do direito enquanto realizacao da vontade
livre, por sua vez desejando uma garantia de sua efetividade. A
vontade livre deseja a plena manifestacao de si mesma, e para isso
deve superar “a comunidade dos interesses pessoais e particulares’ (a
familia), bem como “o campo de batalha dos interesses individuais
de fodos contra fodos” (sociedade civil-burguesa). Essa caminhada
da vontade livre, que somente se realiza naquele ambiente capaz de
guardar o universal como necessario e racional, é o Estado pela sua
propria natureza, logo “o Estado é a vontade divina como espirito
presente ou actual que se desenvolve na formacdo e organizacao
de um mundo’ (HEGEL, 1990, p. 241).

Ao contrario da familia e da sociedade civil, o Estado
decisivamente contribui para “a unidade da universalidade com a
particularidade’, pois no Estado o homem encontra as condicoes
objetivas da vida ética em que, no seu interior, a norma assume
um carater imperativo, dela saindo direcao e determinacao da
objetividade do individuo, o que quer dizer que o Estado, como
instancia objetiva, concreta, torna o individuo objetivo, concreto,
possuidor de direitos e deveres, assim como o Estado também é
possuidor de direitos e deveres. Hegel |é o Estado como arbitro
natural na sintese de prevalecer o substancial em detrimento dos
interesses egoistas que infelicitam os homens. Por isso, Hegel nao
admite que o Estado obstaculize o sujeito, impeca o livre curso
do desdobramento das liberdades. Pelo contrdrio, o Estado é o
garantidor dessa mesma liberdade como ideia central do direito em
sua suprema realizacao. Assim, sendo o Estado o reino da eticidade,
€ o centro gerador da normatividade, ou seja, dele partem leis cujo
objeto-objetivo é a perpetuacao da liberdade como conditio sine qua
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non do mundo governado pela razao. O Estado é a universalidade
que supera as particularidades nao as extinguindo, mas fundindo-as
em uma expectativa solidaria (o que na familia € o amor) consciente
de si como fim absoluto.

Por conta disso, “/iberdade e igualdade sao as categorias
simples nas quais com frequéncia se resumiu o que deveria
constituir a determinacao fundamental, o fim dltimo e o resultado
da Constituicao” (HEGEL, 1995, p. 308), Para Hegel, somente o
Estado assegura ao sujeito a possibilidade da liberdade e da
igualdade. Nele as leis necessariamente sao racionais e, como tal, a
efetivacao se processa e conclui, na Constituicao, o coroamento da
racionalidade estatal, 0 momento em que a liberdade é assegurada
por fundamentos concretos e nao aleatorios. Na Constituicao existe
uma ordenacado de determinacoes onde 0s papéis sao claramente
expostos de tal forma que o individuo nao esta sujeito aos humores
subjetivos das vontades particulares, muito menos da opressao
daqueles que exercem alguma autoridade estatal. Se a alma do
Estado é a Constituicao, a alma da objetividade é a racionalidade,
visto que a Constituicao é realizacao da razao em virtude de sua
propria necessidade. Nao se garante universalidade, sem liberdade,
como nao liberdade sem lei. A lei € o principio de autoridade do
mundo moderno, inaugurada pela Revolucao Francesa de 1789. A lei
define, portanto, os limites da particularidade dentro do sistema de
universalidade. Assim, sO ha liberdade sob o império da lei, fora dessa
relacao o que reina é a arbitrariedade, o sistema de necessidades
implementando o egoismo, o individualismo.

No entendimento de Hegel sO existe Estado em razao da
configuracao de uma Constituicao. Norberto Bobbio (1995), com
muita clareza, salienta que a distincao entre lei e costume esta no
fato de que, diferente do costume, € pela promulgacao que a lei
torna-se universal, conhecida, obrigatoria, exigindo dos membros
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da comunidade o seu pleno cumprimento como forma de garantir
a propria comunidade o espirito de liberdade e igualdade.

Segundo Hegel, o direito é liberdade enquanto sistema
normativo, ou mesmo se definindo como a positivacao exigivel na
continuacao de uma universalidade justificavel pela necessidade da
liberdade enquanto desejo do individuo. O que Hegel espera do
Estado soberano é sua transformacao em Estado de Direito, capaz
de garantir a liberdade como se fosse a propria felicidade. Se Kant
entende o Estado como o assegurador da liberdade para que o
homem busque a felicidade segundo o seu arbitrio, por sua vez,
Hegel, diferentemente, entende que aliberdade é a propria condicao
de felicidade: o reino da eticidade. Nesse caso, o Estado nao pode
deixar de ser a positivacao do direito, mas também nao pode valer-
se dessa positivacao para obstruir o direito como desdobramento
de si como liberdade. Ou o Estado é o direito enquanto realizacao
da liberdade através da normatizacao constitucional, ou sera
simplesmente o Estado da arbitrariedade em que as familias
travam conflitos na sociedade civil-burguesa. Hegel antevé o papel
do Estado no mundo burgués. Se nao é um liberal como Locke e
Smith, muito menos é um conservador como Constant e Toqueville.
Apenas percebe que o Estado nao pode ser um mero espectador,
uma simples moldura do quadro social, ornamentando uma tela
cuja pintura é a “luta de todos contra todos”, o reino das vontades
particulares. O Estado, para Hegel, é a superacao das contradicoes,
por isso nao pode ser um liberal, muito menos um conservador.

Chatelet (1985), quase que conclusivo, observa que no
pensamento de Hegel, na construcao de seu entendimento politico,
o Estado é puro realismo, tanto que é somente nele e através dele
que a humanidade enquanto humana se realiza, se efetiva na
condicao racional de escolher o universal como forma de garantir
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a sobrevivéncia da particularidade. Chatelet claramente assegura
que, para Hegel, a liberdade nada mais € senao um fato e, como
tal, s6 pode ser real em si, mas que precisaria do Estado para existir
para si (1985).

Sendo assim, “se o Estado é o espirito objectivo, entdo so
como membro é que o individuo tem objectividade, verdade e
moralidade. A associacao como tal é o verdadeiro conteudo e o
verdadeiro fim’ (HEGEL, 1990 p. 225). Em suma, a condicao existencial
da configuracao do direito e sua mais profunda realizacao ¢ o
Estado, entendido em virtude de sua funcao voltada como forma
de concretizar a liberdade. Liberdade esta que nao € outra coisa
senao a realidade da expressao do homem, um ser em si na relacao
com todos. A liberdade nao implica na negacao do singular, implica
na superacao da particularidade, objetivando o todo de maneira a
ressaltar essa mesma particularidade. O direito em Hegel é condicao
do Estado, ao passo que o Estado é a efetivacao do direito.

3 - O sujeito e sua perspectiva politica

Segundo o pensamento politico de Hegel, a existéncia do
Estado justifica-se, dentre outros fatores, pelo fato de o sujeito ter
sua existéncia nao s6 concreta como racionalmente necessaria, isto
€, real, visto que nesta a particularidade é imanente. Nesse caso, a
tarefa essencial do Estado é a promocao do individuo na efetividade
ética, proporcionando condicoes para que a individualidade empirica
torne-se universal na medida em que se pense nao soO a partir de
si, mas para si como algo possivel no outro, porque € no interior
da universalidade que o individuo se conquista e se expande, pois
0 universal concreto ndo é outra coisa senao o mundo ético. Por
isso, que, para Hegel, como assinala Manfredo (1993), o cerne da
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existéncia humana é o processo de elevacao do individuo empirico
a esfera da universalidade pratica, da comunhao das consciéncias
entre si. Sendo assim, Hegel, na velha tradicao aristotélica, assinala
que somente compreende a humanidade do homem na vida ética,
por meio das instituicoes, o verdadeiro chao da liberdade efetiva.

Por conta disso Hegel nao tem por escopo suprimir o individuo
diante do Estado, apenas assevera que o mesmo individuo, na
possibilidade de sua expressao, entendido como momento da
liberdade, s6 ¢é possivel no Estado, que pela sua natureza é o
garantidor da manifestacao das subjetividades. Nao se pode
esquecer que, quando Hegel pensa o Estado, refere-se a ordem
Juridica universal, isto €, uma normatizacao desdobrada da realizacao
ética no social. A lei sO pode ser, nessa perspectiva, centro ordenador
da estabilidade organica de uma vida comunitaria, certeza de que
por meio de sua realidade um determinado ato passe a ser ou nao
repreendido, isto €, a concepcao de que ninguém pode ser punido
ou absolvido sem uma lei anterior que de certa forma defina o ato.
E através da lei que se estabelece uma luta fundamentalmente
contra toda espécie de arbitrio, limites do publico e do privado, a
garantia de que posso ser o0 que desejo dentro de um projeto que
se pense universal. Se o direito como objetivo se expressa na lei, a
lei, sobretudo a Constituicao, é a pura manifestacao do direito como
realizacao da liberdade. Com isso Hegel manifesta preocupacao
com o entendimento liberal de liberdade, que submete o Estado
aos interesses e arbitrio da individualidade, que irracionalmente
nao observa a impossibilidade da existéncia do individuo fora da
sociedade. Liberdade, para Hegel, nao ¢ a mesma pensada por um
liberal. Para este, a liberdade é a manifestacao da individualidade sem
levar em consideracao a comunidade como um valor necessario: a
cada um segundo a sorte natural. Hegel, portanto, compreende a
liberdade como um valor necessariamente associado ao sentido
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ético, por fim, dentro da vida comunitaria. Nao € a supressao da
subjetividade que Hegel almeja, mas a subjetividade unilateral,
contraposta ao universal.

Nao podendo ser um liberal devido a perspectiva que constroi para
0 sujeito, pondo no Estado as condicoes evidentes de sua efetividade
ética, tanto assim que as caréncias sao tratadas de maneira a serem
eliminadas pelo proprio Estado enquanto acao do direito normatizado,
Hegel entende que mesmo o Estado nao sendo filantropo reflete uma
ordem publica plenamente capaz de apontar caminhos a superacao das
caréncias, e o elemento dessa superacao é a possibilidade do trabalho,
meio pelo qual o homem nao so cria seu sustento como movimenta a
sociedade para o sustento mutuo. Portanto, em Hegel liberdade tem
um valor de felicidade, ou seja, é a condicao necessaria a construcao
do bem-estar do sujeito e da comunidade.

No paragrafo 242, em especial no final de sua “nota”
em Principios da filosofia do direito, Hegel é peremptorio quando
atribui ao Estado o papel de objetivar instituicoes publicas voltadas
para o processo de eliminacao de caréncias. Hegel assinala que o
Estado tem a obrigacao - embora nao recrimine a acao particular -
de promover o bem-estar social lenta e gradualmente. No Estado,
o reino da eticidade, a razao que efetivamente se deu na historia, a
existéncia da miséria depoe contra sua propria racionalidade, pois,
Hegel, influenciado por Fichte, nao sé clama o Estado como real, mas
também como sendo a propria manifestacao do real, abomina, assim,
toda e qualquer espécie de miséria. Se o Estado é a superacao da
sociedade civil-burguesia, ¢ em si seu desdobramento a superacao
pela eliminacao da miséria na perspectiva da real racionalidade do
seu sentido logico e historico. Pode-se afirmar que, para Hegel, o
Estado é o ingresso do homem na humanidade, momento em que
tem-se a pretensao de superar as condicoes de caréncia que aviltam
a condicao humana.
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Quanto ao pensamento politico de Hegel, Losurdo (1998) nao tem
ilusao, para ele, o filosofo foi fruto do seu tempo e, mesmo limitado
a0s nossos olhos, se preocupou com as agruras da desigualdade
entre os homens. Pondera ainda Losurdo, que Hegel tinha no direito
inglés a pior maneira de se constituir um verdadeiro critério de justica,
pois existe somente para 0s ricos, nao para os pobres. Hegel, dessa
maneira, faz de sua anglofobia um discurso contrario ao liberalismo e
a todo direito vigente que procura separar violentamente as pessoas
segundo seus bens. Se Hegel entende que a diistincao entre ricos e
pobres € notdvel, o direito enquanto fundador do Estado é a factibilidade
da liberdade e o meio racional de elimind-la notavelmente. O direito
€ um sistema universal que se obriga a absorver em seu seio toda e
qualquer particularidade no sentido de sua preservacao. Com isso busca
a superacao das adversidades.

Conclusao

A intencao central de Hegel é mostrar que a razao
necessariamente se efetiva no mundo e nao que ela seja ou mesmo
permaneca uma ideia abstrata. Sua Filosofia do direito, sendo
um tratado ético-politico, uma reflexao sobre a possibilidade da
normatizacao, uma filosofia da sociabilidade humana, personifica
o esforco racional de Hegel em apresentar a sintese da vontade
que deseja se fazer vida presente. Hegel tem a filosofia como
compreensao daquilo que é. Portanto, sua Filosofia do direito, além
de atender a tal principio, lanca um olhar penetrante sobre toda
a historia do pensamento politico, apresentando observacoes
genuinamente importantissimas. Pensa e realiza uma busca
do ethos logicamente possivel, numa Alemanha que reclama um
minimo de organizacao para operar aquilo que em outras sociedades
ja esta em marcha bem adiantada. Hegel nao so detecta a realidade
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historica como considera algumas saidas levando em conta o que é
a Alemanha. Conhecendo a Alemanha dentro de sua peculiaridade,
leva ao extremo o seu logicismo quando assevera que o caminho é
o racional, sem sobressaltos e muito menos sem retrocessos. Assim,
como a Filosofia do direito tem por objeto o direito, o direito tem
por objeto a liberdade.

Manfredo pondera que a tese hegeliana é a formacao de uma
vontade racional, que s6 pode se efetivar no contexto e através
do condicionamento da eticidade racional de um mundo vivido
socialmente. Ao contrario da voniade geral de Rousseau, a vontade
racional de Hegel nao corre o risco de padecer por acidente, sua
raiz é profundamente necessaria e universal, nao esta subordinada
as paixoes, € obra do espirito, de um espirito que superou a Si
mesmo e busca além de si a referéncia comunitaria. Hegel, como
bem acentuou Konder (1991), é uma “razao quase enlouquecida”,
em que tudo esta subordinado ao reino da razao.

Se em Hegel o homem é mais que individuo, ou seja, sua
efetividade é a propria vida comunitaria; se a verdadeira eticidade
sO existe na forma da coisa publica, entao individuo e comunidade
se identificam, se necessitam logicamente por uma razao muito
simples: o particular existe no universal tanto quanto o homem existe
na comunidade; um nao € a expressao do outro, mas a sintese em
uma superacao. A Filosofia do direito é esse coroamento, o Estado
€ o palco da verdadeira existéncia subjetiva. O direito se apresenta
como o resultado de uma elaboracao historica somente possivel
no ocidente, pois sua realizacao é a configuracao da liberdade
enquanto universalidade politica: todos podem gozar a liberdade
porque sua essencialidade ja esta presente no individuo como
vontade. A Revolucao Francesa de 1789, surge anunciando a lei em
detrimento de uma vontade particular, isto €, a lei na plenitude de
uma vontade de liberdade. Hegel, filosofo do espirito (em ultima
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analise, do homem), permanece imbuido da perspectiva de que o
direito vincula-se a religiosidade, a unificacao deste com Deus sob a
encarnacao da unidade do pensamento abarcando o ser. Por isso, o
direito do individuo é protegido e sua individualidade, necessitante.

A era da politica, 0 momento da pof/is, tem 0 seu marco no
direito, melhor dizendo: o direito é o fundamento da politica por
meio de uma unicidade necessitante. O direito marca claramente a
maturidade pela qual o homem se efetivou enquanto ser racional.
Para ser mais claro, o direito ¢ enunciado universal agora de forma
normativa, impera no sentido de uma subordinacao capaz de
promover o equilibrio, ensejando, por assim dizer, o transcorrer da
vida. Hegel esta na Alemanha que vive uma revolucao na cabeca,
e é nessa cabeca que se pretende superar a multiplicidade de
ordenamentos que agrilhoam o individuo. E no pensamento que o
homem encontra sua moralidade, portanto, sua liberdade.

Compreendo que o pensamento de Hegel em sua obstinada
forma de absolutizacao tem sua matriz na histéria cultural da
Alemanha desde Lutero. A filosofia alema até Hegel é a busca da
totalizacao do ideal com o real, do real com o racional, do racional
com avida ética. Hegel é a sintese de esse olhar germanico sobre o
mundo, sobre um povo fragmentado, numa pluralidade de projetos
e mediacoes tao dispares dentro de uma cultura que aspira unidade
com a intencao de realizacao da vontade livre.

Se Hegel nao foi um revolucionario na tradicao francesa
de 1789, também nao foi um conservador na tradicao da Santa
Alianca de 1815. Hegel foi simplesmente um fil6sofo. Embora nao
rompendo efetivamente com o liberalismo, mostrou que esse
mesmo liberalismo, nas suas contradicoes e consequéncias obscuras,
privilegia o individualismo na forma de sistema. Por fim, pensa Hegel,
o Estado é a universalidade contrapondo-se a individualidade restrita.
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Wellington Trotta

A Filosofia do direito nao é normativa como fundamentacao de um
principio de acao, mas uma teoria filosofica da efetivacao social, das
estruturas universais da sociabilidade.
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