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EDITORIAL

A Revista Helius, periédico do Curso de Filosofia da Universidade Estadual Vale do Acarat
- UVA, tem como politica editorial abranger pesquisas voltadas a todas as areas da investigagao
tilosofica. Nesse intuito, a revista objetiva ser um espago editorial de rigorosa discussdo cientifico-
filosofica, estando aberta a participagdo de pesquisadores das mais diferentes regides do pais e do
mundo. Na mitologia grega, Helius é a representacdo divina do Sol em todas as suas fases e
latitudes, desde o nascer ao desaparecimento. Enquanto Apolo era o deus da luz do sol, ele era o
‘olho do mundo’. Percorrendo o céu todos os dias, de leste a oeste, em um carro flamejante puxado
por quatro corcéis, para levar luz e calor aos homens. E é isso mesmo que a Revista Helius quer
representar. Sediada em Sobral, no semiarido cearense, a escolha de seu titulo ndo veio ao acaso,
pois representa tanto as caracteristicas climéticas de nossa regido, das quais até A. Einstein veio a
usufruir ao comprovar sua Teoria da Relatividade, quanto os objetivos que almeja com sua
publicagdo: ser um espago de esclarecimento - luz - e debate - calor - cientifico. Nessa perspectiva
apresentamos as leitoras e aos leitores o volume 5, nimero 2, que traz nessa edicdo os artigos de
pesquisadores de diversos centros de estudos, conformando uma coletanea de 6 artigos e 1 resenha
de livro. Essa edicdo é dedicada a uma variedade de temas de forte teor filoséfico, apresentando
a as reflexdes de M. Horkheimer sobre filosofia da religido, artigo anotado por Wallace Guilherme
Soares de Brito e Irio Vieira Coutinho Abreu Gomes; o instigante tema do elemento social como
critica a modernidade a partir de H. Arendt, de autoria de Erinaldo Pedro da Silva e Lucas Barreto
Dias; a interacao entre religido e sentimento no pensamento de F. D. Schleiermacher, no artigo de
Francisco José da Silva; as reflexdes sobre a dimensao da formacao e do ensino de filosofia em G.

W. F. Hegel, a partir de dois competentes artigos, o primeiro de Isla Rebeca de Lima Monteiro e
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Weécio Pinheiro Aratjo, que tecem sua reflexdo a partir do movimento hip-hop e sua dimensao de

Bildung, e o segundo de Helder Francisco Bezerra de Barros, que elabora uma reflexdo voltada ao
ensino de filosofia numa perspectiva hegeliana; e a competente apresentacdo do pensamento pratico
de C. de Pizan, por Arthur Leandro da Silva Marinho. Por fim, nosso espago de divulgacdo de obras
filosoficas traz a resenha da traducdo de textos de Eric Weil sobre os temas da educacdo e da
democracia realizada por Judikael Castelo Branco, intitulada Escritos sobre Educagio e Democracia.
Dessa forma, os 7 textos que compdem essa edicdo se dividem entre a reflexdo sobre os
fazeres tedricos e a praxis humana, o que torna o presente naimero da Revista Helius uma util fonte

de pesquisa filosofica. Desejamos uma proficua leitura a todas e todos.

Marcos Fabio Alexandre Nicolau
Editor Chefe
Revista Helius
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A dicotomia entre fé e razio pode nos causar a
falsa impressio de que uma nega a outra e,
consequentemente, sao opostas. Contudo, nio
raramente, premissas teoldgicas e religiosas
serviram de base na construcio de discursos
filoséficos de pensadores que atravessam a
Historia da Filosofia, desde a Antiguidade. Neste
artigo, analisamos as influéncias religiosas no
contexto da filosofia de Horkheimer, o que
fizemos por meio de quatro passos: (I)
averiguamos as premissas de natureza teoldgica
que inspiraram a Escola de Frankfurt na
construcao de teorias filosoficas do campo da ética
e politica; (I) verificamos como a relagdo entre
teologia e filosofia é expressa por meio do conceito
de Justica em Horkheimer; (I1T) refletimos sobre o
conceito de totalmente Outro e as influéncias da
tradi¢do judaica na sua constru¢io e, (IV), por fim,
enfatizamos a influéncia dos mandamentos
judaicos proibitivos na filosofia horkheimeriana. Se
por um lado o autor critica o aspecto reacionatio
da religido, por outro, enaltece seu aspecto critico;
pela sua Teoria Critica, Horkheimer faz oposicio a
Teoria Tradicional particularmente ao positivismo
das ciéncias. Articulando a necessidade do
totalmente Outro ¢ a impossibilidade de representar o
Absoluto,  cujas  rafzes  remontam  aos
mandamentos judaicos, Horkheimer inspira-se em
premissas religiosas e, apds retirar delas seu
disfarce mitolégico e fantastico, utiliza das mesmas
para propor uma nova relagio entre fé e razdo em
prol do desenvolvimento de uma sociedade mais
justa e feliz.

Palavras-Chave: Filosofia da Religido; Escola de
Frankfurt; Teoria Critica.

The dichotomy between faith and reason can give
us the false impression that one denies the other
and, consequently, they are opposites. However,
not infrequently, theological and religious premises
served as a starting point in the construction of
philosophical theories by authors that span the
History of Philosophy since Antiquity. In this
paper, we analyzed religious influences in the
context of Horkheimer's philosophy, which we did
through four steps: (I) we investigated the
theological nature premises that inspired the
Frankfurt School in the construction of
philosophical theories in the field of ethics and
politics; (II) we verified how the relationship
between theology and philosophy is expressed
through Horkheimert's concept of Justice; (III) we
reflected on the concept of the #wfally Other and the
influences of the Jewish tradition on its
construction and, (IV), finally, we emphasized the
prohibitive  Jewish
commandments on Horkheimerian philosophy. If,

influence of the

on the one hand, the author criticizes the
reactionary aspect of religion, on the other, he
praises its critical aspect; Through his Critical
Theory, Horkheimer opposes Traditional Theory,
particularly the positivism of science. Articulating
the need for the #fally Other and the impossibility
of representing the Absolute, whose roots go back
to the Jewish commandments, Horkheimer is
inspired by religious premises and, after removing
their mythological and fantastic disguise, uses them
to propose a new relationship between faith and
reason for the development of a fairer and happier
society.

Keywords: Philosophy of Religion; Frankfurt
School; Critical Theory.
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1. Introdugao

Enquanto fundadora da responsabilidade individual e coletiva, a religido prestou
inimeras contribui¢des para o campo da ética e da politica. Isso é percebido no relato da
Queda. Deus cria Adao livre com total capacidade de escolha entre o bem e o mal, o que
comprometeria toda a humanidade. A queda de Adao significa a escolha do homem em
reger-se por si mesmo e o abandono de Deus: o homem, doravante, tem de assumir a propria
redencao, tomando sobre si a condugao da sua histéria. Em que pese seu abandono de Deus,
o0 homem nio esta sozinho, e recebe de Deus seus mandamentos. Dessa maneira, o relato
biblico da queda de Adao estimula a ideia de uma autonomia coletiva e livre submissao as
leis perpetuamente validas.

No mundo antigo, a relagio entre religido e politica, onde esta é endossada por aquela,
cujo dominio de atuagao ¢ a nagao, nao conhece nenhuma separacao. Na antiguidade, a ideia
de um Estado laico ou de uma religido a parte da na¢do nao fazia qualquer sentido: a nagao
(povo, Estado, cla) e a religido nao poderiam ser imaginados um sem o outro. Este cenario
foi alterado com o advento do cristianismo que, por meio da anuncia¢io de um reino
celestial, diferente do terreno, divorciou a politica da religiao. Nao ha hermenéutica possivel
de leitura dos evangelhos que sinalizem para alguma ag¢ao ou fala de Jesus Cristo da qual se
possa deduzir qualquer tipo de pretensdao de formacao de um Estado cristdo. Assim, o cristao
¢ esse individuo livre por natureza de qualquer amarra politica.

Foi Rousseau o primeiro na modernidade a perceber a novidade trazida pelo
cristianismo para a politica. Ele concebe o individuo do seu tempo como atravessado por
uma dualidade: de um lado como aquele que ¢ individuo; do outro, como aquele que pertence
ao coletivo. No primeiro, temos garantida a liberdade individual do sujeito completo por si
mesmo do cristianismo; no outro, essa pessoa como cidada com seus direitos e obrigacoes
garantidos pela coletividade herdeira da pd/is grega. Portanto, esse sujeito moderno politico é
bipolar, vivendo numa tensao entre sua interioridade (crista) e sua exterioridade (grega). A
melhor expressao disso esta na “Declaracio dos Direitos do Homem e do Cidadao”, que,
evidenciando a distin¢ao entre homem e cidadao, tenta harmonizar as demandas do homem
perante o Estado. De fato, o homem livre e igual dessa declaragao tem por modelo a
humanidade que ¢ criada e amada por Deus sem distingao de pessoas. Isto impossibilita a
primazia de uns em relacio aos outros, além de interditar espagos para ideias politicas do

paganismo que sustentavam que existiam homens escravos e livres “por natureza”.
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Na liberdade de consciéncia crista se gestou a livre circulagdo de pensamentos e ideias
que sdo essenciais para o combate das pretensoes de “formacio” do homem por parte dos
variados totalitarismos que se fortalecem em nosso tempo. Diante disto, Horkheimer
entende que a religido subsidia ideias a filosofia e, mais ainda, em parceria com essa, tem

papel decisivo na compreensao de sociedade que almejamos.

2. Contribuigdo da Religido a Etica e Politica na Escola de Frankfurt.

O dultimo filésofo moderno que realizou uma acomodagao metafisica do pensamento
da tradigdo judaico-crista foi Hegel. Habermas toma por certa a influéncia do pensamento
judaico na filosofia alema do qual se apropriou criticamente, a saber: transladou contetados
biblicos para o discurso argumentativo filoséfico. O autor afirma que “a partir da experiéncia
da tradi¢do judia podem se iluminar os motivos centrais do idealismo alemao, determinado,
no essencial, pelo protestantismo” (HABERMAS, 2001, p. 52). Também destaca a
contribuicdo do pensamento judaico para filésofos como Wittgenstein (o siléncio
esclarecedor da filosofia), Hussetl e a fenomenologia; assim como a escola de Frankfurt,
passando por Franz Rosenzweig, Buber e Hermann Cohen.

Os estudiosos da Escola de Frankfurt enxergaram na religido um contributo valioso
para as formula¢des das suas analises sociais e propostas de um mundo mais pacifico e
igualitario. Encontramos as raizes da teoria da religiao de Erich Fromm na sua aproximagao
com a Biblia Hebraica e seu interesse pela visao dos profetas de uma sociedade reconciliada
e pacifica. Com efeito, “esta visao profética é o fio condutor durante todo o desenvolvimento
da teoria critica da religido de Fromm.” (SIEBERT, 1977, p. 4). Benjamin dizia que seu
pensamento nao poderia existir se nao fosse a teologia (cf. MENDIETA, 2001, p. 23). O
papel de conceitos como redencio, esperanca e idolatria é essencial. Eles sao reapropriados
pelos frankfurtianos de tal modo que reconhecem a falsidade do dilema: Atenas ou
Jerusalém? “Uma ¢é impensavel sem a outra. A razao ¢é impossivel sem a anammnésis, e a
memoria é ineficaz se ndo esta unida a universalidade” (MENDIETA, 2001, p. 27).

O messianismo e a escatologia judaica sdo tio presentes em Adorno “que alguns tém
lancado contra ele a acusagdao de que sua obra nao ¢ mais que uma teologia negativa, uma
forma de irracionalismo mistico medieval” (MENDIETA, 2001, p. 23). Adorno encontrou
nas Escrituras o mote para criticas a coisificagdo do homem pelo homem. Tudo comeg¢a com
um tipo de endeusamento ou absolutizagao de algo que ¢ desde sempre contingente. Esse

contingente aqui ¢ o humano, que na falta daquilo que é, por si mesmo, absoluto, constitui a
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si mesmo como parametro ultimo do real. Assim, a subjetividade humana se assoberba
convertendo tudo (inclusive o proprio humano) em objeto de uso, fazendo, para tanto e por
ser inevitavel, uso da violéncia. Essa violagao da subjetividade inalienavel de cada um “pode
atentar no outro completamente individualizado o nucleo essencial que faz da criatura ‘viva
imagem de Deus™ (HABERMAS, 2001, p. 196). Se nos autores de Frankfurt vemos a religido
como fonte inspiradora/motivadora de um processo que nos traz novas intui¢cdes filoséficas
a serem trabalhadas por eles, também conhecemos momentos na histéria onde a negacio
mutua entre razao e religiao foi preponderante.

Isso ¢é facil de ser percebido quando se considera a dicotomia entre razao e religiao,
propria da modernidade, engendrada por fatores como a Reforma Protestante. Segundo os
reformadores, a vontade divina era incognoscivel para nés humanos. Calvino versava sobre
um Deus absconditus, um Deus que nao pode ser conhecido pela razao humana, longe do
imperfeito e profano mundo fisico. Lutero, por sua vez, afirmava que a razao era uma “fera
perversa” e fonte de todo o mal (Cf. OTT, 1998, p. 3). Também os iluminismos burgueses e
os muitos marxismos fomentaram a disputa. Os primeiros constantemente atacavam o
fenémeno religioso, sob a perspectiva unilateral de que era um mito sem significado,
instrumento de dominac¢ao de massas (0 que para eles nao era necessariamente um
problemal) para aqueles que detinham o poder e, por fim, mera supersti¢ao. Os ultimos o
tinham ora como forma decadente e equivocada de indigna¢ao perante a injusti¢a, ora como
instrumento de perpetuagao da injustica.

Na partilha dos bens do divércio entre razio e religido, a religido ficou com o
conhecimento da fé por meio da revelagao, baseado no reino dos céus; a razao, por sua vez,
com o conhecimento cientifico do reino mundano. Consequentemente, tudo aquilo que
fosse relativo as realidades empiricas, mais ainda, de nosso cotidiano de seres corporais
socializados, deveria ser tratado pela lupa da ciéncia (eis o ber¢co do positivismo); para a
religido, sobrava um mundo espiritualizado (ou ilusério mesmo) de salvacao da alma e
negacio do mundo. Esse afastamento entre a razdo e a religidao, contribuiu para gerar a
racionalidade instrumental do Esclarecimento. Em outras palavras, a reducao da realidade
factual do que realmente importava a tudo aquilo que pudesse ser calculado e medido. Bem
a contragosto da intenc¢do inicial, a consequéncia desse processo foi que as luzes que
deveriam a nds chegar se vertem em novas trevas. A racionalidade técnica salvadora
degenera-se em mito, dominacio, alienagao e terror, nos abandonando ao niilismo na forma

de falta de sentido, apatia e resignacao.
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2. Horkheimer e o Lugar da Religido

Horkheimer criticou uma forma de fazer ciéncia que, desprezando a multiplicidade
do conhecimento, se servia de lentes unilaterais na sua investigagao da realidade. Tal ciéncia,
notoriamente positivista e empirista, é responsavel por dogmatizar o método experimental,
tido como possibilidade unica de conhecimento. Ele denominou esta concep¢ao de mundo
de Teoria Tradicional e, mais tarde, racionalidade instrumental. Para Horkheimer e os
frankfurtianos, esta forma de fazer ciéncia tem carater reducionista, posto que limita as
complexas relacdes humanas a meros calculos matematicos (Cf. SOUSA, 2016, p. 28).

Essa reprovagio tem destaque na ideia de Justica na Teoria Critica, a qual
Horkheimer faz oposigao a racionalidade instrumental. Esta dltima, segundo o autor, peca
por adotar uma concepcdo de justica distributiva cujo fundamento é o mero calculo
matematico ou economico. Segundo Orellana (2014, p. 68), “um dos grandes problemas da
teoria tradicional, onde o positivismo ¢é o limite, ¢ que dificilmente pode providenciar uma
reflexdo moral ou de justica”. Empobrecendo as relagdes humanas, a Teoria Tradicional faz
o mesmo com a ideia de justi¢a, alocando-a do campo da ética e moral para uma area de
calculo, previsibilidade e probabilidade; com efeito, ndo ¢ necessario muito esfor¢o para
imaginar as implicagoes éticas que podem surgir a partir dessa estagnagao do conceito de
justica. Nesse sentido, a sua subjetividade parece ser mais adequada a proposta da Teoria
Critica, indo de encontro com uma concepgao engessada e absoluta do conceito.

De fato, é na nogao de Justica em Horkheimer que encontramos as fontes teoldgicas
da sua filosofia. Para o autor, o “anseio por justiga”, como veremos mais a frente, deve ser o
norte de toda politica que pretenda subverter a realidade histérica. O diagnostico das
sociedades modernas, segundo o filésofo, é o produto de um processo histérico cujo
fundamento ¢ o dominio dos homens sobre a natureza. Nesse sentido, Horkheimer expoe o
status biopolitico da sociedade: o motor da historia é a dominagao da vida e a relagdo entre
homem e natureza. Assim sendo, toda e qualquer politica radical deve ter como objetivo
transformar as relagoes de dominio sobre a natureza (Cf. Orellana, 2014, p. 67).

Nio obstante houvesse na Escola de Frankfurt um otimismo em relacio a realizacio
da justica social, este cenario mudou apds a Dialética do Esclarecimento e do Holocausto.
Esse contexto fez com que o Reitor de Frankfurt enxergasse a justiga cada vez mais distante
da realidade material. No entanto, como veremos mais a frente, Horkheimer nao aceita que
a injustica seja a ultima palavra, muito menos defende uma sociedade estagnada numa

realidade absoluta. Ainda podemos constatar o mesmo dentro da histéria da filosofia
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analitica, onde suas reflexdes sobre Etica se iniciam com G.E. Mote nos anos de 1903 e
ficam estagnadas até uma retomada, em moldes bem diferentes do positivismo inicial, nos
anos 50 do mesmo século. A Teoria Critica se apresenta, por sua vez, como aquela que se
contrapoe a objetividade da justica segundo um viés iluminista-positivista, defendendo a
emancipacao dos homens e transformagao do todo que compde a realidade.

Para tanto, ¢ diante de uma nova relagao entre fé e razio que Horkheimer encontra
a chave que abre a filosofia as portas de saida do dogmatismo da tradigdao, do positivismo
das ciéncias e suas respectivas consideragdes unilaterais (MORAES JUNIOR, 2007). Dessa
forma, a teoria da religiao dialética propde uma ressignificagao emancipadora dos conteudos
religiosos que, doravante, lutam por uma futura sociedade mais humana, razoavel e
progressista. Entender como isso se da em Horkheimer é possivel tomando a concepgao de
justica como divisa hermenéutica para a compreensao da relagao entre Teologia e Teoria
Critica.

Com efeito, o pensamento de Horkheimer sofre uma radicalizagao apos os horrores
da modernidade, muito bem expressa na sua obra em conjunto com Adorno “Dialética do
Esclarecimento” (1985). O pessimismo de Schopenhauer ¢é latente nesta nova fase de
pensamento de Horkheimer e continua sendo objeto de estudo de muitos dos seus
comentadores. De fato, é no conceito de Justiga desenvolvido pelo filésofo que encontramos
a relacio entre sua filosofia e a teologia: ¢ o anseio por justica o cerne de toda e qualquer
politica cujo objetivo seja romper com a logica histérica de horrores, injustigas e todo o tipo
de mazelas socias (ORELLANA, 2014). Ora, o restabelecimento da justi¢a entre os homens
por intermédio da transformagao histérica ¢ interesse geral da Teoria Critica. Nisso, a religiao
pode ser propicia ou nao.

Karl Marx interpreta a religido como criacio de uma autoconsciéncia alienada que
externa o contexto de uma sociedade de dominadores e dominados. Ao mesmo tempo em
que é consolo e protesto dos oprimidos, enquanto expressao de um sofrimento humano real,
também exerce um papel no sistema de dominagao do qual legitima (enquanto vontade de
Deus!) e expande o campo de atuagao da violéncia opressora. Conquanto, nao é que para
Marx a religido tenha necessariamente de exercer esse duplo papel sempre e a0 mesmo
tempo, mas muitas vezes ¢ o que acontece. Nessa mesma esteira, Horkheimer (2000, p. 120)

per. gunta:

O que ¢ a religido em um bom sentido? O inextinguivel impulso, sustentado contra
a realidade, de que esta deve mudar, que se rompa a maldi¢do e se abra caminho
para a justica [...] o que é religiio em um mal sentido? E este mesmo impulso
pervertido na afirmacio, na proclamacio, e, portanto, na transfiguracio da realidade
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apesar de todos os seus flagelos; é a mentira vi de que o mal, o sofrimento e o
horror tém um significado, seja gracas ao futuro terrestre, seja ao futuro celestial.

O autor destaca que o aspecto reacionario da religido é expresso quando ela opera
para legitimar a dominag¢do e controle social por parte da burguesia. O seu aspecto
emancipatorio, por sua vez, surge quando nega a realidade de sofrimento e injusticas como
ultima e unica possivel. Assim, a critica religiosa a imutabilidade da realidade expressa uma
possibilidade de um mundo mais justo e igualitario, onde as injustigas sociais nao tivessem a
ultima palavra. A critica sustenta, percebe-se, certo afastamento dessa concepgao falaciosa
da realidade como imutavel, cujas injustias sdo inevitaveis: o argumentum ad antiguitaten é
desmontado por um “anseio por justica” somado a crenca de que a realidade pode ser
alterada. B dessa maneira que o resguardo da religido, com efeito, é demonstrado na aspiragao
por justica e desejo de felicidade, plasmados na promessa de um mundo melhor.

Em Thonghts On Religion (2002, p. 129-132) Horkheimer afirma que o desejo de justiga
e o sofrimento humano foram historicamente expressos por meio da religido e seus ritos,
linguagem e conceitos. Assim, o “fator religioso” conservou um aspecto critico social em
relagdo a razao instrumental, qual seja: a negagao da ideia de que a realidade de sofrimento é
imutavel, e absoluta. A insatisfacio com a ideia de destino seria a principal via de aceitacio
de um ser transcendente. O individuo religioso, por ndo encontrar justica no mundo em que
vive, a projeta em uma realidade ideal — o reino dos céus — ou em um Deus transcendental.
Para o autor, essa projecao operou de forma critica inicialmente. No entanto, ao imiscuir-se
com o Estado, a religiao e, sobretudo, o cristianismo, tem sido cada vez mais pervertida, e
seu aspecto ctitico social ¢ substituido por uma funcao de instrumento de dominagao de
massas. Nesse sentido, o criticismo religioso resguarda um anseio por justiga, na mesma
medida em que denuncia as injusti¢as sociais. Sao varios os profetas da Biblia Hebraica que
criticam os impropérios, injusticas e traicoes de governantes e juizes para com o povo, em
especial com os menos favorecidos da sociedade de entdo. Porém, o cristianismo na forma
de religiao civil, aquela a partir de Constantino, e mesmo o protestantismo quando se alia aos
Estados Nacionais, abdicaram do seu contetido inicial, na medida em que conciliaram a
vontade divina com os acontecimentos e fatos terrenos. Desta forma, o conteudo da religiao
torna-se legitimador das realidades de injusticas e mazelas sociais.

Nesse momento, a religido é instrumentalizada com fins a abonar as opressées do
Estado cuja vontade é divinizada. Este é precisamente o aspecto da religido que é alvo da
critica de Horkheimer. A partir de concepgdes que tém origem no fenéomeno religioso, o

autor verifica a possibilidade da manutencao do desejo por um mundo melhor que este,
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realizavel na memoragao constante do sofrimento, para que a luta contra 0 mesmo nao seja
adiada para outro mundo. Dessa maneira, a critica da religiaio de Horkheimer busca retirar
do fenémeno religioso as suas formas mitoldgicas limitadoras e distorcidas, criadas pelo e
para legitimacdo das estruturas de poder e dominagao. Assim, enquanto anseia pelo fotalmente
Outro, através do qual ira superar as injusti¢as sociais que acometem a sociedade, o conteudo
religioso luta contra a rebarbarizacao da sociedade em prol da construgao de uma realidade

diferente do status quo.

3. Da Necessidade do rotalmente Outro

Refletindo sobre a religido na Filosofia de Horkheimer e a importancia que a Teologia

possui na mesma, Eduardo Mendieta (2001, p. 21) afirma:

Se poderia editar facilmente uma maravilhosa colecio de aforismos de
Hotkheimer sobre a necessidade do zotalmente Outro, o inteiramente Outro, como
necessidade social, antropoldgica e inclusive metafisica.

Deveras, é sobre raizes judaicas que floresce a filosofia de Horkheimer. Ao Israel
biblico ¢é vetada a representagao de Deus através de figuras, imagens ou quaisquer meios
materiais, bem como a proibi¢ao de venerar outros deuses, homens, animais ou coisas como
se fossem Deus (Cf. Ex 20, 1-5). Isso assenta na impossibilidade de representar o Absoluto
e ¢ um dos fundamentos da tradicio, como destaca o filosofo e rabino Maimoénides em seus
Treze Principios da Fé Judaica. A importancia dessa inviabilidade de retratar a Deus reside
em garantir sua absoluta transcendéncia, e isso se faz necessario para que Deus possa ser
Deus, pois do contrario, poderia cair sob nossas categorias e ser confundido com um ente
entre outros. Desse modo, a incognoscibilidade de Deus ¢ assegurada, assim como Seu
mistério. Portanto, o homem nao pode arrogar a si qualquer tipo de absolutismo no saber
ou agir: isto s pertence a Deus.

Adorno e Horkheimer, comentando a tradi¢ao judaica, afirmam que a concepgao de
Deus ¢é do “totalmente Outro” em relagdo a este mundo, ou seja, é aquele inominavel,
inconcebivel, para além da esfera humana (Cf. OTT, 1998, pp. 109-110). S6 a Deus ¢ devida
a gloria, o louvor, o submeter-se pessoal; qualquer coisa diferente disso ¢ idolatria. Esta
novidade da tradicdo judaica teria a capacidade de blindar a religidlo contra a
instrumentalizacdo que busca legitimar formas finitas do ser. Em tempos de regimes
totalitarios, a idolatria é praticada na economia, politica, nagao, no grande lider e assim por

diante, onde entes materiais sao idolatrados como se fossem de origem divina ou o divino
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em si. O filésofo e rabino Joshua Heschel, a0 comentar a lei proibitiva judaica, afirma que
conceitos aprisionam Deus e que “nossas mentes nunca serdo tao inadequadas quanto ao
tentar descrever Deus.” (HESCHEL, 1975, p. 240). Este aspecto da tradi¢ao judaica foi
objeto de estudo no século XX, na figura do filésofo judeu Gershom Scholem, notoriamente
na sua obra Zohar (Cf. SCHOLEM, s/d, p. 135). Com efeito, a proibi¢io judaica de conceber
o Absoluto permeou a filosofia de pensadores judeus em varios momentos histéricos
distintos, com objetivos mais ou menos parecidos; seja na teologia de Maimonides e Heschel,
seja na metafisica de Scholem e, por fim, na filosofia de Horkheimer. Ao censurar a
representacao de Deus, a sabedoria judaica opera para nos entregar a irrepresentabilidade do
absoluto, interditando posi¢des absolutas em relagdao ao real. Portanto, nao é possivel saber
o todo de Deus, posto que isso implicaria uma representagao sua.

Essa interdi¢ao é salutar para que o homem nio se ponha em Sua posicao e se julgue
o mantenedor da verdade. E sempre necessario nos lembrarmos de “uma proposi¢ao do
Antigo Testamento: ‘nao se pode dizer o que é o bem absoluto; tu nao podes apresenta-lo’.
Os homens que vivem com essa consciéncia tém uma comunidade de pensamento com a
Teoria Critica” (HORKHEIMER, 1972, apud MATOS, 1993, p. 90). Esse impedimento
exige a0 homem uma posi¢ao de cautela, primeiramente de reconhecimento de sua finitude
e, posteriormente, reconhecimento do outro como aquele com o qual tenho de dividir o
espago. Posto que ndo posso saber o que seja esse espaco em sua totalidade, nao tenho o
direito de dizer ao outro se seu lugar é aqui ou nao. E perceptivel que esta postura anuncia
um caminho de tolerancia e aceitagao do outro, em franca oposi¢ao a doutrinas politicas
totalitarias que excluem ou submetem o diferente ¢ o outro; em suma, aquele que nos
incomoda.

Horkheimer nos lembra que na Torah o Eterno se dirige ao individuo e ao coletivo
através da mesma palavra, expressa no mandamento de amar a0 proximo como a si mesmo
(Ctf. Lev 19, 18). Com base nessa premissa ética de fundamento teolégico, a sociedade
judaico-crista deveria se empenhar na tarefa de unir individuo e coletivo para amar as outras
nagoes e outros individuos, cujo norte seria a constru¢ao de uma sociedade mais harmonica
e tolerante. No entanto, sucede-se que “a sociedade que estd automatizando a si mesma
integra os individuos como sujeitos autonomos e faz do coletivo, a nagao sobretudo, um
idolo” (HORKHEIMER, 1978, p. 233).

Dessa maneira, o fascismo faz da na¢ao um idolo, assim como o capitalismo faz com
o lucro, desintegrando o mandamento proibitivo da Lei Judaica. O espago outrora ocupado

pela proposta universalizadora da religido ¢, doravante, preenchido por conceitos que
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exercem um papel central na idolatria (Estado, nagao, lucro, capital e assim por diante),
operando a manipulagdo de massas e propagando a ideologia dominante. Para Horkheimer,
¢ apenas aceitando que o absoluto é o #talmente Outro que se torna possivel dizer o que o
absoluto #ao ¢, e, desta forma, empoderar as pessoas para resistirem contra a dominagio

social em sua luta pela construcdo de uma sociedade mais equanime (Cf. OTT, 1998, p. 114).

4. Da necessidade do quinto mandamento.

Horkheimer tem grande apreco pela doutrina religiosa judaica e cristd por sua
“capacidade de reparacio, reconciliagao e expiagao em Deus” (HABERMAS, 2001, p. 121).
Habermas, comentando sobre a tarefa que a filosofia tem frente a religido em Horkheimer,
afirma: “Também para ele o trabalho critico da filosofia consiste no essencial em salvar ou
recuperar no seio do espirito da Ilustragao o verdadeiro da religiao” (HABERMAS, 2001, p.
122). Para Horkheimer, o conteudo essencial da religidao é a moral, e essa ja no se encontra
com a razao. O seu ceticismo frente a razao parece exigir o complemento da religido, o que
se reflete na sua afirmagao de que a propria filosofia tradicional ndo construira nenhum
argumento para justificar o nao assassinato. O famoso imperativo categdrico de Kant nao
faz frente a questdo. Horkheimer compra a critica de Hegel que acusa Kant de formalismo
em sua razao pratica, incapaz de diferenciar a moral da imoralidade. Supde-se que
compartilha com Hegel a ideia de que, se partimos do imperativo de universalidade kantiano,
qualquer afirmativa pode ser universalizada, o que nao distingue o matar do nao matar.

Nao ha lugar para a teologia na teoria da sociedade do tempo de Horkheimer. Por
outro lado, essa mesma teoria nao encontrou um substituto a altura. Essa teologia, assim, se
faz necessaria pela razao critica enquanto fundamentadora ultima da moral. Nesse ponto ele
concorda com Kant, que teve de recorrer ao cristianismo para acabamento de seu sistema
moral na conciliagao entre agir moral e felicidade. Horkheimer também empreendeu pesquisa
sobre as relagdes de convergéncia entre filosofia e teologia, assim como da antitese ao
cristianismo plasmada no materialismo que substitui Deus pela natureza, transformagao essa

que ndo passa de uma

inversao dos conceitos fundamentais sem modifica-los, permanecendo ligada a
arquitetonica metafisica das imagens de mundo... Horkheimer nunca teve davida
alguma acerca do conteudo teoldgico da teoria marxista (HABERMAS, 2001, p.
125).

Isso ¢ facilmente visto na trasladagdo das promessas evangélicas, sé realizaveis no

além, para seu cumprimento aqui mesmo nas escatologias secularizadas do processo historico
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que nos levaria a sociedade justa e igualitaria. Assim, premissas teoldgicas sio convertidas em
uma praxis materialista. Nesse ponto a filosofia nao passa de teologia disfarcada, onde o
ateismo busca salvar contetdos originarios do tefsmo. Um ateismo como esse, no entanto,
se ndo quiser ser mentiroso, nunca pode ser oposto a religido, posto que a ideia de fazer
justica ao outro, amar aquele que niao conhecemos e conferir-lhe o direito tem seu
nascedouro na lei e na profecia judaica.

A tentativa de realizagdo das expectativas divinas (eternas, incondicionais) pelo
homem (temporal, condicionado) é logicamente incompativel. Por outro lado, a filosofia
chegara a um ponto que nao pode mais retornar a Deus. Apercebeu-se que o encerramento
do transcendente gera uma racionalidade que transforma o eterno de Deus em contingéncia
histérica humana. Essa racionalidade historica nao tem o direito de reclamar nenhuma
sentenga incondicional. Nosso intuito de nos livrar de Deus resultou numa prisio

P’

espaciotemporal que, se digo “é proibido matar!”, alguém indaga “Onde? Quandor”.
Horkheimer, num sentido nietzschiano, notou que a morte de Deus é a morte da
verdade. E certo que podemos ainda falar de verdade num sentido relativo as circunstancias
ou condi¢oes de contorno, mas quando se trata de vidas humanas, s6 um incondicional “nao
mataras” pode satisfazer. Segundo Habermas, para Horkheimer, “tudo o que tem a ver com
a moral, se refere em ultima instancia a teologia” (HABERMAS, 2001, p. 1206). Isso é assim

porque sé na teologia podemos encontrar uma necessidade tltima, a saber, uma necessidade

ontolégica:

Sem uma ancoragem ontolégica, o conceito de verdade nio poderia evitar ser
vitima das contingéncias intramundanas dos homens mortais e dos contextos
cambiantes desses; sem uma ancoragem ontolégica a verdade ja ndo ¢é coisa
alguma, se ndo uma arma de luta pela vida (HABERMAS, 2001, p. 131).

A razao sozinha nao ¢ capaz de tio alta tarefa, a saber, a de comprometer-se com a
verdade, pelo menos num sentido absoluto. Ha por parte de Horkheimer certo desencanto
frente a razao que tem por consequéncia o acolhimento do sentido religioso. A religiao chega
para salvar a razao dos apuros por ela mesma encontrados quando de sua busca do

incondicional. A impoténcia da razao, segundo Orellana (2014, p. 71), se da porque:

[...] junto com a extingdo da religido, é declarada a morte do pensamento de justica,
demonstrando que o papel da moralidade é necessario para se viver em
comunidade. Somente a partir do principio de “amar ao préximo” é que se pode
desenvolver uma moral humana, demonstrando que, se queremos viver com os
outros, a religido deve estar presente.

Trata-se de uma proposta politica radical. Essa politica, todavia, consiste na afirmagao

da vida em sua totalidade — que é o primeiro passo para a transformagdo das sociedades
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modernas. Argumenta-se a favor de uma redu¢ao do dominio sobre a vida e natureza a partir
da libertacao do senso critico e da rememora¢ao do mesmo. Esta em pauta uma politica de
abertura, e ndo de negacdo perante o outro, possuindo adjetivos teoldgicos e biopoliticos.
Em um mesmo caminho, a proposta de Horkheimer pensa a vida em sua totalidade, nao
somente na vida humana.

Esse ¢ um ponto de inflexao importante para o nao desespero da razao: sua unica
saida é o acolhimento de um sentido religioso, mais precisamente o reconhecimento de que
nao ha incondicionalidade sem Deus. Aqui se vislumbra o “anseio pelo totalmente Outro
como a nega¢ao determinada do sofrimento injusto e da morte de pessoas na sociedade”
(OTT, 1998, p. 114), cujo objetivo é a criagao de uma sociedade mais justa, humana e feliz.
Esse desejo de felicidade pode se manifestar ainda mais como o sentimento moral de
compaixao, no qual desejamos o bem dos outros.

Assim, partindo do desejo individual de superar o sofrimento para a compaixao pelo
outro, o conteudo religioso prepara terreno para a uniao daqueles que sao oprimidos em prol
de uma mudanga social positiva (BERENDZEN, 2017). A condi¢ao de possibilidade para
tanto fundamenta-se na capacidade de existéncia da prépria comunidade coletiva e nas
promessas divinas plasmadas no desejo de que esta realidade de injustigas e mazelas sociais
nao tenha a dltima palavra. Nesse sentido, Horkheimer afirma que haveria um Dia do
Julgamento onde “as vitimas inocentes deste mundo terao seu dia na corte.” (OTT, 1998, p.
117). Para Horkheimer, quando o pensamento judaico versa sobre esperanga e justica,
motiva a unido das pessoas sob a expectativa de que a injusti¢a sofrida pelas vitimas nao
tenha a dltima palavra.

Habermas rejeita essa tese e se opoe até mesmo a sua formulacio. Embora seja
consciente da gravidade do problema da moral, inclusive para as ciéncias da mente/cérebro
a partir de Magnus Striet', onde “a questio nio ¢ mais a do que seja moral, mas o de por que
temos de atuar moralmente (especialmente porque segundo as declaragoes mais recentes por
parte das neurociéncias nem sequer parece estar garantido que possamos atuar
responsavelmente)” (HABERMAS, 2015, p. 190), para Habermas, perguntas como “por qué
ser moral?” nio se poem:

com efeito, uma filosofia que se pense em termos pds-metafisicos, nao pode dar
resposta a questdo de... por que ser moral? Por outro lado, se pode mostrar por
que essa questdo ndo pode, em absoluto, se por com sentido para individuos
comunicativamente socializados” (HABERMAS, 2001, pp. 105-106).

! Professor de Teologia Fundamental da Universidade de Freiburg.
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Para Habermas, a teoria critica de Horkheimer é incapaz de articular um modo de
compreensio do que seja o bem, ou a boa agao, posto que cética quanto a potencialidade da
razao de fazer isso. Por conseguinte, busca “o todo normativo de uma forma do espirito que
permaneceu, por esse tempo, superada, a saber, da teologia mesclada e fundida com a
metafisica” (HABERMAS, 2001, p. 124). Segundo o autor, uma verdade incondicional pode
ser defendida nido apenas pela teologia, mas também pelas premissas do pensamento pos-
metafisico.

Para salvar o incondicional sem recorrer a metafisica, Habermas conceitua a razio
comunicativa como solugao. Partindo de Peirce, Habermas acredita ser possivel atingir uma
universalidade que valeria para todos os tempos e espagos, dispensando o recurso a
metafisica. Habermas repete a histéria de uma comunidade de comunicagao ideal, onde a
partir dela desenvolvemos os procedimentos necessarios a linguagem, de tal maneira que
conseguirfamos distinguir para além do espag¢o e do tempo os discursos verdadeiros dos

falsos, bem como os morais dos imorais.

Conclusio

A colaborac¢ao da religido com a razao remonta a era axial (Jaspers). Ja no mundo
antigo a confianga exclusiva no Deus do monoteismo em muito diferia dos ideais pagaos da
mesma época, pois condenava a supersti¢ao, a adivinhag¢ao, a relagao entre o destino humano
e os entes criados e toda forma de magia, tio comum nesse tempo. Daf ficava claro que a
sobrenaturalizacao da natureza nao traria qualquer tipo de conhecimento ao homem, nem
sobre sua vida, nem sobre a natureza mesma. Esta Gltima era criatura de Deus e 14 Ele teria
deixado suas marcas, que s6 poderiam ser por nés enxergadas numa relagdio em que fosse
posta como objeto de estudo. Assim, entender a natureza era entender um pouco da obra de
Deus. Essa cosmovisao inédita proporcionou um grande impulso para o estudo cientifico da
natureza na Idade Média. Apropriando-se dos modelos da Filosofia Grega, principalmente
de Platao e Aristoteles, o cristianismo contribuiu para a queda das muitas cosmogonias e
teogonias gnosticas totalmente desfavoraveis ao racionalismo filoséfico.

Horkheimer e, de certo modo, a Escola de Frankfurt, percebem que a desfiliagao da
razao da religido, concluida no final do século XIX, gerou uma razao débil e incapaz de nos
entregar as afirmagdes necessarias para a promog¢ao de uma sociedade amplamente ética e

democritica.
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Eles transpuseram premissas teologicas e religiosas para o campo da ética e da
politica, explorando a relagio entre teologia e filosofia. O conceito de Justica em Horkheimer
reflete essa interagao, fornecendo criticas ao positivismo das ciéncias e propondo uma
abordagem mais abrangente e engajada. Reconheceram as contribui¢des da religido para a
reflexdo filosofica e ao utiliza-las de forma critica e transformadora, ofereceram uma
perspectiva que supera a visao tradicional e estabelece as bases para uma comunidade mais
equitativa e progressista.

As filosofias de Habermas e Apel foram a ultima tentativa mais sistematica de
universaliza¢ao da razao, a parte da religido, ainda no final do século XX, contudo, cremos
que essa faca ja perdeu o gume, se é que alguma vez ja teve um. O devastador antuncio de
Nietzsche da morte de Deus é a morte da verdade, da certeza, do incondicional. A filosofia
desde entdao busca um substituto a altura, mas até o presente momento, a crenga de que haja
um candidato possivel tem poucos partidarios.

O remédio para a razao ¢ a retomada de uma antiga parceria e que agora setviria, no
minimo, como um complemento balizador que fosse capaz de evitar a razao de cair em
desespero desolador. Assim, encontramos a cura, ou salvacao da razao, naquelas tradi¢oes

religiosas e elaboragcOes teoldgicas, sem as quais nao terfamos a filosofia que temos.
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Este artigo tem como objetivo apresentar uma
suscinta discussdo sobre a distin¢io tedrica elabora
por Hannah Arendt acerca das esferas privada
publica e social, presente no capitulo II de sua obra
A Condicao Humana. Compreendemos que por
meio dessa diferenciacao, Arendt faz tanto uma
avaliacio do modelo de vida antigo, como expde
algumas incongruéncias presentes na politica
moderna e contemporanea. Ao discorrer sobre o
significado das dimensdes publica e privada,
Arendt pretende trazer para o centro da discussiao
a agdo politica, enfatizando a oposi¢do entre o
mundo comum dos cidaddos, a esfera puiblico-
politica, e o que ¢ préprio de cada um: o dominio
do lar, a esfera privada. A modernidade, por sua
vez, opera uma certa indistingdo entre o publico e
o privado, levando 2 ascensio do social, uma esfera
marcada por uma igualdade abstrata e uma
liberdade meramente individual. Para Arendt,
como mostraremos, a emergéncia do social nos
auxilia a compreender o esvaziamento da esfera
politica, a perda da capacidade de agir, substituida
pelo comportamento, e a falta de cuidado com o
mundo comum.

Palavras-Chave: Esfera privada. Esfera puablica.
Esfera social. Politica. Hannah Arendt.

This article aims to present a succinct discussion
on the theoretical distinction drawn up by Hannah
Arendt regarding the private, public and social
spheres, present in chapter II of her book The
Human Condition. We understand that through this
differentiation, Arendt makes both an assessment
of the ancient model of life and exposes some
inconsistencies  present in  modern and
contemporary politics. When discussing the
meaning of the public and private dimensions,
Arendt intends to bring political action to the
center of the discussion, emphasizing the
opposition between the common world of citizens,
the public-political sphere, and what is specific to
each person: the domain of the housechold, the
private sphere. Modernity, in turn, creates a certain
lack of distinction between the public and the
private, leading to the rise of the social, a sphere
marked by abstract equality and merely individual
freedom. For Arendt, as we will show, the
emergence of the social helps us understand the
emptying of the political sphere, the loss of the
ability to act, replaced by behavior, and the lack of
care for the common world.

Keywords: Private sphere. Public sphere. Social
sphere. Politics. Hannah Arendt.
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1. Introdugao

Hannah Arendt, uma das mais influentes pensadoras politicas do século XX, dedicou
parte de seu trabalho a examinar as esferas da vida privada, da vida publica e da vida social.
Tais conceitos, principalmente examinados no livto A condigio humana (2020), estdo
intrinsecamente ligados a sua visao do que constitui a humanidade e a maneira como os
individuos se relacionam entre si e com o mundo ao seu redor. Este artigo visa examinar
esses conceitos, na perspectiva do pensamento arendtiano, detendo-se com mais acuidade,
ao fim, ao conceito de vida social, abordado de forma muito peculiar pela pensadora.

Em nosso artigo, faremos uma inversio na ordem como a autora apresenta os temas
em sua obra, que come¢a abordando a esfera social da vida humana, explicita em seguida o
que significa a esfera publica para, entdo, descrever a esfera privada e comparar as duas
ultimas novamente com o dominio social. Optamos, aqui, metodologicamente, por iniciar
nossa analise pelos elementos que dizem respeito a esfera privada, depois passamos a
concepgao arendtiana do que significa o dominio publico e, por fim, veremos a tese da
pensadora judia-alema sobre o advento do social e como esta se relaciona com as duas
anteriores. Essa op¢ao visa partir do que é mais imediato e mais proximo de cada individuo:
a convivéncia privada/familiar, de onde ele parte para exercer sua a¢io politica no espaco
publico.

Para tanto, através do exame do significado da vida privada e da vida publica segundo
Hannah Arendt, pretendemos compreender como a autora percebe a ascensao do social
como uma forma de interpretar a decadéncia da vida politica experienciada no decorrer da
Era Moderna e também em nosso mundo moderno', bem como pode nos auxiliar a
compreender algumas das ameagas ao futuro politico da humanidade.

Nossa reflexdo tem como proposito estabelecer distingdes conceituais de forma
introdutoéria ao pensamento de Arendt e que possam iluminar algumas de suas criticas a
tradi¢ao de pensamento politico. Para tanto, nossa principal referéncia sera o capitulo II (“Os
dominios publico e privado”) do livro A Condigao Humana, originalmente publicado em 1958.
Nesse sentido, nossa analise esta diretamente vinculada aquela feita por Arendt, de modo

que o perfodo histérico-politico principal a ser abordado quanto as esferas privada e publica

! Segundo Arendt (2020, p. 7), a Era Moderna compreende o periodo que vai do século XVII ao limiar do
século XX, ao passo que o mundo moderno diz respeito a nossa realidade apos as explosoes atomicas.
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¢ a experiéncia grega antiga, por um lado, e, por outro, a experiéncia europeia moderna

quanto ao advento do social.

2. A vida privada

Para Hannah Arendt, a vida privada compreende a esfera da existéncia humana que
é responsavel pelo cuidado e pela reproducio da vida. E o 4mbito no qual as necessidades
basicas sdo atendidas, como a alimentacdo, o sono, a habitacio e as relacoes familiares. A
esfera privada é aquela em que os individuos se resguardam do mundo exterior, buscando
conforto e seguran¢a em suas relagdes mais intimas, na vida do lar. A autora diz que “o trago
distintivo da esfera do lar era que nela os homens viviam juntos por serem a isso compelidos
por suas necessidades e caréncias” (ARENDT, 2020, p. 36). Além de ser um espago em que
essas necessidades basicas sao supridas, outra caracteristica da vida privada é que, nela, a
liberdade e a individualidade nao tém um papel preponderante, este que, como se vera mais
adiante, encontrara sua forma de existéncia junto a espera publica. O foco das relagdes na
vida privada nao ¢ propriamente a igualdade entre os individuos, uma vez que os papeis dos
membros da familia sio definidos pela fun¢ao de cada um(a) na esfera do lar. Arendt ressalta
ainda que “a liberdade situa-se exclusivamente na esfera politica [...] a necessidade é um
fenémeno pré-politico, caracteristico da organizacao do lar privado” (ARENDT, 2020, p.
38). A esfera publica, por sua vez, esta relacionada aquilo que é vivido em comum, como a
politica, por exemplo. Quando, portanto, as necessidades basicas descritas acima sio
contempladas na privatividade, o ser humano dara o passo em dire¢ao a esfera publica,
enquanto um ser livre e no exercicio de sua individualidade.

Ressaltamos com essa demonstragdo que o ambito da vida privada esta
intrinsecamente ligado a familia. Nesse ponto, Arendt traz o modelo de vivéncia grego e
classico de familia, o qual se contrapunha a vida na po/is. Ela defende seu ponto de vista
dizendo que “a pdlis diferenciava-se do lar pelo fato de somente conhecer ‘iguais’, a0 passo
que o lar era o centro da mais severa desigualdade” (ARENDT, 2020, p. 39). A partir dessa
fala, reforga-se o que foi dito acima: no ambiente familiar nao existe liberdade plena ou
mesmo igualdade entre os membros. A familia, tal como compreendia a experiéncia grega, ¢
composta pelo chefe do lar que governa a mulher, os filhos e os escravos, esses ultimos
tendem a obedecer ou a se subordinar as ordens de quem estd no comando. Mesmo que essa
imagem de vida familiar, que apresenta visao extremamente hierarquizada, possa ressoar

incomoda para os tempos atuais, 0 importante neste momento ¢é ressaltar o papel da vida
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intrafamiliar que, grosso modo, vale para ontem e para hoje: as relagdes na privatividade
familiar tem como missdo preservar a vida e garantir a humanidade um espago de protecio
e crescimento.

A vida privada, entretanto, por si s6, ndo ¢ suficiente para explicitar o que é a
condi¢do humana, na visio de Arendt, que mesmo reconhecendo a importancia da vida
privada para as realizagdes pessoais, vé na vida publica uma instancia igualmente relevante
para falar sobre a humanidade. Segundo a autora, “uma das caracteristicas da privatividade
[...] era que o homem existia nessa esfera ndo como um ser verdadeiramente humano, mas
somente como exemplar da espécie animal humana” (ARENDT, 2020, p. 56). Como a vida
privada se encarrega das necessidades mais basicas e ligadas ao sustento da vida, a
humaniza¢do nao se encerra nela, mas ¢ tornada possivel a partir de uma outra forma de
existéncia que ganha na vida publica um significado expandido. A singularidade propria de
cada individuo, nesse sentido, s6 pode ser revelada na esfera publica, onde os seres humanos
agem e falam entre si, mostrando quem sao e o que podem fazer.

Ainda que Arendt busque na antiguidade classica da Grécia o paradigma de vida
privada em contraposicao e relagdo a vida publica, como um dos elementos constitutivos da
humanidade, ela reconhece que somos mais devedores aos romanos no que toca ao equilibrio
entre o publico e o privado. “Devemos o pleno desenvolvimento da vida no lar e na familia
como espago interior privado,” afirma Arendt, “ao extraordinario senso politico do povo
romano, que, ao contrario dos gregos, jamais sacrificou o privado ao publico” (ARENDT,
2020, p. 73). Neste ponto, percebemos o quanto ela valoriza a tese de que esses dois dominios
devem coexistir e que possuem uma profunda conexao entre eles, expressada na antiguidade,
pelo fato de que somente quando as necessidades da vida fossem atendidas, na privatividade,
¢ que a vida publica tomava seu lugar.

Arendt percebe um fendomeno politico em relagao as circunstancias privadas muito
peculiar presente na tradi¢ao grega: o fato de que possuir uma propriedade, muito mais do
que possuir riquezas, era a condicao sine gua non para que o cidadao tivesse seu lugar garantido
no espago publico. Ela descreve essa percepgao da seguinte forma: “a propriedade significava
nada mais nada menos que o individuo possufa seu lugar em determinada parte do mundo e,
portanto, pertencia ao corpo politico, isto €, que chefiava umas das familias que constitufam
em conjunto o dominio publico” (ARENDT, 2020, p. 76). Ser cidadio, ou seja, pertencer a
cidade, e, por isso mesmo, participar das discussoes politicas, era reservado aos individuos
que detinham sua propriedade privada, que tinham um espaco na cidade que lhe pertencia.

Dessa forma ele poderia ingressar na esfera publica, ser digno de uma existéncia distinta
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daquela proveniente apenas da natureza. O que vem a set, portanto, essa vida publica, na

visdo arendtiana, mostraremos No ponto a seguir.

3. A vida publica

No pensamento arendtiano, o dominio publico constitui a dimensao na qual os seres
humanos aparecem no mundo, se dio a conhecer quem sio e interagem com seus
semelhantes entre iguais. Nessa perspectiva, Antunes afirma que “o homem sé era
inteiramente humano se ultrapassasse o dominio instintivo e natural da vida privada”
(ANTUNES, 2023, p. 2). Adentrar, portanto, no espaco publico possibilita a reunido na
companhia uns dos outros, criando um mundo marcado pela humanidade. Nas palavras da
propria Arendt, o termo publico denota “em primeiro lugar tudo o que aparece em publico
e que pode ser visto e ouvido por todos e tem a maior divulgacio possivel” bem como
“significa o préprio mundo, na medida em que é comum a todos nés e diferente do lugar
que privadamente possuimos nele” (ARENDT, 2020, p. 61; 64). Mundo, neste sentido, ndo
tem o mesmo significado que o planeta Terra (natureza), mas esta ligado tanto aquilo que ¢é
feito pelas maos do homem, o artificio humano, suas constru¢des e obras que tém uma
duragdo relativamente indefinida, e o mundo propriamente humano, construido na relagao
da pluralidade propria dos seres humanos, aquela realidade que passa a existir enquanto os
individuos estio juntos. O mundo comum, neste sentido, é constituido por uma comunidade
de coisas, criadas pelos ser humanos e que os mantém relacionados/unidos uns aos outros,
mas também ¢ a relacio que ha entre eles e que nao possui uma tangibilidade fisica. Negar
ou negligenciar esse mundo humano comum significaria dissolver a esfera publica e,
portanto, desprover a humanidade de algo que lhe ¢ préprio, a agdo politica, que além de ser
um elemento da coletividade, é também a instancia na qual os individuos se diferenciam dos
demais.

A esfera publica, portanto, é o espago em que os cidadaos podem agir politicamente
em conjunto, expressando suas opinides e participando dos assuntos comuns,
transformando o mundo. Ela resgata a ideia de esfera publica, assim como faz com a esfera
privada, da antiguidade greco-romana, onde havia uma distin¢ao mais clara entre o dominio
publico e o privado, e onde a agao politica era valorizada como a atividade mais nobre do
homem. Nesse sentido, pode-se dizer que a esfera privada e a esfera publica, mesmo
ocupando suas instancias proprias, precisam uma da outra e garantem suas existéncias

mutuas. O ambiente privativo do lar, marcado pelas relagdes desiguais, uma vez que cada
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membro da familia tem um papel distinto do outro, permite que a pessoa goze da seguranca
e dos meios para suprir suas necessidades basicas. Ja no ambiente publico, no qual quem se
relacionam sdao os iguais, os individuos se mostram quem sao, libertos das amarras da
necessidade e se descobrem livres.

A esfera publica é aquela, portanto, em que os individuos se engajam em atividades
politicas e participam da comunidade como cidadios. E o espaco onde as pessoas se reinem
para deliberar, tomar decisdes coletivas e tornar efetiva sua liberdade politica. Ela ¢
fundamental para a constru¢ao de uma sociedade democratica, na qual os cidadaos sao livres
para expressar suas opinides e contribuir para o bem comum. A participa¢do ativa na esfera
publica é crucial para o exercicio da liberdade e da constru¢do do mundo comum. Segundo
Arendt, “o mundo comum ¢ aquilo que adentramos ao nascer e que deixamos para tras
quando morremos. Transcende a duragao de nossa vida tanto no passado quanto no futuro,
preexistia a nossa chegada e sobrevivera a nossa breve permanéncia nele” (ARENDT, 2020,
p- 68). Nossa permanéncia nesse mundo ¢ breve, o mesmo nao se pode dizer dele, pois viver
a mundanidade na perspectiva do passageiro e efémero nao engajaria o individuo no mundo
comum e no dominio publico. Se existe a compreensao de que o mundo desaparece, para o
individuo, quando este ¢ retirado daquele, nio teria sentido deixar legados para futuras
geragoes, nao faria sentido cuidar do mundo e se engajar em atividades publicas, isto é, se o
mundo ndo permanecesse, os individuos nao teriam motivos para existir que nao fosse cuidar
de suas proprias vidas privadas. F a prépria perspectiva de que a vida individual atinge a
capacidade de singularizar sua existéncia junto a pluralidade humana e enquanto um ser que
pertence a um mundo, que torna possivel a acao politica comum.

Quando os cidadaos se retiram da vida publica e negligenciam suas responsabilidades
politicas, eles correm o risco tanto de permitir a ascensao de modelos de governos baseados
na dominagao, tal como o totalitarismo ou qualquer outra forma de regime autoritario,
quanto da perda de sua propria liberdade, uma vez que “entregam” a um governante a fungao
de tomar as decisdes que dizem respeito ao bem comum. Portanto, a vida publica
desempenha um papel essencial na preservaciao da democracia e na promogao da dignidade
humana. Arendt é entusiasta da liberdade politica, alicercada no didlogo dos individuos
plurais, que embora defendam interesses proprios ou de seus respectivos grupos, discutem
uns com os outros na busca do bem comum. Tal liberdade politica ¢é diferente da liberdade
liberal, propria da modernidade. Esse segundo tipo de liberdade se vincula as preocupacoes
da vida privada, daf a tese arendtiana de que a vida social assume o papel de protagonista nas

relagoes entre os cidadaos. Arendt defende a necessidade de recuperar a esfera publica como
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o lugar da liberdade, da pluralidade e que nao pode ser confundida com a esfera social, esta

por sua vez adquire um significado proprio no pensamento da filésofa, como se mostrara a

seguir.
4. O Social e sua relagdo com o privado e o publico em Hannah Arendt

A esfera da vida social, na concep¢ao arendtiana, apresenta-se como uma esfera
hibrida da vida privada e a vida publica. Arendt afirma, categoricamente, que “a contradi¢ao
entre o privado e o publico, tipica dos estagios iniciais da era moderna, foi um fené6meno
temporario que trouxe a completa extingao da diferenca entre os dominios privado e publico
e a submersao de ambos na esfera social” (ARENDT, 2020, p. 85). Trata-se, portanto, na
tese da pensadora judio-alem3, de uma categoria da era moderna.’

Quando o pensamento grego classico fazia a distingdo entre privado e publico,
apresentado sobretudo pela filosofia politica aristotélica, colocava o privado como a
dimensao pré-politica, como uma condi¢ao para que o ser humano adentre no mundo da
acao politica, propria da vida publica. Nesse sentido, Arendt parece indicar uma maior
proximidade do termo social com a vida privada do que propriamente a vida publica, uma
vez que, embora o ser humano esteja se relacionado e dialogando com outros, os interesses
que estdo em jogo sdo interesses particulares e ligados geralmente a aspectos da vida que
visam suprir as necessidades basicas e ndo em vistas do bem comum.

A critica da esfera social, em Hannah Arendt, se dirige a0 modo de vida humana que
surgiu na modernidade, no qual as atividades do trabalho’, antes confinadas a esfera privada,
passaram a ocupar o espaco publico e a determinar as relagdes entre os individuos. A esfera
social ¢ o resultado de um processo de nivelamento e uniformizagao das diferengas humanas,
que reduz os individuos a meros consumidores e produtores, submetidos as necessidades da
vida biolégica. A esfera social, no entendimento de Arendt, enfraquece a esfera publica, na
qual os homens podem agir e falar livrtemente, manifestando sua singularidade e participando

da constru¢ao do mundo comum. Nas palavras da propria Hannah Arendt: “pouco importa

2 Segundo Correia (2022, p. 348), “o surgimento da esfera social culmina com a articulagdo dos proprietarios
do capital, no contexto imperialista, para instrumentalizar os Estados para seus fins, por um lado, e, por outro,
com a correspondente auto-organizagao da classe operaria na defesa da melhoria de suas condi¢bes de vida e
de trabalho, chocando-se frontalmente com a articulagdo promiscua entre capital e Estados”.

3 O trabalho, sob a perspectiva arendtiana, compreende a atividade humana responsavel pela subsisténcia e pela
manutencdo da vida. Outra atividade ligada a condi¢do humana ¢ a obra ou fabricagido, que se refere ao fato
dos humanos fabricarem objetos, com maior durabilidade, que lhes servem para tornar a vida melhor e, com
isso, imprimem sua identidade nos elementos da natureza criando seu proprio mundo, o mundo humano.
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se uma nagao se compoe de iguais ou desiguais, pois a sociedade exige sempre que os seus
membros ajam como se fossem membros de uma enorme familia que tem apenas uma
opiniao e um unico interesse” (ARENDT, 2020, p. 48). Nesse sentido, a emergéncia do social
provoca o aniquilamento do individuo enquanto um ser politico que age na vida publica e
contribui, a partir de sua idiossincrasia, na constru¢ao do mundo comum. Esse individuo, no
afa de suprir suas necessidades, deixa de lado sua acio com os outros e abre espaco a que
outro tome as decisGes por ele.

Arendt parte da premissa de que os seres humanos sao seres chamados a viverem
juntos, ou seja, nossa existéncia esta intrinsecamente ligada a nossa capacidade de nos
relacionarmos com os outros. Isso se expressa quando ela diz que “nenhuma vida humana,
nem mesmo a vida do eremita em meio a natureza selvagem, é possivel sem um mundo que,
direta ou indiretamente, testemunhe a presenca de outros seres humanos” (ARENDT, 2020,
p. 27). A convivéncia que ha entre os seres humanos, no entanto, nao se limita apenas a mera
interacao entre individuos, mas envolve sobretudo uma dimensao politica. A condigao
humana, segundo Arendt, é marcada pela pluralidade, o que significa que cada individuo é
unico e irrepetivel. Somos diferentes uns dos outros em nossa singularidade, mas, a0 mesmo
tempo, compartilhamos o mundo comum em que vivemos. Essa condi¢ao de vivermos e
estarmos juntos é o que torna possivel a existéncia da agdo politica, que, para Arendt, é
“prerrogativa exclusiva do homem; nem um animal nem um deus ¢ capaz de agdo [politica],
e s6 a agdo [politica] depende inteiramente da constante presenga de outros” (ARENDT,
2020, p. 28).

O fato de a atividade humana da acdo ser condicionada a vivéncia comum dos
homens fez com Arendt compreendesse o porqué da tradugao adotada pelos escolasticos do
ser humano como um animal politico, de Aristoteles, para o ser humano como animal social.
Como bem explica Dias, para Arendt, “um dos indicios que nos apontam a perda do
significado originario da politica ja surge na Idade Média na substitui¢do do termo politico
port social, fato que nos aparece na traducao do zoon politikon aristotélico pelo animal socialis
feito por Séneca e Tomas de Aquino” (DIAS, 2013, p. 135). Nao havia, portanto, segundo
Arendt, no mundo antigo, a no¢ao de uma esfera social. Na interpretagdo arendtiana do
pensamento politico de Aristételes, a esfera publica era identificada com a agao politica, o
espagco no qual os individuos se encontram, se comunicam, debatem, expressam suas
opinides e participam ativamente da vida politica.

Na concepgao de Arendt, a mudanca de traducao de zoon politikon para animal socialis

foi crucial para a perda de uma caracteristica propriamente humana e que distingue inclusive
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os seres humanos dos outros seres da natureza: a acao politica. Antes mesmo de A condicao
bumana, Arendt expressa esse ponto de vista no texto “Karl Marx e a tradi¢ao do pensamento

politico ocidental”, de 1953:

A palavra politikon nio significava mais um modo de vida extraordinario, inico,
de convivio no qual as verdadeiras capacidades humanas do homem, distintas de
suas caracteristicas meramente animais, podiam se mostrar e se provat. Passou a
significar uma qualidade geral que os homens compartilham com muitas espécies
animais, que talvez tenha sido mais bem expressa pelo conceito estoico da
humanidade como uma horda gigantesca sob o comando de um pastor super-
humano. (ARENDT, 2021, p. 59)

Ela aponta, igualmente, que o processo de traducdo de outra palavra trouxe o mesmo
prejuizo para o pensamento politico e, como consequéncia, a emergéncia do social em
detrimento do publico. Originalmente a palavra /gos significava, no grego classico, tanto
palavra quanto razao, portanto manifestava a capacidade do discurso e a capacidade de
pensar. Ora, quando /ogos se tornou ratio, na traducao latina, a capacidade do discurso se
esvaiu da palavra, enfatizando unicamente a capacidade de pensar. O problema disso, aponta
Arendt, reside no fato de que a experiéncia grega original mantinha a caracteristica discursiva
da razdo, o que enfatizava a interacdo do individuo com os outros, punha em destaque a
pluralidade humana, algo que nao acontece em ratio, posto a énfase residir somente no pensar
solitario e individualista, naquilo que a razdo pode encontrar por si mesma, expresso, por
exemplo, na questao dos universais.

Compreendemos, assim, que o pensamento de Arendt se apresenta como fulcral para
entender a sociedade moderna a partir do advento de um tipo de individualismo que se afasta
da esfera publica e encontra um novo tipo de esfera, a social. Quando se provocou uma
confusio entre as esferas publica e privada, nao foi o simples desaparecimento de uma ou
outra que ocorreu, mas, na verdade, gestou-se um tipo de esfera que possui uma certa
publicidade, posto que ha luz sobre ela e os individuos podem se mostrar, mas com
caracteristicas da esfera privada, despontando sua despreocupacio com mundo e,
curiosamente, fazendo emergir ndo uma singularidade prépria a cada um de nos, sendo uma
adequacao das formas de existir a modelos abrangentes e pouco distintos entre si. A
publicidade do social, podemos assim interpretar, ambiciona nio a singularizagdo dos
individuos, mas a sua massifica¢ao; é a perda da capacidade de agir, de engendrar novidades
ao mundo e de preserva-lo. No lugar da agdo, cabe agora, na esfera social o comportamento.

Segundo Antunes, esse processo se deu da seguinte forma:

Contrariamente ao modelo grego de oposi¢do entre o ozkos e a polis defendido por
Arendt, a politica passou a preocupar-se com a esfera privada, ou seja, o social
privado adquiriu um estatuto de agao politica. A economia, anteriormente ligada
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ao lar transformou-se em economia politica doméstica ao setvico do
conformismo privado. A estatistica, instrumento da nova economia tende, a
reduzit o homem a um produto quantitativo remetendo a histéria para um
conjunto de leis automatica objetivas que niao podem ser contrariadas pela
pluralidade de opinides subjetivas (ANTUNES, 2023, p. 7).

Seguindo a tradi¢ao da filosofia classica, sobretudo de Aristételes, Arendt admite o
contraste da esfera publica e da esfera privada, como o espaco do lar, das necessidades
individuais e da vida familiar. Embora reconhega a importancia da esfera privada, ela
argumenta que ¢ na esfera publica que de fato ocorre a agao politica. Esta é o processo de
intervengao ativa no mundo, de tomar iniciativas, de se posicionar e de exercer a liberdade.
E através da acio politica que os individuos podem se tornar cidadios engajados e participar
da constru¢io do espaco publico/politico, caractetizado pela visibilidade e pela exposicio
publica das agdes e palavras dos individuos, que tém a oportunidade de se envolver em
atividades politicas, influenciar o curso dos acontecimentos e contribuir para a formacao da
opinido publica. A esfera privada, por sua vez, refere-se ao dominio das necessidades
individuais, da vida familiar e das relagdes pessoais. Eo espaco onde os individuos buscam
sua propria subsisténcia, atendem as suas necessidades basicas e mantém relacGes intimas
com familiares e amigos proximos.

A grande descoberta de Arendt neste ponto foi perceber como a esfera privada
adentrou no espago publico, mostrando como uma atividade que visava o interesse comum
passou a defender interesses privados ou apenas de alguns membros da sociedade. Outro
problema apontado por Arendt, e que esta relacionado a emergéncia do social, diz respeito
as sociedades de massas. Segundo Correia, “a exceléncia, a singularidade e a pluralidade dos
agentes no espago publico politico a esfera social contrapoe o conformismo, o anonimato e
a uniformidade dos individuos na luta competitiva pela vida nas sociedades de massas, na
unificagao antipolitica dos muitos em um s6” (CORREIA, 2022, p. 1). Nada mais desfigura
a a¢ao politica do que a massificagao da sociedade, pois esta retira do individuo o poder de
falar, de discursar, de se mostrar quem é em meio a pluralidade dos demais. Couto explica
dizendo que “as massas nao se unem pela consciéncia de um interesse comum e falta-lhes
aquela especifica articulacio de classes que se expressa em objetivos determinados,
limitados e atingfveis” (COUTO, 2019, p. 1). Isso se reflete, por exemplo, nas pessoas que
sao indiferentes a politica e ndo interagem em vista do bem comum, buscam s6 os proprios
interesses e sao incapazes ou mesmo nao querem pensar e agir de tal modo que as decisoes
politicas tragam beneficios para todos. Essas pessoas tornam-se presas faceis da

manipula¢io ou siao levadas a optar por regimes tirdnicos/autoritarios, uma vez que
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entendem que tais regimes atuam em beneficio delas e nio se importam com quem ¢é
perseguido ou negligenciado pelo regime; chegam, inclusive, a nio perceber quando elas
mesmas sdo vitimas do regime autoritirio.”

Arendt nao menospreza a esfera privada, ela enfatiza, no entanto, a importancia de
preservar a esfera publica como um espaco em que os individuos podem se engajar
politicamente e exercer sua liberdade e responsabilidade. O problema reside quando a esfera
publica é tomada por questoes e problemas préprios da vida privada e, assim, abre espago
para o dominio da esfera social. De acordo com Santos, “a ascensdao do social coincidiu
historicamente com a transformagao da preocupagao individual com a propriedade privada
em preocupagao publica” (SANTOS, 2012, p. 230). Houve, portanto, ndo somente uma
indistingao de conceitos, sobretudo entre social e politico, mas, o que foi mais danoso para
a histéria da humanidade, uma mudanca na vivéncia de cada uma das esferas, em que privado,
publico (politico) e social se mesclam e perdem seus significados proprios.

Evidentemente nao se deve pensar que existem fronteiras intransponiveis entre esses
conceitos, posto serem atividades humanas e esferas de existéncia que estardo em constante
correlagao. A inser¢ao de questdes privadas na esfera publica, cabe também dizer, nao
significa que circunstancias de ocorréncia na esfera privada nao possam vir a ser de interesse
publico-politico — tal como situagdes de violéncia doméstica, por exemplo —, mas que a esfera
publica nao pode ser pensada sob o signo do privado, da propriedade, mas, sim, pela via
daquilo que é comum aos cidadaos.

O que Arendt quer chamar a atengdo, pensamos, é ao fato de que o uso privado da
esfera publica e a ascensao do social podem cada vez nos conduzir a perda de uma dimensio
importante do nosso modo de estar presente no mundo: a agao politica. E frente a isso que
Santos afirma: “nessa perspectiva, a ideia vigente na sociedade de massas — de homem como
animal social e nao animal politico — ameaca a extin¢gao da humanidade, uma vez que a
sociedade tem um carater monolitico em que o conformismo s6 da lugar a um unico interesse
e uma unica opiniao” (SANTOS, 2012, p. 231).

Acrescentamos, ainda, que, na interpretagao de Arendt, as esferas publica e privada

foram incapazes de resistir a0 crescimento constante da social, uma vez que a

4 Antunes explica que isso se da também: “Quando o interesse comum da politica se transforma no interesse
unico privado do regime tirdnico e da sociedade de massas surge a destruicio da comunhio na esfera publica
criando-se as condi¢Ges para o aparecimento do totalitarismo. Especificamente, a sociedade massas destrdi a
esfera privada e a esfera publica: impede a pluralidade de opinies num espago publico comum; exclui os
homens da casa e da familia enquanto refigios perante o mundo” (ANTUNES, 2023, p. 10).
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contradicdo entre o privado e o publico, tipica dos estigios iniciais da era
moderna, foi um fenémeno temporario que trouxe a completa extingio da propria
diferenca entre as esferas privada e publica, a submersio de ambas na esfera do
social. [...] a esfera publica porque se tornou funcdo da esfera privada, e a esfera
privada porque se tornou a Unica preocupa¢io comum que sobreviveu.

(ARENDT, 2020, p. 85)

Aqui se explicita o pensamento arendtiano a respeito do colapso do publico e privado
em detrimento do social. Por causa deste, aquelas duas formas distintas da existéncia humana
correm risco, pela confusiao de papeis, de desaparecerem. De acordo com Aguiar, “o social
retirou da esfera politica a dimensao de publicidade e da esfera privada a ocupagao com a
esfera das necessidades. Com a ascensdo do social, as atividades executadas privadamente
passaram a ter importancia publica e o que era tipico do publico passou a ser um luxo”
(AGUIAR, 2004, p. 10). E como se as pessoas e a sociedade, ao priorizarem a economia,
acabassem criando um estado geral de escravizagdo, pensando este termo como o fim da
liberdade politico para formar um mundo comum em funcio de uma vida reduzida a
realizagdo de necessidades, sejam as bioldgicas, sejam as criadas pela técnica.

A utopia de que a sociedade, ao se dedicar exclusivamente a gera¢ao da abundancia,

”> também invadiu o

criaria um estado de liberdade nio se cumpriu, porque a “laborizagao
lazer, o tempo livre das necessidades de trabalhar, por exemplo, na forma da industrializagao
do divertimento ao transformar tudo em entretenimento, produtos que sao consumidos e
que pouco agregam a nossa existéncia, mais ainda, diversos momentos da vida passam a ser
visto em funcao do progresso, da geragao da abundancia, da mera utilidade. Consumir, uma
atividade ligada diretamente ao trabalho e, por isso, seu outro lado, tornou-se, para muitos,
a unica alternativa as dores diaria, 0 momento de descanso e regeneragao que prepara outro
dia laboral. Pode-se dizer, portanto, que Arendt verifica uma “laborizacao” geral das
atividades sociais, ou seja, tudo passa a ser referido a atividade tipica da privatividade, a
manutengao da vida biologica, na medida em que todas as atividades sao transformadas em

variagdes do trabalho, caracteristica propria de uma sociedade de trabalhadores, isto ¢, de

consumidores.

5 Quando se fala em laborizagio refere-se, no pensamento arendtiano, as atividades relativas ao trabalho, a qual
se distingue das atividades relativas a fabrica¢do, conforme descrito na nota 2, acima.
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Conclusiao

A guisa de conclusio, uma questio que se coloca sobre o sentido da palavra social
diz respeito ao significado contemporaneo e comum do termo social enquanto preocupagio
com as questoes de injustica e exploragio do homem pelo homem. Como entdo conceber o
social arendtiano para além de uma esfera da vida humana? Sera que Hannah Arendt nao se
preocupava com os problemas dos pobres e explorados? E possivel que, a partir de uma
aproximacao superficial, seja essa a impressio que se tenha: a concepgao de social em
Hannah Arendt é demasiada tedrica para tocar os problemas concretos da atualidade.
Ademais, em outras obras, como em Sobre a revolugao, Arendt (2011) parece indicar que certos
fracassos das revolucoes se deram relativamente a tentativa de se colocar a resolucio da
questdo social® — isto é, a pobreza — a frente da expansio da liberdade politica. O grande
problema — e Arendt nao parece saber resolvé-lo — gira em torno da dificuldade de se fundar
a liberdade politica, proporcionando uma vida cidada ampla, junto a uma populacio
miseravel sem que as questdes privadas nao subvertam o espago publico.

Entendemos, nesse sentido, que se deve compreender, segundo Aguiar, que “a luta
de Arendt ndo é contra o empenho da sociedade para resolver a questao social, mas com a
repercussao desse empenho na politica. Isto ¢, Arendt nao é contra a questdo social, mas a
favor da grandeza humana” (AGUIAR, 2004, p. 17). Nao pretendemos propor uma solugao
para o problema da questdo social, mas abrir o espago para discussao a partir de nossa
interpretacao, seguindo a construcao arendtiana, das caracteristicas da esfera social.

O sacrificio da esfera politica em nome de uma pretensa resolu¢io dos
chamados problemas sociais inseridos na questiao social nao levara a solugio dos mesmos,
porque as sociedades da abundancia e do consumismo nao sao constituidas, grosso modo,
por cidadaos, aqueles que estardo juntos em busca da superacao dos problemas comuns, mas
por consumidores, ou sejam pessoas cuja Unica preocupagao é satisfazer suas necessidades
individuais. Além disso, uma questao social absolutizada tende a desencadear um ciclo que
se repete, porque a necessidade de suprir as condigdes basicas de sobrevivéncia faz parte do

ser humano, enquanto um ser biologico.

¢ Sobre a questio social, Ribeiro (2022, p. 24) faz uma leitura critica sobre a diferenciacio entre as categorias
social e politico em Hannah Arendt, bem como nés explica, ainda, sobre a questdo social: “A existéncia da
pobreza é o que Arendt entende por questdo social e é a partir desta ideia que ela argumenta sobre o fracasso
da Revolucio Francesa e o sucesso da Revolucdo Americana, em um primeiro momento. Esta nogéo estd, em
Sobre a Revolugdo, duramente marcada pela ideia de que a pobreza nido pode ser solucionada por meios
politicos, mas técnicos e que sua entrada no ambito publico traz sérios prejuizos para politica”.
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Como foi mostrado ao longo deste texto, Hannah Arendt compreende a esfera
privada como o espaco da vida doméstica, das relagées pessoais e da intimidade. Além disso,
em sua visao, a esfera publica seria o espago no qual os cidadaos se reinem para discutir e
deliberar sobre questées politicas e tomar decisdes em conjunto. A esfera publica, vimos, é
fundamental para a vida politica e para a liberdade dos individuos, pois é nela que eles podem
exercer sua capacidade de agir e se envolver ativamente na vida comum. No entanto, Arendt
argumenta que a esfera social, com seu foco na produgdo e no consumo, invadiu a esfera
publica, tal como Arendt também discute o problema da questdo social, ao qual apenas
aludimos acima. Ela sugere que as demandas da esfera social, como a busca incessante por
riqueza e sucesso matetial, ou mesmo a resolu¢io da miséria,” minaram da mesma forma a
esfera privada, levando ao enfraquecimento das relagoes familiares e interpessoais, quanto a
publica, ao reduzirem-na tio somente ao ditado pela necessidade, ndo dando espago para a
liberdade e transformando a politica em governo e administragao.

Na sociedade moderna, como pudemos ver, as pessoas sao cada vez mais definidas
por seu trabalho e suas atividades aceleradas. O que antes era preocupacio com a
manutencao do lar adentra o espago publico, como a economia e os meios da sobrevivéncia;
o mundo da necessidade é levado ao mundo politico. Ela observa que a esfera social,
dominada pelas necessidades de produgdo e consumo, tende a reduzir os individuos a meros
consumidores e nio a cidadaos de fato. Consequentemente, a politica ¢ frequentemente
relegada a um segundo plano, e a esfera publica perde sua vitalidade e importancia. Ela
acreditava que a expansio da esfera social e a diminui¢ao da importancia da esfera publica e
da esfera privada eram sintomas de uma crise mais ampla na esfera politica e na vida humana
em geral, ou seja, o desaparecimento do publico e do privado com a emergéncia do social

Arendt, portanto, esta preocupada com o declinio da vida politica. O individualismo
cada mais exacerbado leva as pessoas a duas atitudes igualmente nocivas a vida politica. A
primeira seria o desinteresse pessoal pela coisa publica, quando esta ndo toca a pessoa
diretamente, nao mexe com suas necessidades mais imediatas e nao reproduz
fundamentalmente suas crengas e gostos pessoais. A politica deixa de ser uma atividade
voltada de fato para o coletivo dos cidadaos. Disso deriva também a segunda atitude nociva:
fazer da atividade politica um beneficio apenas pessoal. E realmente misturar o privado e o

publico de tal forma que o publico/politico esteja unicamente a servico do bem estar privado

7 Deixe-se claro que isso ndo significa, no pensamento de Arendt, algum tipo de defesa da manutencio do
estado de miséria, mas, sim, de uma preocupacio de como o espago publico esta em constante risco, o que, por
sua vez, nao auxilia na resolugdo da propria miséria, mas a aprofunda
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do agente politico, enquanto o dito cidadio comum, aquele que nao esta diretamente
tomando as decisoes, torna-se um mero cliente/consumidor/seguidor de quem o representa
politicamente.

Por fim, gostarfamos de sugerir que a critica de Arendt ao advento do social nio é
apenas uma critica a modernidade, senao, sobretudo, aos modelos de compreensio da
politica que foram gestados nela, em destaque para os dois polos que ha mais de um século
dominam os debates publico-politicos: o comunismo e o liberalismo. Por mais que seja
possivel compreender alguns elementos positivos provenientes de ambas as correntes — tal
como a luta para que trabalhadores possam a vir a ser cidadaos efetivamente, no primeiro
caso, ou a defesa das liberdades individuais, no segundo —, Arendt também percebe que tais
conquistas podem também ser conduzidas a resultados catastroficos, ndo como causas
necessarias, mas em sua desconexao com o cuidado com o mundo publico e a perda da
liberdade politica.

Quanto ao comunismo, Arendt desconfia da igualdade plena de todos os individuos;
nao por considerar que alguns devam ser superiores a outros, ou por defender quaisquer
projetos de dominag¢ao, mas por entender que a igualdade se da entre pares, entre individuos
que convivem e compartilham um mundo politico comum, nao sendo mais que abstracio
vazia defender uma igualdade genérica que ndo consegue se tornar efetiva na realidade.
Quanto ao liberalismo, Arendt critica sua defesa irrestrita da liberdade individual, ndo por
considerar que nao devemos ter essa liberdade, mas por compreender que esse modelo é
insuficiente, pois ¢ alheio as questoes politicas, de tal modo que a liberdade liberal é uma
liberdade das coisas politicas, um estar liberado de se preocupar com o mundo a fim de
dedicar-se inteiramente a si mesmo e seus empreendimentos privados. No lugar de uma
igualdade abstrata, Arendt propde uma igualdade entre aqueles que dividem uma realidade
comum; no lugar de uma liberdade individualista, é proposta uma liberdade politica que s6 é
possivel junto aqueles que sao iguais a mim e podem agir em concerto em defesa do mundo
comum, protegendo e conservando o que nos da seguranca e criando e transformando aquilo

que nao espelha mais as demandas das novas geragoes.
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A questio da Religido tem sido retomada na
contemporaneidade através de varias perspectivas,
tais como sua relacio com a racionalidade secular,
com as varias formas de fundamentalismo, com os
movimentos carismaticos e pentecostais e em sua
relacdo com a esfera publica. A modernidade, no
entanto, permanece uma referéncia fundamental
para nossa compreensio da Religido e sua relacdo
com a racionalidade. O fil6sofo alemido Friedrich
Daniel Schleiermacher (1768-1834) foi um dos
maiores apologistas da Religido na modernidade,
sua obra Discursos sobre a Religido aos ernditos que a
desprezam (Reden iiber die Religion an die Gebildeten unter
ihren Verdchtern, 1799) situa-se numa posi¢ao de
relevo ao resgatar uma compreensio do carater
universal da religiosidade e sua fundamentagio no
chamado saber imediato, na intui¢io racional e no
sentimento. Para ele, a Religido define-se como
Sentimento de dependéncia em relagio ao Universo (Gefithl
der schlechthinniger Abhingigkeit). Pretendemos
apresentar nesse artigo as principais tematicas
discutidas nessa obra, tais como a ctitica de
Schleiermacher ao pensamento iluminista inglés e
francés em sua rejeicio a Religido, a distingdo entre
Religidao, Metaffsica e Moral, a vincula¢do da
religiosidade com a Mistica e, principalmente, o
conceito de sentimento (Gefithl) de dependéncia
do Universo no pensamento de Schleiermacher.

Palavras-Chave: Religido, Sentimento, Filosofia

The issue of Religion has been taken up in
contemporary times through various perspectives,
such as its relationship with secular rationality, with
the various forms of fundamentalism, with the
charismatic and Pentecostal movements and in its
relationship with the public sphere. Modernity,
however, remains a fundamental reference for our
understanding of Religion and its relationship with
rationality. German philosopher Friedrich Daniel
Schleiermacher (1768-1834) was one of the
greatest apologists for Religion in modern times,
his work “Discourses on Religion to Scholars who
despise it” (Reden iiber die Religion an die Gebildeten
unter ihren Verdchtern, 1799) if in a prominent
position when rescuing an understanding of the
universal character of religiosity and its foundation
in the so-called immediate knowledge, rational
intuition and feeling. For him, Religion is defined
as “Feeling of dependence in relation to the
Universe”  (Gefithl  der  schlechthinniger
Abhingigkeit). We intend to present in this
communication the main themes discussed in this
work, such as Schleiermachet's criticism of English
and French Enlightenment thinking in his rejection
of Religion, the distinction between Religion,
Metaphysics and Morals, the link between
religiosity and Mysticism and, finally, the concept
of feeling (Gefiihl) of dependence on the Universe
in Schleiermacher's thought.

Keywords: Religion, Feeling, Philosophy

Rev. Helius

‘ Sobral ‘ v.5 ‘ n. 1 ‘

p. 33-43 Especial



about:blank

SILVA, F. J. Religido e sentimento nos “Discursos sobre religiao”...

34

1. Introdugao

Friedrich Daniel Schleiermacher (1768-1834) foi um dos espiritos mais brilhantes
do Romantismo alemio' e um dos maiores tedlogos de sua época, sendo considerado o
fundador da teologia protestante moderna, além de ter desenvolvido as bases de uma
hermencéutica filoséfica. Sua concepgao de hermenéutica é hoje classica, porém o filésofo se
tornou mais conhecido por sua preocupagio com a autonomia da Religido, merecendo
destaque a obra que publicou sob pseudonimo, Discursos sobre Religiao (Reden diber die Religion,
1799). Ele também escreveu em diversas areas da Filosofia, destacando as varias versdes de
sua Dialética, a Etica, a Pedagogia, a Estética e Hermenéntica e Critica.

Schleiermacher foi um dos grandes estudiosos de Platio, o qual ele traduziu para o
alemao em parceria com Schlegel (1772-1829), o qual depois abandonaria o projeto. Uma de
suas principais contribui¢Ges ¢ a tentativa incansavel de interpretar os Didlggos do filésofo da
Academia, no sentido de expor sua doutrina e o encadeamento de suas ideias de uma forma
sistematica e rigorosa”. As fontes do pensamento de Schleiermacher sio: a filosofia de Platio,
o Neoplatonismo, a Mistica ¢ o Pietismo cristios e os pensadores romanticos alemaes.
Também podemos rastrear a influéncia os pensadores modernos como Espinosa (1632-
1677), Immanuel Kant (1724-1804), August Eberhad (1739-1809) e Friedrich Schelling
(1775-1854).

A Dialética schleiermacheriana é uma forma de articulagdo necessaria para o
entendimento dos fundamentos da Fisica e da Etica, uma forma arquitetonica e positiva do
saber. A sua dialética tem tanto um aspecto dialégico de origem platonica quanto metafisico
de fundagao das ciéncias. Assim, como um poés-kantiano, ele busca superar tanto a filosofia
do Eu absoluto de Fichte, quanto a filosofia da identidade de Schelling em relagdo as questoes
do Idealismo e do Realismo.

Em um primeiro momento, o filésofo se confronta com a ideia do ‘Eu penso’
kantiano, em seguida discute com o pensamento sobre a Fé ou Crenca (Glaube) e o saber

imediato de Friedrich Jacobi (1743-1819), para, por fim, superar a teologia racional, a

1O Romantismo alemdo surgiu no século XIX como forma de contraposi¢do ao racionalismo iluminista, e sua
crenga no progresso e na supremacia absoluta da ciéncia e da razio, que relegava o sentimento a um plano
inferior e abandonando a ansia do infinito. Os romanticos tinham no sentimento e no infinito ideais elevados,
valorizando a paixdo, a interioridade e as emocGes como algo que a razdo nio pode desprezar, assim, a
conciliagdo dos opostos era uma meta interna ao Romantismo. Entre seus expoentes podemos citar Herder,
Schlegel, Schelling e Scheliermacher.

2 A proposta de interpretagao de Platdo por Schleiermacher serviu de paradigma durante mais de 300 anos,
sendo recentemente contraposto a nova interpretacio de Platdo da Escola de Tibingen-Mildo. Ver artigo VAZ,
H.C. Lima. Uw novo Platio? In: Revista Sintese, 1990.
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metafisica abstrata e assumir sua filosofia fundada na ideia de uma “intuicdo e sentimento do
universo em seu ser e sua forma ideal eterna, do eterno e do infinito no temporal” (Anschanen
und Fiihlen des Universums nach seinem ewigen idealen Gebalt und Wesen, des Unendlichen, des Ewigen
im ZLeitlichen), ou ainda como um “sentimento de dependéncia universal” (E:in Gefub! der
schlechthinniger Abhingigkeit)’.

A filosofia de Schleiermacher como pensamento dialético busca a sintese de
oposicoes (SCHLIEIERMACHER, 1999, p. 11), tais como Ideal e Real, Universal e Singular,
Infinito e Finito. Os dois grandes desenvolvimentos e contribui¢oes dadas pelo filésofo
dizem respeito a Dialética e 2 Hermenéutica, ambas tratam da relagdo entre pensamento e
linguagem. A Dialética, que para os gregos se relacionava ao processo dialégico de
contraposicio de argumentos em vista da verdade (dialegesthai)’, assume em Schleiermacher
uma fungdo de teoria do conhecimento ou fundamento do saber, uma teoria que permite
pensar a conexao profunda entre a Fisica e a Etica®, como ele pretendeu estabelecer ainda
em seus primeiros esbogos.

Além disso, a Dialética pensada pelo filésofo tem uma relagao intrinseca com outra
disciplina a qual ainda estava em via de sistematizacido, a Hermenéutica’, a qual até entio
servia apenas de técnica de interpretacao de textos filologicos, sagrados ou juridicos,
tornando-se com nosso autor uma forma de saber que trata das condigdes universais da
propria compreensao e interpretacio. A influéncia da Hermencéutica de Schleiermacher se
ampliara a ponto de ser inserida na pauta da discussio filoséfica e epistemoldgica a partir de
Wilhelm Dilthey (1833-1911), posteriormente assumindo uma perspectiva ontolégica com
Martin Heidegger (Sere Tempo, 1927) e Hans Georg Gadamer (1 erdade e Método, 1960).

Nesse sentido, faz-se necessario retomar a discussao do giro filoséfico operado pela

concepcao de Religiao schleiermacheriana, bem como a articulagao com os conceitos de

3 SCHLEIERMACHER, F.D. Sobre a Religido. Traducdo Daniel Costa, SP, Novo Século, 2000. Conferir também
a edi¢io alemi aos cuidados de Rudolf Otto: SCHLEIERMACHER, F.D. Uber die Religion, Reden an die Gebildeten
unter ihren Verdchtern, Gottingen, UTB Vandenhoeck, 1991. A definicdo dada por Schleiermacher é: “Anschanen
und Fiiblen des Universums nach seinem ewigen idealen Gebalt und Wesen, des Unendlichen, des Ewigen im Zeitlichen” (p.53).
4 Schleiermacher faz parte da longa tradicdo da dialética ocidental que tem suas origens nos gregos, Zendo,
Heraclito, chegando ao seu auge com Platio e Plotino, passando pelos medievais, chegando até Kant, Hegel e
Schelling. A Dialética tem sido concebida ora como uma arte da palavra (Zenao), uma técnica de debates (a
Topica aristotélica e a Dialética dos medievais), mas ainda como uma concepgio da realidade, pensada como
resolucio de contrarios (Heraclito, Hegel).

5 Sobre o fundamento dialético sistema filosdfico de Schleiermacher, conferir: SCHLEIERMACHER, F.
Dialektik (1811), herausgegeben Von Andreas Arndt, Hamburg, Felix Meiner, 1986.

¢ A palavra hermenéutica deriva do grego hermeneuein, ato de interpretar. A Hermenéutica desde os antigos tem
sido concebida como um método capaz de interpretar e compreender os textos filolégicos, juridicos e
teolégicos. Schleiermacher sera responsavel pelo desenvolvimento de uma hermenéutica de carater universal,
que estabeleca as condi¢des de possibilidade de toda a compreensao.
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saber imediato, intuicdo e sentimento para perceber sua atualidade e as possibilidades que

podem abrir apara a discussdo contemporanea.

2. Religido, Saber Imediato e Sentimento nas Reden iiber die Religion (1799)

Ao contrario de Fichte (1762-1814) e Hegel (1770-1831), cujo ponto de partida
absoluto é puramente abstrato e descartaria uma relagao prévia com o saber das ciéncias
particulares, Schleiermacher fundamenta a Dialética em uma compreensao da subjetividade,
sua relagao com a intui¢ao e no conceito de sentimento de dependéncia universal.

Nesse sentido, devemos rastrear os principios fundantes desta abordagem nos
conceitos de Intuigdo, Saber imediato e Sentimento a partir da filosofia de Friedrich Jacobi
(1743-1819) e na obra sobre Re/giao do proprio Schleiermacher. Um dos elos que liga Jacobi
a Schleiermacher é o pensamento de Espinosa (1632-1677). O autor da Hermenenta reconhece
a importancia fundamental de Espinosa em sua reflexdo sobre a religiao, principalmente no

que diz respeito a sua visao intuitiva de Deus:

Sacrificai comigo respeitosamente um riso aos modos de Espinosa, o santo
reprovado! Ele estava penetrado pelo superior espirito do mundo, o Infinito era
seu comeco ¢ seu fim; o Universo, seu unico e eterno amor; com santa inocéncia
e profunda humildade se refletia no mundo eterno e via também como ele era seu
espelho mais amavel; estava pleno de religido e pleno de espirito santo e por isso
também se encontra ali, sé e inalcancado, mestre em sua arte, porém situado
acima do grémio dos profanos, sem discipulo e sem direito a cidadania
(SCHLEIERMACHER, 2000, pp. 36-37).

Quando falamos de saber imediato deve-se ter como um dos principais
representantes o nome do filésofo alemao Friedrich Jacobi, um pés-kantiano discipulo de
Rousseau que teve grande influéncia no movimento pietista. Jacobi esta ligado a uma defesa
da crenca religiosa para além das demonstrag¢oes, uma releitura do pensamento de Espinosa
sob a perspectiva da filosofia transcendental de Kant.

Friedrich Heinrich Jacobi’ escreveu em 1785 uma série de cartas polémicas a Moses
Mendelssohn (1729-17806) e as Cartas sobre a doutrina de Espinosa (Briefe iiber die Lehre Spinozas),
apontando para a simpatia de Lessing em relagao ao espinosismo, dando origem a famosa
“querela do panteismo” (Pantheismusstreii), tal querela enfatizava a vinculagao do panteismo

de Espinosa com o atefsmo. Jacobi tem a oportunidade de apresentar sua contestagao realista

" Nascido em Dusseldorf em 1743, faleceu em Munique, 1819, esteve na corte da Baviera durante algum tempo,
depois se formou em Paris e Genebra, conheceu e tratou com Diderot e Bonnet. Em Dusseldorf, trabalhou
num cargo de finangas, foi presidente da Academia de Ciéncias na Baviera tendo residido até seus ultimos dias
em Munique.
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a0 idealismo critico nutrido pelo ceticismo de Hume (além das Cartas podemos citar ainda a
obra David Hume, sobre a Fé, on idealismo e realismo de 1779) %, bem como desenvolver e expor
seu proprio pensamento sobre o saber imediato, a fé e Deus.

As concepgdes de Jacobi estdo ligadas as de Kant segundo as quais nao ¢é possivel
conhecer a Deus através do entendimento finito, pois este se limita aos dados fornecidos
pelos sentidos nao podendo ultrapassa-los e chegar a coisa—em—si mesma. Essa concepgao
esta ligada a critica de Kant ao idealismo, apontando para uma tentativa realista, segundo a
qual o conhecimento esta fundado na Fé ou Crenga (Glaube), uma espécie de ‘sentimento da
razao’ que permite admitir a existéncia do mundo para além de nossa subjetividade e legitimar
o saber cientifico.

Segundo o pensamento kantiano, nao é possivel conhecer a Deus através do
entendimento finito, pois este se limita aos dados sensiveis fornecidos pelos fenomenos sob
categorias do entendimento, nio podendo ultrapassa-los e chegar ao conhecimento da coisa—
em—si mesma e ao incondicionado. Ja que nao podemos demonstrar a existéncia de Deus
pela razio natural resta-nos uma espécie de intuicio pela qual ele se nos apresenta
imediatamente, isto ¢, pela Fé. Esta intuicao (Anschanng) é direta, sem mediagdes intelectuais,
como algo simplesmente dado que niao requer reflexao prévia.

Tal saber carece de mediagbes e de diferenciagiao sendo analogo ao conhecimento

mistico de Deus, segundo Jacobi:

Tomo o homem todo sem dividi-lo e constato que sua consciéncia é composta
de duas representagbes originarias, a representagio do condicionado e do
incondicionado. Ambas estdo inseparavelmente ligadas uma a outra, mas de tal
maneira que a representacio do condicionado pressupde a representacio do
incondicionado e s6 pode ser dada nesta. Nio precisamos, pois, procurar primeiro
o incondicionado, mas temos de sua existéncia a mesma certeza, sem ainda maior
do que temos de nossa propria existéncia condicionada (BECKEMKHAMP,
2004, p. 58).

O conceito central na filosofia da religiao de Jacobi é a Fé, que se liga ao saber
imediato (Unmittlebare Wissen) sendo a certeza nao mediata da existéncia de Deus, certeza essa

indemonstravel, como observa Nicolai Hartmann em A Filosofia do 1dealismo Alemao:

Jacobi converte este conceito de fé no fundamento de sua teoria. Nio existe razdo
alguma para duvidar da realidade das coisas fora de nés. Ha, pelo contrario, uma
certeza imediata e instintiva dessa realidade que é natural a toda consciéncia que
ndo tenha sido tocada pela reflexdo céptica. Esta realidade das coisas ndo pode
ser provada. Uma prova seria tarefa do conhecimento discursivo. Mas a certeza
imediata também ndo precisa de prova ja que s6 um ponto de vista artificioso da
reflexdo a pode pdér em duvida. Por este motivo, tem de fracassar qualquer
reflexdo que parta da consciéncia. O conhecimento estda encerrado na rede de

8 LEITE, Thiago Magalhdes. Crenga, razdo e entendimento segundo o realismo de F.H. Jacobi. In: Cadernos de
Filosofia Alema, v.19, n.1, SP, FFLCH-USP, 2014, pp.169-188.
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formas gnosioldgicas que sdo de absoluta origem subjetiva, mas essas formas niao
alcancam o real. Ora, visto que na percep¢io temos consciéncia da realidade uma
realidade que nio emana do sujeito essa consciéncia da realidade ndo pode, por
sua vez, ser de origem subjetiva. Aqui se distingue claramente o real da
representacao do real. Portanto, tem de haver qualquer coisa na percepgao que
ndo se esgota na simples representacio. Mas isto ¢ justamente o préprio real
(HARTMANN, 1983, p. 40).

Jacobi insiste assim na autonomia da realidade perante o sujeito que conhece, seu
realismo se contrapoe ao “casulo” da subjetividade kantiana, a qual pressupde as condigoes
de possibilidade da experiéncia, mantendo em seu nucleo a impossibilidade de conhecer as
coisas mesmas. Nesse sentido, faz-se necessario ultrapassar a barreira intransponivel imposta
por Kant ao conhecimento do real, de tal forma que devemos pressupor um mundo fora de
nbs com existéncia real ao qual se refere nossa intui¢ao, essa apreensao da realidade de forma
imediata permite romper o abismo criado por Kant entre a subjetividade e a realidade.

Aqui podemos perceber a clara influéncia de Espinosa no interior do pensamento
idealista alemao. Tal inser¢do do espinosismo sera fundamental para compreender as
transformacgoes operadas pelos filésofos pds-kantianos (Schelling e Hegel), cuja forma de

saber assemelha-se aquilo que Espinosa (na Ezica) definia como conhecimento intuitivo:

Além destes dois géneros de conhecimento (opinido ou imagina¢io e razdo), ha
ainda um terceiro como o mostrarei a seguir, a que chamaremos ciéncia intuitiva.
Este género de conhecimento procede da ideia adequada da esséncia formal de
certos atributos de Deus para o conhecimento adequado da esséncia das coisas
(Apud BECKEMKAMP, 2004).

Partindo dessa concepgao de Fé e Saber imediato da filosofia de Jacobi,
Schleiermacher, por sua vez, expande a ideia de Intuicao e Sentimento na obra Sobre a Religiao
(Reden iiber die Religion an die Gebildeten unter ihren Verachtern, 1799), fundamentando sua critica
ao desprezo iluminista a Religido em geral, e ao Cristianismo em particular, o qual se baseia
numa incompreensao do carater autonomo daquela. Schleiermacher desenvolve sua reflexao
para além de uma mera vinculacio entre Religido, Moral e Metafisica’.

A importancia da obra teoldgica e filoséfica de Schleiermacher ¢ indiscutivel, pois
seu alcance ultrapassa sua época ao colocar a Religiao sobre uma base que toca o individual
e a0 mesmo tempo o universal, definido por ele no chamado ‘sentimento de dependéncia
universal’ (DILTHEY, 2014 p.229). Assim se expressa Dilthey em sua obra sobre a vida do

fildésofo:

9 SCHLEIERMACHER, F.D. Sobre a Religido, Apologia. No que diz respeito a relagdo entre Moral e Religido
devemos fazer referéncia a Kant, em especial sua obra 4 Religido nos linites da simples razio (Die Religion innerbalb
der grenzen der reinen Vernunft, 1795). Ja do ponto de vista da Metafisica a referéncia fundamental é Hegel e sua
compreensao da Religido como especulag¢ao metafisica cujo conteudo (o Absoluto) é idéntico ao da Filosofia
(Ver a Introducio a histéria da Filosofia e Licdes sobre Filosofia da Religido).
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Los ‘Discursos sobre la Religion’ representan junto a su ‘Doctrina de la Fé’, la
obra mas influyente de Schleiermacher. Como hombre os hablo de los mistétios
sagrados de la humanidad, de aquello que habia en mi cuando, en el entusiasmo
juvenil, buscaba lo desconocido. El que yo hable es fuerza irresistible de mi
naturaleza, un oficio divino, es lo que define mi posicién en el universo y me
convierte en el ser que yo soy. La religion no es ni metafisica ni moral ni una
mescla de Ias dos, sino contemplacién Y sentimiento del universo. Mientras que
Ia intuicién religiosa. Aprehende en el suceso singular que nos determina desde
fuera una accién del universo, tiene lugar un contacto del animo con lo infinito
(-.). La medula de la religion esta representada, segun la descripcién que hace
Schleiermacher de sus visiones y sentimientos singulares, por la consciéncia
inmediata de la inmanencia de lo infinito en lo finito (Shaftesbury, Hemsterhuis,
Spinoza, Goethe y Herder) (DILTHEY, 2014, p. 229).

Em sua estrutura, a obra Sobre a Religido ¢ dividida em cinco 'Discursos’ (Reden),
sendo o primeiro uma 'Apologia’, onde o autor esclarece a razio que o levou a escrever uma
obra sobre Religido (desacreditada em sua época pelo pensamento iluminista), partindo de
uma critica a0 pensamento empirista inglés e ao iluminismo francés, apontando a Alemanha
como um lugar onde a Religido alcangou um solo privilegiado de desenvolvimento
vigoroso'’.

O procedimento dialético presente na obra Sobre a Religido, se apresenta logo no
primeiro discurso (a Apologia), quando revela uma compreensao das oposi¢cbes como parte

da estrutura da realidade (Ontologia), bem como do préprio espirito humano (Psicologia).

Vés sabeis que a divindade tem imposto a si mesma, mediante uma lei imutavel,
separar até o infinito sua grande obra, conjugar cada existéncia determinada tdo
s6 a partir de forgas opostas, realizar cada um de seus pensamentos eternos
através de configuracbes gémeas, inimigas entre si e, todavia, inseparaveis e
consistentes entre si. Todo este mundo material, respectivamente ao que a
suprema meta de vossa investigagdo consiste penetrar, em seu interior, se lhes
apresenta, aos mais instruidos e reflexivos de vos, s6 como um jogo de forgas
opostas que prossegue eternamente. (...) Toda a alma humana — tanto suas a¢oes
passageiras como as peculiaridades internas de sua existéncia nos conduzem a esta
constatacgdlo — ndo ¢ mais que o produto de impulsos opostos
(SCHLEIERMACHER, 2000, p. 9-10).

Os impulsos opostos que subjazem ao real, sio forcas antagonicas de atragao e
repulsiao, as quais de forma dinamica regem as transformagoes do Uno e do Todo. A
realidade ¢ assim vista como um todo unico e dinamico que se manifesta de forma variada
através da relacio entre essas forgas opostas. O autor ainda aponta nesse primeiro discurso
o que seria o germe da concep¢ao de Sentimento na forma do que ele chama de um “vinculo

geral da consciéncia” que abarca a relagao entre as duas forcas antagonicas imanentes ao real.

(...) assim também cada alma participa nas duas funcées origindrias da natureza
espiritual, e a perfeicio do mundo intelectual consiste em que todas as possiveis

10°A Alemanha foi o lugar onde se consolidou o Protestantismo, numa ctitica ao Catolicismo por meio de
Martinho Lutero, mas principalmente onde brotou um vigoroso movimento mistico na Idade Média (entre os
sécs. XI-XVI) desde Hildegard von Bingen, Mestre Eckhart, Henrique Suso, Johannes Tauler até Jacob
Bocehme.
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conexoes destas duas forgas entre os dois extremos opostos, dado que aqui uma
delas, além da outra, s@o quase exclusivamente tudo e a antagonista sé lhe deixa
uma parte infinitamente pequena, nido sé estio realmente presentes na
humanidade, mas que também um vinculo geral da consciéncia abarque a todas,
de forma que cada individuo, até quando nao possa ser outra coisa que o que ele
deve ser, conheca todavia, a cada um dos outros tio claramente como a si mesmo,
e compreenda perfeitamente todas as manifestagdes particulares da humanidade
(SCHLEIERMACHER, 2000, p. 10).

O segundo Discurso'' trata propriamente da “esséncia da Religiio”, onde nosso
autor enfatiza que a Religido nao é nem Metafisica, nem Moral, nem alguma outra atividade
e muito menos um composto das anteriores, ela é, ao contrario, Intui¢ao e Sentimento do
Universo, do Infinito e do Eterno no tempo (SCHLEIERMACHER, 1991, p.55)">. Como
enfatiza o filésofo: “mas tampouco a moralidade pode ter algo a compartilhar com a religidao.
Quem faz uma distin¢ao entre este mundo e o além-mundo ilude a si mesmo; a0 menos
todos os que tém religiao creem somente num tnico mundo” (SCHLEIERMACHER, 2000,
p. 100).

Com relagao ao conceito de Sentimento, devemos deixar claro que este nunca foi
valorizado no discurso filoséfico até a modernidade, como depois sera a partir de
Schleiermacher, sendo pensado sempre de forma marginal, principalmente quando
relacionado a Religido. Havia o questionamento sobre como poderia o Sentimento,
geralmente entendido como fazendo parte das faculdades inferiores ou ligado a sensagdo e
as paixoes, servir como fundamento a Religido, a qual por sua vez diz respeito a racionalidade
e a espiritualidade? Como um conteiddo subjetivo poderia estar na base de algo objetivo e
universal como a Religido, sem transforma-la em mero jogo de emogdes?

A Religiao, nesse sentido, vincula Intui¢ao e Sentimento, e nossos 6rgaos sensoriais
servem de mediadores entre nés e o objeto, o qual ao nos revelar sua existéncia nos estimula
de formas diversas e nos leva a uma mutagao no interior da prépria consciéncia. O objeto
provoca assim uma afetagdo no sistema nervoso pondo em movimento a autoatividade de
nosso espirito, assim, no momento em que intuimos o Universo através das coisas finitas,
geramos multiplos sentimentos.

Na Religido, a relagao entre Intui¢io e Sentimento é mais firme que aquela dada
através dos sentidos externos, dando uma maior amplitude a este ultimo, o Sentimento

(SCHLEIERMACHER, 2000, p. 43)

11 Os discursos seguintes da obra Sobre a Religido ndo nos dizem respeito, pois tratam de temas que nido se
relacionam diretamente com nossa perspectiva, seu conteudo trata sobre a Igreja e o sacerdocio e sobre as
religiGes positivas (Discursos 3, 4 e 5).

12 Em alemao: “Anschanen und Fiiblen des Universums nach seinem ewigen idealen Gehalt und Wesen, des Unendlichen, des
Ewigen im Zeitlichen”.
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Segundo o fil6sofo:

Mas nio penseis — este é precisamente um dos erros mais perigosos — que as
intuicdes e sentimentos religiosos tenham de estar também tdo dissociados
originariamente na primeira acio da alma como por desgraca os devemos
considerar aqui. A intuicdo sem o sentimento ndo é nada e nio pode ter nem a
origem, nem a for¢a adequadas; o sentimento sem intui¢do tdo pouco € alguma
coisa: tanto um como o outro so sio algo quando, e devido a que, originariamente
estes sio uma e a mesma coisa e se dao inseparados (SCHLEIERMACHER,
2000, p. 45).

O que Schleiermacher denomina Sentimento nao ¢, como se pensa de forma mais
imediata, apenas uma emo¢ao ou entusiasmo ligada a Fé individual, ¢, ao invés disso, um
“sentimento de dependéncia absoluta” (ein Gefubl der schlechthinniger Abbangigkeif) em relagao ao
Universo (Universum). O Sentimento, para ele, ¢ um assentimento imediato, uma forma de
autorreflexdo da razao que liga a certeza imediata da subjetividade a apreensao da realidade
numa totalidade.

Este conceito de Sentimento e dependéncia universal em relagio ao Universo
serviria como um fundamento filosoficamente sélido contraposto ao racionalismo francés e
ao empirismo inglés, os quais sio duramente criticados pelo filésofo, o primeiro por seu
carater negativo e exageradamente critico: “Por outras razdes me afasto dos franceses, cuja
visao um adorador de religido mal pode suportar, uma vez que em cada agao e quase em cada
palavra sua eles pisoteiam suas leis mais sagradas” (SCHLEIERMACHER, 2000, p.93). Ja
em relacdo ao empirismo inglés, vinculado a um pragmatismo e utilitarismo vazios, diz ele:
“Aqueles insulares orgulhosos (ingleses) que muitos entre vocés adoram tao indevidamente,
nao conhecem outra senha sendo ganhar e usufruir” (SCHLEIERMACHER, 2000, p.93).

Como constatamos, ambos sao alvos da critica de Schleiermacher, uma vez que os
conceitos de revelacido e santidade tém uma caracteristica de interioridade e uma correlacio
com a devogao, a piedade e a experiéncia religiosa que faziam parte do pietismo moravio ao
qual ele pertencia. Desta forma, o Saber Imediato e o Sentimento seriam conceitos nao
meramente subjetivos, mas relacionados a uma totalidade e unidade de todas as coisas,

concebidos como a realidade do Universo infinito.
Consideragoes finais
Apresentamos nesse artigo as principais tematicas discutidas na obra Sobre a Religido

de Schleiermacher, tais como a critica ao pensamento iluminista inglés e francés, bem como

a distincao entre Religido, Metafisica e Moral, e, por fim, o conceito de sentimento de
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dependéncia do Universo, como sendo a marca fundamental do pensamento
schleiermacheriano.

E inegavel a importancia de Schleiermacher para os estudos da Religido em geral e
para a Filosofia em particular. O autor de Glaubenslehre autonomiza o ambito e alcance da
Religido, distinguindo-a da Moral e da Metafisica. A Religiao se distingue da Moral como
uma resposta a Kant, que reduzia a Religiao a Moralidade puramente racional e formal
fundada no imperativo categorico, também se distingue da Metafisica, em resposta a Hegel,
que concebia a Religido em sua relagdo com a Filosofia, pensadas como tendo um mesmo
conteudo (o Absoluto), embora diferentes na forma de sua apreensio, através da

representacao na Religido e do pensamento na Filosofia.
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Este artigo tem como objetivo analisar, a
partit do conceito hegeliano de Bildung, a
questao do hip-hop como processo de
formagio de um determinado sujeito politico
na sociedade contemporanea. O ponto de
partida estd na compreensio critica do hip-
hop como uma cultura que ganha sentido a
partir de um ezhos de raga e classe, que reflete
o processo de formagdo de um determinado
sujeito e como ele se reconhece e ¢
reconhecido na experiéncia da vida em
sociedade. De maneira mais especifica, essa
linguagem se expressa por meio de quatro
elementos fundamentais: o RAP, o DJ, o
Break e o Grafite. Conforme ¢ possivel
constatar nesta exposi¢io, Os primeiros
resultados da pesquisa permitem iniciar a
formulagio de uma chave de leitura para
pensar o hip-hop nio somente como um
género musical, mas sobretudo como uma
forma de individuos negros e marginalizados
vivenciarem subjetivamente o conteudo das
relagdes socials que constituem a experiéncia
politica da vida em sociedade, a partir da
formacdo de um sujeito determinado
sumariamente por uma identidade de raca e de
classe social.

Palavras-Chave: Hegel, Bi/dung, Hip-hop.

This article aims to analyze, based on the
Hegelian concept of Bildung, the question of
hip-hop as a process of formation of a
particular political subject in contemporary
society. The starting point is a critical
understanding of hip-hop as a culture that
gains meaning from an ethos of race and class,
which reflects the process of formation of a
particular subject and how it recognizes itself
and is recognized in the experience of life in
society. More specifically, this language is
expressed  through  four  fundamental
elements: RAP, DJ, Break, and Graffiti. As
can be seen in this exhibition, the initial results
of the research allow us to begin to formulate
a reading key for thinking about hip-hop not
only as a musical genre but above all as a way
for black and marginalized individuals to
subjectively experience the content of the
social relations that make up the political
experience of life in society, based on the
formation of a subject determined summarily
by an identity of race and social class.

Keywords: Hegel, Bi/dung, Hip-hop.
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1. Introdugao

O objetivo desta exposicao é compartilhar os resultados parciais de um dos planos
de trabalho vinculados ao projeto Ontologia e politica em Hegel: a relagio entre o trabalho e a lingnagem
na formagio da consciéncia e da vida ética (PIBIC/UFPB/CNPq)'. De maneira mais especifica, o
plano de trabalho da pesquisa em questao — que da nome a este artigo — visa analisar
filosoficamente o fenomeno cultural do hip-hop como processo de formagio de um sujeito
politico na experiéncia da vida em sociedade sob uma perspectiva ontolégica socialmente
determinada e historicamente condicionada, situada a partir do conceito hegeliano de Bildung
— que em alemdo pode ser traduzido como “formagao cultural”. Para isto, partimos da
hipétese de que o hip-hop pode ser compreendido como uma linguagem que ganha sentido
na vida cultural de uma determinada comunidade, produzida a partir de um e#hos de raga e
classe, que reflete o processo de formagdo de um sujeito politico que se reconhece e é
reconhecido na experiéncia da vida em sociedade por meio de quatro elementos
fundamentais, que sao utilizados para expressar as ideias que definem esta linguagem: o RAP,
o DJ, o Break e o Grafite’.

E importante pensar o hip-hop nio somente como um género musical ou um
produto artistico, mas também, e sobretudo, como uma forma de determinados individuos
vivenciarem o conteudo das relages sociais enquanto sujeitos politicos na experiéncia da
vida em sociedade. Este processo se expressa na forma de ideias que se traduzem em uma
linguagem com um sentido proprio, que reflete uma identidade de raga e de classe social, por
meio da qual ocorre o reconhecimento mutuo desses individuos, de modo a produzir um
sujeito coletivo. Essas ideias, a0 mesmo tempo que sao produzidas por estes individuos —
em sua maioria negros e marginalizados —, também os produzem e os formam como um
sujeito politico, que se reconhece e se afirma na experiéncia social por meio da identidade de
raga e de classe social. Em termos hegelianos, como Bi/dung, o individuo que faz o hip-hop é
também (re)feito por ele, ou seja, o sujeito que trabalha é também trabalhado — e este ¢ o

ponto que focamos nesta exposi¢ao.

! Programa de Bolsas de Iniciacio Cientifica da Universidade Federal da Paraiba (PIBIC/UFPB/CNPq).

2 Palavra que tem sua origem no italiano graffits, plural de graffito, que diz respeito as inscri¢des feitas em paredes
de espacos publicos e privados durante o Império Romano. No tempo presente, o termo ¢ utilizado para se
referir a arte de rua (S#reet Ard), que envolve desde as pichagdes até produgdes mais elaboradas espalhadas pela

cidade.
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2. Cultura como formagio: fundamentos para uma critica social de base ontolégica

Assumimos a ontologia como uma exposi¢ao ordenada dos caracteres fundamentais
do ser que a experiencia (Erfabrung) revela de modo repetido e constante (devir) no processo
de formacio (Bildung) dos individuos enquanto sujeitos na vida em sociedade. Esta
perspectiva esta ancorada no conceito de trabalho (Arbeid) enquanto caractere fundamental
do ser humano socialmente determinado e historicamente condicionado como sujeito que
produz seu proprio mundo a0 mesmo tempo que, neste processo, ¢ produzido por ele.
Assim, este sujeito define-se também culturalmente e politicamente como autoprodugao de
maneira repetida e constante, de modo que historicamente se constitui coletivamente como
sociedade nas suas diversas formas histéricas de sociabilidade.

A partir de Hegel, assumido como uma ontologia do sujeito, seja na sua forma social
como atividade consciente objetiva, seja na sua forma légica como agir intencional do
conceito, o trabalho produz realidade carregada de conhecimento, de saber e de cultura,
processo que dota esta propria realidade de racionalidade, caracteristica que a define
essencialmente como realidade humana. Neste contexto, assumimos o conceito hegeliano de
Bildung entendido nio apenas como “cultura” de modo estatico e finalizado, mas também
como “formagao”, a partir da concepgao hegeliana encontrada na Fenomenologia do Espirito de
que “o trabalho forma” — em alemao: ,,Dze Arbeit bilder.“ (HEGEL, 2008, p. 150).

O conceito hegeliano de Bildung permite-nos compreender que a agao humana,
enquanto atividade consciente objetiva fundada no e pelo processo de trabalho, nio se refere
apenas a producao de objetos materiais, mas sobretudo produz cultura na forma de rela¢oes
que formam e educam socialmente o individuo, estabelecendo assim uma verdadeira
ontologia social enquanto uma ontologia do sujeito que tem seu pressuposto central no fato

social de que o trabalho forma (bilde?).

O trabalho [...] ¢ desejo refreado, um desvanecer contido, ou seja, o trabalho
forma (bildet). A relagao negativa para com o objeto torna-se a forma do mesmo
e algo permanente, porque justamente o objeto tem independéncia para o
trabalhador. Esse meio-termo negativo (negative Mitte) ou agir formativo
(formirende Thun) é, a0 mesmo tempo, a singularidade, ou o puro ser-para-si da
consciéncia, que agora no trabalho se transfere para fora de si no elemento do
permanecer; a consciéncia trabalhadora, portanto, chega assim a intui¢do do ser
independente, como [intui¢do] de si mesma. [...] Assim, precisamente no trabalho,
onde parecia ser apenas um sentido alheio, a consciéncia, mediante esse
reencontrar-se de si por si mesma, vem-a-ser sentido préprio (HEGEL, 2008, p.
150-151, grifos nossos).

Este processo de formacao (Bildung) disparado ontologicamente no e pelo trabalho

implica sempre em acumulo de saber de modo simultaneamente quantitativo e qualitativo, e
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este ultimo aspecto ¢ aquele capaz de produzir transformagdes no proprio ser humano
enquanto sujeito socialmente determinado e historicamente condicionado. Isto inclui nao
somente coisas materiais, mas sobretudo relagdes sociais dotadas de “espirito” (Geiss),
enquanto razao imanente na forma de saber nao apenas tedrico (também religioso, cientifico,
politico, artistico etc.), mas sobretudo como praxis, na forma de ideias que se expressam
produzindo linguagens e praticas discursivas, isto é, cultura, a exemplo do hip-hop.

Na lingua alema, apesar de existir o termo Kultur para se referir a totalidade das
realizagbes mentais, artisticas e criativas de uma comunidade como expressio do
desenvolvimento humano, a palavra utilizada para dizer “cultura”, no sentido de formacao
social em movimento (Bewegung) que educa e modela o individuo, é Bildung, pois esta carrega
o sentido mais profundo de “formagao cultural” como “cultivo de si”, isto é, da cultura como
algo em movimento. Segundo Inwood (1997, p. 85), para dizer “educar” e “educagao”, o
alemao também utiliza, respectivamente, bilden e Bildung, que enfatizam o resultado da
educagdo como cultura que forma socialmente o individuo e, portanto, enquanto sujeito
histérico, a humanidade passou e ainda esta passando por um longo processo de formagao,
leia-se, educagao que se manifesta nas diferentes culturas (Béldungen). De acordo com Nicolau

(2019, p. 30), Bildung é¢ um substantivo

[...] oriundo do verbo bilden, agao que durante a média histéria alema, trazia em si
o duplo sentido das varidveis proprias do alemdo antigo: biliden, que significava
dar forma (Gestali) e esséncia (Wesen) a algo, e bilidon, que significava imitar uma
forma [...]. A esse sentido de criagdo e fabricacdo de algo serd acrescido os de
einbilden, cunhar a alma, e ausbilden, colocar em uma imagem, ambos oriundos da
mistica medieval, o que datia a Bildung tanto um sentido de formagdo da imagem
exterior quanto da imagem interior, ou mesmo da inter-relacdo das mesmas.

Bildung constitui-se como um conceito complexo e abrangente, de maneira que uma
possivel tradugao capacitada para abarcar todo seu sentido foi pensada por inimeros autores
durante os séculos, ganhando notoriedade dentro do pensamento iluminista no século
XVIII. Neste conceito, é encontrada uma esséncia sociopolitica e, segundo o pensamento
iluminista, era vista tanto como processo de desenvolvimento humano como um todo, assim
como de maneira mais especifica como de muita importancia para o processo educacional,
pois “[...] a educagdo possibilita e capacita o sujeito a conseguir determinar sua vida de forma
autonoma, superando as condi¢bes de fragmentacao nas quais estd inserido” (NICOLAU,
2019).

Nicolau destaca ainda que Bildung é também pensado por pedagogos como J. H.
Campe (1746-1818), que investigou como uma reforma pedagdgica poderia culminar no

aperfeicoamento (Ausbildung) e formagao cultural (Bildung) dos cidadaos (2019, p. 29). A partir
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desse sentido de Bildung como formagao cultural, surge, segundo Nicolau (2019), a tentativa

mais satisfatoria de traducdo para o termo alemao Bildung.

Traduzir a Bildung como uma formacdo cultural é uma proposta que garante sua
complexidade, pois é revestida por um significado duplo, a saber: o ideal
pedagogico formativo assentado em solo institucional, cultural, e o ideal de um
autocultivo, nio necessariamente atrelado a uma institui¢ao formativa. [...] Nao é
apenas o resultado final de um processo pedagdgico (apreensio do conhecimento
acumulado culturalmente), mas o proprio processo de formagiao do homem em
sua totalidade, do processo de fornar-se o que se ¢, dai sua identidade com o ideal
hegeliano, exposto no Preficio a Fenomenologia, de que “a verdade ndo se
encontra no resultado, mas em seu devir” (NICOLAU, 2019, p. 32-33).

Leia-se “devir” como processo, ou ainda, aquilo que esta sempre em movimento
(Bewegung). Portanto, o termo Bildung tem um carater processual, ou seja, tem na sua dimensao
intraduzivel a constitui¢ao do individuo que se autoproduz enquanto produz sua realidade.
E justamente por iSO que nos atentamos em nossa pesquisa para a utilizagdo desse termo
como Cultura, tomando Bildung em toda sua complexidade como também resgatando o seu
significado encontrado na filosofia hegeliana, que pensa essa palavra como “um processo de
devir humano [...] mediante o qual o individuo natural torna-se um ser culto, formado,
educado e civilizado” (2019, p. 33). Nicolau (2019, p. 35) chama atencdo para o fato de Hegel
ter sido o pioneiro de uma aproximagao entre a formagao dos individuos e o contexto social
no qual estavam inseridos, convertendo o projeto iluminista de elevar o individuo a uma
maioridade da razdo a uma autoconscientizagao socialmente determinada e culturalmente
condicionada. Neste sentido, o conceito de Bi/dung assume a conotagao de um processo de
socializacao e politizacdo, perspectiva que continua sendo atual ao se pensar na formacao
social humana. Para Hegel, esta formagao deve conduzir o individuo ao reconhecimento de
si enquanto cidadao portador de uma vontade consciente e livre, ou seja, enquanto sujeito
politico na experiéncia da vida em sociedade como uma vida ética.

Sob essa chave de leitura, cabe ratificar que nosso ponto de partida ontolégico é
social e esta situado precisamente no fato de que o trabalho nao se reduz a um processo de
producao de mercadorias, mas consiste também em um processo de produciao de
sociabilidade e, consequentemente, de uma cultura viva que forma e educa o sujeito em suas
formas subjetivas de vivenciar o conteudo da experiéncia social por meio da ideia. Conforme

esclarece Aradjo (2021, p. 465):

Aprendemos com Hegel que a capacidade de vivenciar a realidade por meio da
ideia ¢é aquilo que distingue os seres humanos dos animais. Neste sentido, o ser
humano coloca-se no mundo como um sujeito produtor de ideias que se
materializam na forma de objetos e praticas sociais que se realizam sendo ditos —
0 que revela também a importancia da linguagem. Todo este processo tem seu
fundamento ontolégico objetivo no trabalho, e por este motivo defendeu Hegel
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que “o trabalho forma” (Die Arbeit bildel) no sentido da formacio (Bildung)
enquanto processo de producio de cultura que educa e modela o sujeito em seus
processos de subjetivagio; pois, para ele, o trabalho nio produz apenas valores
de uso em sentido material, mas produz sobretudo cultura, e, neste sentido, a
consciéncia mostra-se como uma fabrica de ideologias.

A realidade hegeliana do Espirito (Geis?), da ideia e do saber, ndo tem existéncia per se
acima dos individuos, muito pelo contrario, para ganhar existéncia, esta realidade depende
dos individuos concretos enquanto sujeitos na historia; ou seja, o Espirito é sempre espirito
de um povo, de uma época, de uma comunidade, e isto envolve e se manifesta pela vida
cultural dessa comunidade ou desse povo enquanto sociedade. O Espirito nio ¢ uma
entidade que paira em volitacdo sobre a realidade humana, mas se trata de um produto social
que somente se realiza no movimento da Bildung, estabelecido entre, de um lado, o conteudo
das relagdes sociais e, de outro, a forma como estas relagoes sao vivenciadas pelos individuos
enquanto sujeitos na experiéncia da vida em sociedade, que ao nivel da sua filosofia politica,
Hegel sistematizou nos trés momentos que compdem a vida social concreta: familia,
sociedade civil e Estado’ — momentos nos quais podemos situar identidades como raca e
classe social, nascedouros do hip-hop.

Segundo Eagleton (2011), os significados originais da palavra cultura estio ligados a
“lavoura” ou ao “cultivo” daquilo que cresce naturalmente. Com isto, ele destaca que a
cultura, em uma primeira analise etimoldgica, possui um significado completamente material,
que mais tarde foi metaforicamente transferido para questdes do espirito (Eagleton, 2011, p.
10). Neste contexto, a raiz da palavra cultura é colere, que significa “cultivar”, “habitar”,
“adorar” e “proteger”. Colere, palavra vinda do latim e#/tus, culmina no termo religioso
“culto”. “Habitar” evolui do latim colonos, que contemporaneamente remete ao termo
colonialismo. Ou seja, na apreensao de seu significado, vemos que cultura possui dois lados:
um que denota um peso religioso, pois as culturas existem por meio de um cultivo de suas
préprias verdades; e, por outro lado, designa “ocupacio e invasio”, pois ¢ como o termo
colonialismo é conhecido (EAGLETON, 2011, p. 11).

Eagleton identifica ainda que a palavra cultura carrega no minimo duas propostas
dialeticamente intermutaveis: a primeira apropriada do significado original da cultura como
cultivo que, portanto, remete a uma atividade de cultivar, cuidar para garantir o
desenvolvimento natural de algo e, neste sentido, refere-se a uma dialética entre o artificial e

o natural — “entre o que fazemos ao mundo e o que o mundo nos faz” (EAGLETON, 2011,

3 Momentos para o qual o Espirito ird corresponder também a vida ética de um povo, que Hegel chamou de
sistema de eticidade (Si#tlichkeit); Cf. Aratgjo, 2020.
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p. 11). Ja a segunda virada dialética esta no fato de que a cultura transforma a natureza pelos
meios culturais que sao, também, derivados da natureza, ou seja, “A natureza produz cultura
que transforma a natureza” (EAGLETON, 2011, p. 12).

Observando essas duas formas de natureza, uma sendo, logicamente, a natural,
enquanto a outra — entendida como cultura — ¢é o resultado da transformagao desta
primeira, destaca Eagleton (2011) que a propria cultura sugere tanto uma regulagao quanto
um crescimento espontaneo, pois nao funciona sem ter um carater regulador e moderador,
assim como nao se prende totalmente a regras, mas sim exibe uma ideia de liberdade em
ambas. Dessa forma, a ideia de cultura primeiramente exposta pelo autor, “[...] significa uma
dupla recusa: do determinismo organico, por um lado, e da autonomia de espirito, por outro”
(EAGLETON, 2011, p. 14).

Nessa perspectiva, é garantido o importante papel da relagao entre natureza e cultura,
enquanto garantia da formacgdo do individuo a partir do seu meio social — conforme ja
destacamos a partir da ontologia hegeliana. Todavia, ainda segundo Eagleton, ha outra
maneira de cultivo que, ao invés de feito por nés a ndés mesmos, é o cultivo feito para nos,
pelo Estado. E por meio deste que o antagonismo presente na sociedade civil pode ser
unificado de maneira que as divisdes encontradas podem se tornar “harmoniosamente
reconciliadas™ (2011, p. 16). Porém, esse Estado nao pode ser algo que nao esteve presente
como atividade nessa sociedade civil “[...] aplacando seus rancores e refinando suas
sensibilidades, e esse processo é o que conhecemos como cultura” (2011, p. 16).

Portanto, é se pondo no processo de cultura que o Estado cumpre seu papel como
unificador das diversidades encontradas nesses individuos em suas formas de sociabilidade.
Nesta dire¢do, segundo Eagleton (2019, p. 18): “A cultura é uma espécie de pedagogia ética
que torna os sujeitos aptos para a cidadania politica através da libertacdo do ex ideal ou o
coletivo sepultado em cada um de nds, um eu que encontra sua suprema representacao
suprema no dominio universal do Estado”.

Porém, o autor nao acredita na sobreposicao da cultura frente a politica, pois, para
Eagleton, “sdo os interesses politicos que, geralmente, governam os culturais, e ao fazer isso
definem uma versio particular de humanidade” (2019, p. 18). Neste sentido, a cultura
apresenta um papel essencialmente politico de incorporar a unidade da diversidade na
experiéncia da vida em sociedade.

Assim, podemos formular uma ligagao entre, de um lado, o que ¢ elucidado por
Eagleton (2011) e, de outro, o destaque do trabalho como formador da consciéncia dado por

Araujo (2020), visto que o trabalho funda historicamente o processo de formagao do sujeito
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como produtor de cultura. Neste aspecto, essa chave de leitura permite-nos compreender o
ser como um sujeito formado (e deformado) a partir de como os individuos vivenciam o
conteudo das relagdes sociais que constituem a experiéncia da vida em sociedade na e pela
cultura enquanto um processo de formagao (Bildung) socialmente determinado e

historicamente condicionado. Sobre isso, diz Aradjo (2020, p. 168):

[..] o conceito de trabalho, tal como apresentado por Hegel, desde os escritos da
juventude — a Filosofia Real e O Sistema da Vida Etica — até a Fenomenologia do
Espirito e a Filosofia do Direito, carrega uma media¢do ndo somente economica,
mas sobretudo filoséfica (ontolégica), ético-politica (moral) e cultural. Isso fica
evidente a medida que se compreende como, para Hegel, o trabalho forma (bilder)
a consciéncia (Bewusstsein), ndo apenas quanto ao conteado (Inbalf) daquilo que o
mesmo produz, mas também na forma (Fomz) como a consciéncia vivencia
subjetivamente este conteido objetivo na sua realidade, individualmente e em
sociedade, enquanto produto da sua prépria atividade. Isto poe o processo de
trabalho como fundamento ontolégico de toda experiéncia humana e de todo o
ethos.

Sob a perspectiva de uma ontologia do sujeito consignada a filosofia hegeliana,
vejamos como fica a questio do movimento hip-hop analisado como formacao cultural de

um sujeito politico.

3. A origem social do hip-hop como ethos de formagio de um sujeito de raga e

classe

O hip-hop surge como uma manifesta¢ao cultural decorrente da indignagao de jovens
norte-americanos negros e desfavorecidos economicamente que, a partir desse ezhos de raca
e classe, une musica, artes plasticas, danga, grafite etc., para expressar suas ideias e amplificar
uma ideologia propria nas formas de vivenciar o conteido da experiéncia social no campo
da cultura e, a partir disto, produzir uma linguagem e uma identidade préprias, movida
eminentemente pela expressao artistica que se materializa nos quatro elementos enquanto
praticas discursivas de natureza artistica: 7ap, D], Break e grafite.

O hip-hop tem sua origem em South Bronx, uma area do bairro do Bronx em Nova
York, que nos anos 60, com seus ocupantes sendo majoritariamente da classe trabalhadora,
sofre eventos que aceleram a decadéncia dessa area e corroboram com as bases para o
surgimento do que hoje conhecemos como um dos mais novos integrantes do mainstrean: o
rap.

Segundo Borri (2015, p. 50), o hip-hop “nasce em um cenario norte americano

envolto pela crise do petréleo que gerou muito desemprego, a corrida armamentista — guerra
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fria — o desequilibrio ecolégico e, a0 mesmo tempo, a consolidagao e a expansao do
consumismo”. Dentre esses fatores econdémicos e demograficos, um dos principais é a
constru¢ao de uma via expressa, conhecida como Cross Bronx Expressway. Este
empreendimento foi responsavel pelo aumento do deslocamento populacional, atingindo
pessoas que possuiam negocios locais. Com o deslocamento expressivo dessa populagio, veé-
se surgir uma alta na criminalidade, que teve como consequéncia a desvalorizacio das
propriedades nessa area do Bronx.

E nesse contexto que o movimento do hip-hop surge em meados dos anos de 1970
em Nova lorque, contendo em si variagdes de manifestagoes artisticas, como uma subcultura
nas ruas das periferias do South Bronx. O movimento ganha visibilidade nas festas
organizadas pelos jovens dessa area, animada pelos DJ’s que produziam a “fusio de varios
ritmos africanos como: o spiritual, o blues, o Soul, o reggae e o funk” (Gomes, 2009, p. 5), e
que deram espago para o surgimento dos MC’s - figuras que falam de forma ritmada em cima
de uma batida e criam o que hoje é conhecido como rap (Rhythm and Poetry). Nestes espagos

também se populariza o break dance — danga quebrada e robdtica —, e por fim o grafite

enquanto expressao plastica de uma estética de rua.

A juncdo de seus quatro principais elementos foi proposta por Afrika Bambaataa,
apontado por muitos fis e pesquisadores como principal idealizador que pregava
a unido entre os adeptos das diversas manifestacées do movimento, é o fundador
da primeira organizagdo social a trabalhar com esse tipo de cultura: a Universal
Zulu Nation. Também ¢ considerado o responsavel por criar o termo hip-hop

(SEM AUTOR, 2015, p. 1).

O DJ, cantor, compositor e produtor musical estadunidense, Afrika Bambaataa, cria
a ONG de promogao cultural Universal Zulu Nation, guiada pela ideia de, por meio da
cultura e da arte, contribuir com a diminuicao da violéncia nas ruas dessa area do Bronx e,
juntamente com o DJ Kool Herc, garantem o crédito de serem os principais responsaveis
pelo crescimento inicial do hip-hop. A principio o rap era “|..] apenas uma maneira de
entreter e cativar o publico para a discotecagem, animando os frequentadores das festas”
(HIP-HOP ORIGENS, 2015, p. 3). Porém, torna-se, para além de divertimento, também
um meio de expressio e voz contra as adversidades politicas e sociais enfrentadas pela

populacio das periferias do South Bronx. De acordo com Vania Fialho e Juliane Araldi:

Em busca de alternativas de vida, jovens artistas da comunidade comecaram a
promover festas comunitarias estimulando diferentes expressdes artisticas, por
meio de batalhas, envolvendo a danca, a rima, a performance em toca-discos e o
grafite. Essas festas culminaram em campeonatos os prémios variavam desde
bonés, camisas, ténis, comida, mochila até a conquista de territério para moradia.
Dessas batalhas artisticas originou-se o hip hop, que significa movimentar os
quadris, composto por quatro elementos: MC, DJ, grafite, break (FIALHO;
ARALDI, 2009, p. 1).
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Segundo Fialho, “[...] mais que diversao e moda, o hip-hop constitui-se em um
movimento antivioléncia, antidrogas e anti-exclusao. Esses jovens lutavam pela ascendéncia
do negro que estava em uma situagdao de exclusao economica, educacional e racial. Através
de atividades culturais e artisticas, buscava refletir e transformar a realidade em que viviam”
(2008, p. 2).

No Brasil, a chegada do hip-hop surge no pais em meados de 1980, em um contexto
histérico que abarca o fim de uma ditadura civil militar que durou de 1964 a 1985, bem como
“[...] a emergéncia de lutas sociais e manifestagoes como as ‘Diretas J4’, [e] conquistas
democraticas como a Constituicao Federal de 1988” (BORRI, 2015, p. 506). Foi através das
dancas vistas em filmes e bailes blacks, tocando Soul e Funk, que garantiram que esse novo
estilo comegasse a ser divulgado no Brasil, lotando clubes e discotecas principalmente de
negros da periferia (BORRI, 2015, p. 57).

Nelson Triunfo — musico e dancarino de Soul e break brasileiro — foi um dos
principais nomes dessa época para o desenvolvimento desse estilo de danga, que se aproxima
do break, mas ganha caracteristicas proprias do Brasil. Ele defende em um depoimento para
a revista Sportwear, de que ainda que sob influéncia do break feito no Bronx, o break brasileiro
também busca elementos culturais de dangas como a capoeira e das dangas afro-brasileiras.

A Estacao Sio Bento, localizada em Sao Paulo, também ¢ considerada por muitos
como o local que iniciou o processo de corpo e identidade para o hip-hop no Brasil (BORRI,
2015, p. 58), e nao foi imediatamente que o movimento hip-hop ganhou uma funcio social,
por ser, em seu inicio, focado unicamente no break, e por conta disso, a Estagao Sio Bento
foi se tornando, aos poucos, um ponto de producio e difusdo cultural do hip-hop.

Desse modo, o movimento do hip-hop torna-se ferramenta ativa para as
manifestagoes dos jovens periféricos — em sua maioria negros —, nos EUA (Bronx) e no
Brasil, de modo que esses individuos desenvolvem praticas discursivas para expressar sua
identidade e sua realidade enquanto sujeitos politicos na experiéncia da vida em sociedade.
Com uma linguagem propria e identitaria que incorpora sua realidade social de diversas
formas culturais, politicas, estéticas etc., ¢ possivel identificar no hip-hop a formacao cultural
de um sujeito politico que se projeta e se reconhece em sociedade por meio de elementos
politicos de raga e classe. Ainda com relagao ao inicio desse movimento nos Estados Unidos,

Fialho expde o seguinte:

Simultaneamente as expressoes artisticas, foram constituindo também um jeito
unico de se vestir, falar e de se comportar. Comegaram a tomar uma “atitude”
frente ao tumulto urbano em que viviam. Comecaram a denunciar nas letras das
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musicas as condi¢oes precarias do bairro. A noite quando Nova lorque dormia,
iam as estagdes de metrd e grafitavam os trens de ferro com suas mensagens e
pedidos de socorro. Pela manhi os trens levavam os outdoors da periferia para o
centro da cidade (FIALHO, 2008, p. 2).

Desde entao, o hip-hop como movimento cultural de um sujeito politico de raca e
classe comegou cada vez mais a representar a autovalorizagao do povo periférico, composto
em sua maioria pelo povo negro. Torna-se uma ferramenta de resisténcia e de critica as
relagoes sociais que discriminam esse sujeito periférico, produzindo exclusio social, a partir
de uma relagdo de dominacao social na qual uma classe social dominante, que nao reconhece
o “outro” — sendo este o individuo negro e periférico — como merecedor de protagonismo
na experiéncia da vida em sociedade.

Frente a isso, temos um individuo estranhado de sua prépria condigao social como
sujeito politico pertencente a experiéncia social que lhe é negada, fazendo com que ele, a
medida que se descobre como ser ativo em sociedade, busque no contexto em que vive e
esta inserido uma praxis artistica (também politica e social) capaz de produzir uma
experiéncia que possa refletir a sua cultura como um ethos que também faz parte da prépria

sociedade que o exclui. Em termos ontoldgicos, sobre essa experiéncia, podemos dizer:

[...] na visdo ontolégico-dialética de Hegel assim como compreendemos, o sujeito
¢ revelado ndo apenas como o ser que percebe a realidade em seus fenémenos,
mas sobretudo como o ser que se reconhece na realidade enquanto obra que a
sua propria atividade (Tétigkei?) Ihe da como experiéncia (Erfabrung) vivenciada no
e pelo agir; numa palavra, trata-se de conceituar o ser como autoatividade.”

(ARAUJO, 2020, p. 5).

E sob essa embocadura filoséfica que analisamos o sujeito formado no e pelo hip-
hop enquanto Bildung. Um sujeito coletivo que se produz de forma ativa e sempre em
processo, criando uma experiéncia cultural propria, capaz de educar e politizar por meio da
arte ¢ da cultura, e assim, com base nos seus quatro elementos (Rap, Dj, Break e Gralfite),
formas distintas e complementares de gerar reconhecimento aquela comunidade que ainda
se mostra em algum aspecto estranhada de si mesmo. Em outras palavras, o hip-hop
proporciona a transformacao de individuos alienados acerca da sua prépria realidade e seu
devir em sujeitos coletivos politicamente ativos na experiéncia da vida em sociedade.

A forca social e politica da arte e como ela se expressa no processo de formagao
cultural do hip-hop revela-se em todas as atividades expressivas e de linguagem caracteristica
do ser humano: cria movimentos corporais préprios com sua danga que estimula a
valorizacao do corpo como algo a ser apreciado e tomado como o que, ja em seu cerne, é
arte; se expresso na musica de forma escrita e ritmada, tanto em suas composi¢oes quanto

no puro freestyle, que também deve ser valorizado como uma arte da linguagem falada que
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reverencia as ideias de resisténcia e denuncia inerentes a realidade do hip-hop através do rap;
e, por fim, também se expressa nas artes plasticas por meio de uma estética imagética
materializada no grafite e seu simbolos espalhados pelas ruas dos centros urbanos.

Portanto, o hip-hop, enquanto movimento politico-cultural, esta intrinsecamente
ligado a0 seu processo de formagao cultural no contexto da experiéncia social historicamente
determinada que o produziu. Trata-se de um movimento nao apenas artistico, mas também
politico e cultural, marcado pelas lutas e resisténcias de um sujeito politico de raga e classe,
sendo ele proprio consequéncia desses problemas que se constituem na sociedade civil.

O movimento do hip-hop nasce a partir de uma experiéncia social especifica,
formada culturalmente por individuos periféricos, em sua maioria negros, que buscam uma
forma de externalizar seu eu subjetivo e individual em uma experiéncia objetiva e coletiva de

um sujeito politico que se materializa e se expressa na cultura hip-hop.

Consideragdes finais

Enquanto processo de formagdo cultural, o hip-hop manifesta-se com uma
linguagem propria, decorrente de um processo criativo socialmente determinado pela forma
que os individuos de determinada raga e classe vivenciam o contetido da sua experiéncia da
vida em sociedade. Neste processo, uma caracteristica essencial é que esse sujeito, a0 mesmo
tempo que forma, é também formado, isto é, o sujeito que produz o hip-hop também ¢é
produzido por ele, ou ainda, como dizemos com relagdo a centralidade ontoldgica do
trabalho na formagao do ser humano, o sujeito que trabalha o objeto também ¢é trabalhado
por ele.

Uma coisa revela-se como certa, corroborando a nossa hipdtese primaria: por meio
do hip-hop, individuos de um determinado extrato social marcado por identidades de raga e
classe sio formados de modo a adquirir a condi¢ao sujeitos politicos com ethos proprio, que
se expressa nas formas de vivenciar o conteudo da experiéncia da vida em sociedade por

meio da cultura hip-hop.
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Neste artigo apresentamos a filosofia
pratica de Christine de Pizan. A partir da
obra A Cidade das Damas, a filésofa
incentiva a participagdo das mulheres na
vida publica, o que a torna fundamental
para compreensio da fundamentagao da
mulher enquanto protagonista politica em
plena idade média. Além disso, a filésofa
propoe uma reflexdo e respeito daquilo
que os filésofos diziam a respeito das
mulheres. Nosso objetivo é estabelecer a
relevancia dos argumentos elaborados por
Christine de Pizan no livro. Para atingir a
finalidade proposta fizemos analise e
expomos aqui as principais  teses
filosoficas do livro A Cidade das Damas. Ao
fim, esperamos demonstrar que a filosofia
pratica de Christine de Pizan tem como
pressuposto a inser¢ao das mulheres na
funcao de conduzir e estabelecer um bom
governo temporal. Como resultado,
esperamos que seja  possivel uma
fundamentacio da defesa das mulheres
por meio da proposta da filosofia pratica
de Pizan.

Palavras-Chave: Christine de Pizan; A
Cidade das Damas; Filosofia pratica;
Governo; Protagonismo; Mulher.

In this article we present the practical
philosophy of Christine de Pizan. From
the work The City of Damas, the
philosopher encourages the participation
of women in public life, this makes the
philosopher fundamental for
understanding the foundation of women
as a political protagonist in the Middle
Ages. In addition, the philosopher
proposes a reflection and respect of what
philosophers said about women. Our goal
is to establish the relevance of the
arguments elaborated by Christine de
Pizan in the book. To achieve the
proposed purpose we have analyzed and
exposed here the main philosophical
theses of the book The City of Dames. In the
end, we hope to demonstrate that
Christine de Pizan’s practical philosophy
presupposes the inclusion of women in
the role of leading and establishing good
temporal governance. As a result, we hope
that a foundation for women’s advocacy
will be possible through Pizan’s proposal
of practical philosophy.

Keywords: Christine de Pizan; The City
of  Dames;  Practical  philosophy;
Government; Protagonism; Woman.
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Christine de Pizan nasceu em 1364, na cidade de Veneza, atualmente parte do
territorio italiano. Ainda criang¢a, mudou-se com a familia para a Franca, onde cresceu em
um ambiente favoravel ao desenvolvimento intelectual e cultural. Seu pai, Tommaso di
Benvenuto da Pizzano, era médico e astrélogo da corte do rei Carlos V, o que lhe
proporcionou acesso privilegiado a biblioteca real. Nesse contexto, Christine teve contato
com obras classicas e manuscritos em diversas linguas, desenvolvendo uma formagao erudita
rara para mulheres de sua época. Ao longo da vida, destacou-se como filésofa, poetisa e
escritora — e foi reconhecida por seus escritos ainda em vida. Produziu obras em defesa das
mulheres e demonstrou admiracdo pela figura de Joana d’Arc. Viveu em meio a conflitos
como a rivalidade entre borguinhdes e Armagnacs, contexto politico que influenciou seu
pensamento. Sua escolha de escrever em lingua vernicula, em vez do latim, reflete as
transformacgoes do periodo e marca sua inser¢ao no espirito humanista e renascentista,
contribuindo para o surgimento do Estado moderno. Segundo Schmidt (2020) e Deplagne
(2020), Christine de Pizan obteve reconhecimento nas cortes, sendo admirada por figuras
como Joao de Berry e o duque de Orléans. Seu pensamento politico comegou a se
desenvolver no governo de Catlos V, época em que se difundiam tradugdes de autores
classicos destinadas a um publico mais amplo, muitas vezes sem formacao académica, o que
explica sua opgio pelo verniculo como lingua de escrita.'

Neste artigo, analisaremos alguns dos principais argumentos que compoem a filosofia
pratica de Christine de Pizan, destacando como suas obras articulam uma reflexao ética e
politica centrada na possibilidade de realiza¢ao, na Terra, de um governo justo. Suas ideias
expressam uma filosofia orientada a agao e a vida publica, na qual a figura do governante
virtuoso representa o ideal de justica e equilibrio social. Dentro desse quadro, Christine
defende a legitimidade da autoridade feminina e a participacao ativa das mulheres nos
assuntos publicos e intelectuais, desafiando as estruturas patriarcais predominantes na Idade
Média*.

No contexto da filosofia medieval, a filosofia pratica — voltada para a moral, a

politica e a organiza¢ao da vida social — frequentemente ocupava um lugar secundario em

! Durante o reinado de Carlos V (1364—1380), houve um intenso incentivo a traducdo de obras cldssicas para
o franceés, visando torna-las acessiveis a nobreza e a corte, que em sua maioria ndo lia em latim. Christine de
Pizan, escrevendo em lingua vernacular, contribuiu para essa pratica e consolidou-se como uma das primeiras
mulheres a viver da escrita, tratando de temas politicos e filoséficos em linguagem acessivel. Cf. HULT, David
F. Christine de Pizan and the moral of history. Ithaca: Cornell University Press, 1986.

2 Christine de Pizan, em obras como A Cidade das Damas (1405), constréi uma defesa contundente da dignidade
e das capacidades intelectuais das mulheres, propondo uma sociedade mais justa e equilibrada.
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relagdo 2 filosofia tedrica, mais vinculada a metafisica e a teologia.” Christine de Pizan, ao
contrario, valoriza a aplicagao concreta da sabedoria filoséfica na condu¢ao do bem comum,
aproximando-se da tradi¢ao aristotélica retomada pelos escolasticos, mas reinterpretando-a
sob uma perspectiva critica quanto a exclusao das mulheres do espago publico. Assim, sua
obra inscreve-se na histéria da filosofia como uma contribui¢io original e precursora, ao
conjugar os ideais medievais de ordem e virtude com uma proposta de justi¢a inclusiva e
transformadora. Se, porventura, alguém questionar o status de filésofa de Christine, nosso
intuito aqui é trazer argumentos que possibilitem uma nova postura na sociedade, uma
filosofia que repense a sociedade, que repense as fungdes sociais e a condi¢ao da mulher.
Toda a vida de Christine foi destinada a reflexdo e ao reposicionamento das agbes da
sociedade em relagdo a posi¢ao das mulheres nos textos dos grandes filésofos conhecidos
em tempo. Sendo assim, seus escritos filoséficos demonstram o comprometimento dela com
o periodo histérico social que estava inserida e, além disso, interessava-se com a participagao
e inser¢ao das mulheres na vida publica, a0 mesmo tempo, que estava preocupada de forma
concreta e pessoal com sua contribuigdo pratica na sociedade. A concepgao de filosofia
pratica de Christine a torna porta estandarte do projeto humanista na Europa. Ela ¢é
reconhecida por antecipar a atitude filoséfica de outros pensadores renascentistas que viriam
posteriormente. Sua visio de mundo desenvolve e promove o pensamento de Aristoteles,

Cicero, Séneca, Agostinho, Boécio, como também, Dante Alighieri.

Ela articulou essa visdo em muitos trabalhos, tanto em poesia quanto em prosa,
e, de maneira bastante singular, ela tentou disponibilizar a sabedoria politica e o
conceito de boa vida encontrados nesses autores tanto para o publico feminino
quanto para o masculino. (BROAD & GREEN, 2009, p. 11, #radugio nossa).

A perspectiva filoséfica de Christine de Pizan revela um soélido dominio dela na
tradicao filosofica, sobretudo ao desenvolver uma filosofia pratica que se articula com uma
politica feminina. Em A Cidade das Damas, Christine propde uma reflexdo ética e politica
enraizada na experiéncia concreta das mulheres, buscando transformar a ordem social a partir
da valorizagao de sua dignidade e racionalidade. Sua filosofia pratica se manifesta no
compromisso com a justica, a virtude e a agdo, enquanto sua politica feminina se expressa na
construcao de um discurso critico que reivindica o lugar das mulheres na vida publica e
intelectual. A Filosofia pratica de uma politica feminina pode ser compreendida como uma

reflexdo filosofica que busca articular teoria e acdo politica a partir da experiéncia, da

3 A distingdo entre filosofia teérica (contemplativa) e pratica (voltada a agio) tem origem em AristSteles (Etica
a Nicomaco) e foi retomada por autores medievais como Tomas de Aquino, ainda que com maior énfase na
dimensio teolégica.
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perspectiva e das reinvindicagdes de Christine de Pizan, ou seja, uma articulagdo a partir de
uma sensibilidade do feminino. Isso envolve uma critica as estruturas patriarcais do poder e
a proposicao de formas alternativas de organizagao social, ética e politica que levem em conta
o cuidado, a escuta, a reciprocidade e ajustica de género. Apds a morte do seu esposo escreve
lamentos, tendo em vista que perdeu o seu esposo ainda muito cedo, o que a fez sentir de
perto a condi¢do da solidao. Acontece que paulatinamente vamos notando que seus escritos
passam a ter uma conotagao politica cada vez maior. 1404 ¢ um ano extraordinario na
produgao textual de Christine de Pizan, pois neste ano ela escreve o A Cidade das Damas, obra
que aspiramos analisar minuciosamente aqui neste artigo. Nesta obra ela constréi uma cidade
alegérica composta por mulheres, uma oportunidade para que seus leitores possam pensar
uma vida pratica em que a virtude adquire centralidade na sua visao politica. Ela pensa e
dirige conselhos a esta cidade de mulheres, antecipando e reivindicando os direitos e a

cidadania feminina, em pleno século XV.

Que Deus seja louvado, minhas veneraveis Damas! Pois, nossa cidade esta aqui
construida e perfeita, na qual, com grande honra, todas vocés, que amam a gloria,
a virtude e notoriedade, poderdo hospedar-se; pois ela foi fundada e construida
para todas as mulheres honradas — as do passado, as do presente e as do futuro.
Minhas carissimas damas, ¢ natural que o cora¢do humano se alegre quando ele
sai vitorioso de alguma agressdo e que tenha conseguido confundir seus inimigos.
A partir de agora, minhas damas, terdo do que se alegrar, de modo honesto, sem
ofender Deus, ao ver terminada essa Cidade que podera ser, se a conservardes
bem, ndo s6 um refugio para vés todas, senhoras de virtude, mas uma fortaleza
para vos defender dos ataques de vossos inimigos. Podereis ver que o material
que ela foi feita ¢ todo de virtude, e tdo reluzente que todos vos podereis mirar-
vos, sobretudo nos altos telhados do edificio, quer dizer, nessa ultima parte, assim
como o que vos chama a atencio nas outras partes. (PIZAN, 2012, p. 338).

Nesta obra, ela é convidada a construir uma cidade virtuosa. Nesta empreitada ¢
guiada por trés damas ilustres, Razao, Retidao e Justica. A cidade construida é perfeita e
abriga todas as trés damas, com honra e sio héspedes de destaque na cidade. Foi uma cidade
construida com a honra e a virtude de mulheres virtuosas e honradas ao longo da histéria. E
uma cidade virtuosa e forte contra qualquer inimigo das damas que naquela cidade habitam.
Christine de Pizan constrdi, auxiliada pelas damas, uma cidade para todas as damas virtuosas
e, sem duvidas, A Cidade das Damas é uma obra singular e originaria que demonstra uma
perspectiva filoséfica feminina extraordinaria. Sua filosofia pratica tem influéncia do
pensamento de Dante Alighieri, pelo fato de que é possivel reconhecer que os temas estao
interconectados. Vejamos que, na obra Monarguia, Dante Alighieri questiona os argumentos
racionais acerca do estabelecimento do género homem. Parece que Dante sugere o

argumento de que todos os homens pertencem a um mesmo género:
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Para responder a este raciocinio, admito que dizem a verdade quando afirmam:
“As coisas que pertencem a um mesmo género devem necessariamente reduzir-
se a2 uma s6 do mesmo género que constitui a medida no ambito daquele género”.
Dizem ainda a verdade quando afirmam que todos os homens pertencem a um
mesmo género e também chegam a uma conclusao verdadeira quando, por meio
dessas premissas, inferem que todos os homens devem referir-se a uma sé
medida, comum ao género que lhes é préprio. Quando, porém, aplicam os
principios desta conclusio ao papa e ao imperador erram em termos “de
acidente”. (ALIGHIERI, 2017, p. 110).

Podemos observar que este argumento de Dante surge no momento em que ele
levanta o questionamento a respeito do sumo pontifice e do imperador terem em comum a
pertenca ao género de homens. O que ele esta fazendo com isso é questionando o direito
divino instituido na autoridade do pontifice. Dante rejeita o argumento de que a autoridade
do principado romano é dependente da autoridade do pontifice romano e, sendo assim, a
autoridade do papa nao pode ser reduzida e a autoridade do principado romano também nao
pode ser reduzida porque todos os homens pertencem a um mesmo género. Por isso, ele diz
“Com efeito, o homem ¢ aquilo que é por forma substancial, pela qual pertence a um
determinado género e a uma espécie e pela qual entre na categoria de substancia.”
(ALIGHIERI, 2017, p. 110). Assim, o que torna um homem um papa, ou imperador, ou pai
ou senhor ¢ aquilo que de forma acidental estabelece uma relagio em uma determinada
espécie e categoria. A autoridade ¢ estabelecida por meio de relagbes de dominio, o que fara
Christine argumentar que estas relagdes nao sio constituidas pelo género do governante.
Alighieri propde um questionamento profundo e uma oposicao ao status de género dos
filésofos antigos. Sem davidas, Dante ¢ um dos precursores do movimento que repensa os
direitos politicos das mulheres e reivindica a participagao das mulheres enquanto sujeitos
politicos.

Por esta razao, a visao politica Christine tem como ponto de partida incentivar e
positivar a participagao das mulheres na vida publica e, com isso, elas entram no discurso
politico por meio da conceituagao de virtude politica. Acontece que, por meio dos seus
escritos, Christine estabelece um compromisso com a formagao da identidade das mulheres

do seu contexto na vida publica.

Com essas coisas sempre voltando insistentemente a minha mente, pus-me a
refletir sobre a minha conduta, eu, que nasci mulher; pensei também em outras
tantas mulheres com que convivi, tanto as princesas e grandes damas, quanto as
de média e pequena condi¢bes, que quiseram confiar-me suas opinides secretas e
intimas; procurei examinat, na minha alma e consciéncia, se o testemunho reunido
de tantos homens ilustres poderia ser verdadeiro. Mas, pelo meu conhecimento e
experiéncia e por mais que examinasse profundamente a questdo, ndo conseguia
compreender, nem admitir a legitimidade de tal julgamento sobre a natureza e
conduta das mulheres. (PIZAN, 2012, p. 59).
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Christine de Pizan, através da obra A Cidade das Damas, reflete sobre a conduta e
condicao das mulheres, inclusive, como elas eram descritas pelos homens. Ela pensa e, além
disso, descreve nesta obra as mulheres virtuosas que se sobressaem e se destacam
notoriamente no seu tempo.

Nesta diregao, sua filosofia parte da vida pratica, da singularidade de sua existéncia
concreta. Christine rompe com a abstracao da filosofa tradicional, tendo em vista que sua
filosofia reflete a partir de sua realidade concreta, questionando uma natureza feminina
universal. Assim, ao perceber uma predominancia dos discursos masculinos que justicava as
mulheres, Christine assume uma postura filosoéfica critica. Posto isto, sua filosofia emerge da
experiéncia concreta das mulheres, da observagao da vida cotidiana e da critica aos discursos
masculinos que historicamente as marginalizaram. Christine parte da realidade pratica — nao
de abstracbes — para refletir sobre a condi¢ao feminina, confrontando diretamente as
representa¢oes misoginas que moldaram o imaginario social de sua época.

A visio que alguns homens ilustres retratam as mulheres, na maioria das vezes,
colocavam as mulheres em situagdes desfavoraveis, o que faz Christine examinar e julgar a

verdadeira conduta das mulheres.

As mulheres foram, por tanto tempo, abandonadas sem defesa, como um campo
cercado, sem que nenhum herdi viesse socorré-las; e, no entanto, segundo a
justica, os homens nobres deveriam tomar a defesa delas. Mas por negligéncia ou
indiferenga, aceitou-se que elas fossem maltratadas. Nao ¢ de se espantar que seus
inimigos invejosos — e os insultos desses caluniadores que, por diversas formas,
atacaram-nas — terminaram levando a vitéria, em uma guerra desamparada, sem

defesa. (PIZAN, 2012, p. 66).

Afinal, aquilo que os homens diziam nos livros acerca das mulheres era verdadeiro?
Sem duvida, por meio dos textos de Pizan vemos que o papel, a fungao e relevancia de
mulheres na Filosofia Pritica sio revisadas. As mulheres foram abandonadas e entendidas
na Filosofia como aquilo que os grandes e ilustres filésofos queriam e de acordo com a
conveniéncia deles. Por esta razao, acreditamos que existe uma relativa influéncia de Dante
Alighieri na perspectiva filoséfica de Christine de Pizan, tendo em vista que a Beatriz na
Divina Comédia de Dante é a unica mulher que nio tem sua imagem desfavorecida pela
condi¢ao de mulher e, talvez, esta perspectiva tenha influenciado a escrita de Christine,
principalmente quando escreve sua obra A Cidade das Damas.

Além disso, Christine é reconhecida como uma herdeira da tradi¢io de poetas e
filésofos exilados. Por meio de seus textos ela relata a Franga como um espaco proficuo e
de florescimento das ideias livres. Longe das terras de onde ela havia nascido e ja estabelecida

na Franga, Christine de Pizan percebe a Franga como um espago em que é possivel o
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pensamento além das amarras medievais. Sua condi¢ao de mulher é um ponto importante
que nao deve ser desprezado a todos os leitores que pretendem se dedicar a leitura desta

grande mulher fil6sofa:

Seu relato de suas tribulacoes é “autorepresentacio altamente seletiva e
estilizada”, na qual ela se posiciona como herdeira de uma tradicio de poetas
filésofos exilados e perseguidos. Em um verso antigo, ela fala da tradicdo da
Franca de acolher exilados e convida o leitor a comparar seu estado viavo, longe
de sua Italia natal, como o exilio de Dante, que passou grande parte de sua vida
viajando pela Itilia apés sua expulsio de Florenca em marco de 1302. Sua
exclusdo, como mulher, de uma posi¢do de autoridade civil é, portanto,
representada como semelhante ao exilio civico injusto do poeta virtuoso. Ainda
mais explicitamente, na visio de Christine, ela se coloca no papel de uma mulher
Boécio. Em Boécio, ela encontra uma imagem poderosa com a qual pode
identificar a exclusio de mulheres virtuosas do poder civico e da autoridade moral,
e se volta para ele em busca de consolo e inspiragio. (BROAD & GREEN, 2009,
p. 13-14, traducio nossa).

A exclusiao da mulher na literatura é um ponto inegavel na idade média. A escrita que
parte da compreensao de si é proporcionalmente identificavel nos escritos de Christine de
Pizan. A sua autoridade enquanto filésofa nao inferioriza a sua condi¢ao de mulher, de vidva
precoce e mae. Os comentadores de Christine apontam que nos seus escritos predominam a
sua posicao feminina, que ¢ interpretado como um exilio da sua autoridade. Isso significa
que ser mulher interferiu na sua visio de mundo e sua expressao manifestava as ideias e o
mundo que viveu e, consequentemente, os seus escritos valorizavam sua condi¢ao de mulher
em contraposi¢ao a predominancia masculina. O que ela fez foi inovador, Christine marcou
fortemente e transformou o universo literario e filoséfico que ela estava inserida. Por esta
razao, a filésofa chega a afirmar o seu incomodo com aquilo que era dito a respeito das
mulheres. Ela percebe essa imagem das mulheres construida nos textos filoséficos dos

importantes homens e filésofos e aponta que em suas obras existe um profundo engano.

Mesmo assim, continuei pensando mal das mulheres, dizendo que seria muito
grave que tantos homens ilustres, tantos doutores importantes, do mais alto e
profundo entendimento, com tanto esclarecimento — pois acredito que todos
tenham sido assim - pudessem ter falado de maneira tio enganosa, e em tantas
obras. Era quase impossivel encontrar um texto moral, qualquer que fosse o autor,
sem que antes de terminar a leitura, nio me deparasse com algum capitulo ou
clausula repreendendo as mulheres. Apenas essa razio, breve e simples, fazia-me
concluir que tudo isso havia de ser verdade, apesar do meu intelecto, na sua
ingenuidade e ignorancia, ndo conseguir reconhecer esses grandes defeitos em
mim propria nem nas outras mulheres (PIZAN, 2012, p. 59).

Ela chega a afirmar que seria quase impossivel encontrar um texto de moral que nao
houvesse separado alguma parte para repreensio das mulheres, somente pela condicao de
ser mulher. Por ndo concordar com a natureza das mulheres impregnadas e deturpadas nos
tratados de moral, a filésofa Christine se propde a constru¢ao de uma nova moral que

resgatasse e ressignificar a importancia das mulheres na construc¢ao da concepgao de virtude
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na cidade das damas. Por este motivo, .A Cidade das Damas é eminentemente um tratado de
filosofia pratica, pois as mulheres sio importantes no restabelecimento da virtuosidade na
vida concreta da cidade das damas. Christine de Pizan nao adota os defeitos que foram
impostos a ela e as mulheres ilustres nos tratados dos homens que escreviam a respeito da

moral.

Nio sabes que as melhores coisas que sio discutidas e debatidas? Se considerares
a questdo suprema, que sio ideias, quer dizer, as coisas celestiais, percebes que
mesmo os maiores filésofos, aqueles que tu invocas contra teu proprio sexo, nao
conseguiram distinguir o certo do errado, e se contradizem e se criticam uns aos
outros sem cessar, como tu mesma viste em Metaffsica de Aristoteles, no qual ele
critica e refuta, igualmente, as opinides de Platio e de outros filésofos, citando-
os. E presta atencido ainda que Santo Agostinho e outros doutores da Igreja
fizeram o mesmo em certas passagens de Aristoteles, considerado o Principe dos
filésofos, e a quem devemos as mais altas doutrinas da filosofia natural e moral.

(PIZAN, 2012, p. 62).

A dignidade e o papel das mulheres defendido pelos filésofos classicos é questionado
nos textos filoséficos de Christine, que chega a afirmar na sua obra .4 Cidade das Damas que
estes homens nao conseguem distinguir o certo no errado, se contradizem e se criticam e,
por isso, estes filésofos ficam presos em suas superficialidades e nao chegam as questoes
fundamentais da filosofia natural ¢ moral.

A filosofia de Christine de Pizan insere-se no contexto do intenso debate conhecido
como Querelle des Femmes, no qual se discutia a natureza, a dignidade e o papel das mulheres
na sociedade. Em oposi¢ao a visdo depreciativa amplamente difundida por muitos autores
classicos e medievais, Christine questiona os fundamentos dessas representagoes,
denunciando a incoeréncia e a superficialidade de muitos pensadores que, ao falarem sobre
as mulheres, acabam por revelar seus proprios preconceitos. Ressaltamos que na sua obra .4
Cidade das Damas, ela argumenta que esses filésofos frequentemente se contradizem,
confundem o certo com o errado e permanecem presos a julgamentos morais apressados,
sem alcangar as questoes fundamentais da filosofia natural e moral. Ao fazer isso, Christine
propoe uma reorientagao critica da tradicdo filosofica, articulando uma defesa da dignidade
feminina a partir de um compromisso ético com a verdade e com a justiga.

Deste modo, Christine questiona a autoridade dos filésofos e escritores classicos que
perpetuavam visoes misogenas sobre as mulheres. Ela observou que muitos desses homens
se contradizem, criticam-se mutuamente e nao conseguem discernir o certo do errado e, com
isso, ficam presos em supetficialidades que os impedem de alcancar as questoes fundamentais

da filosofia. Por isso, ela constréi uma perspectiva inovadora e contraria as principais
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tendéncias que colocam a mulher numa condig¢ao de inferioridade, motivada por sua posi¢ao

feminista num mundo predominantemente masculino.

Os motivos que levaram — e ainda levam — os homens a condenarem as mulheres,
como os autores que leste, s@o diversos e multiplos. Alguns tiveram boas
intengoes: eles o faziam para trazer ao caminho certos homens que pudessem ter
ficado impressionados por mulheres luxuriosas ou da vida, ou entdo para impedi-
los que se desviassem, frequentando-as. Para que todo mundo fugisse de uma vida
luxuriosa, de depravagio, eles caluniaram as mulheres em massa, na inten¢do de
torna-las todas abominaveis. (PIZAN, 2012, p. 74).

Os motivos que levaram os homens a condenarem as mulheres sao diversos, segundo
Pizan. Alguns chegam, inclusive, a condenar as mulheres com o intuito de fugir da vida
luxuriosa e, por isso, condenam em massa as mulheres e as tornam abominaveis. Além disso,
Pizan argumenta que essas visdes sao baseadas em preconceitos e nao em uma analise
racional ou justa da natureza feminina. Por isso, ela constréi uma alegoria, em A Cidade das
Damas, onde as mulheres virtuosas e sabias sao celebradas, demonstrando que a capacidade
intelectual e moral nao ¢ exclusiva dos homens. Destacamos que, essa postura critica insere
Pizan no contexto da Querelle des Fenmmes, caracterizado como um debate literario e filoséfico
que se estendeu do final da Idade Média até o inicio da modernidade. Esse debate girava em
torno da natureza, virtudes e o papel social das mulheres. Por isso, Christine é considerada
uma das primeiras vozes significativas neste debate, utilizando sua obra para refutar
argumentos misogenos e defender a dignidade e capacidade intelectual das mulheres.
Contrariando esta perspectiva, duas figuras marcam profundamente a visio de mundo de
Christine e a forma como ela escreve e encara o mundo. Uma foi Dante Alighieri e a outra
foi Boécio. Dante foi escritor, poeta e politico nascido na cidade de Florenca. Pelos
estudiosos do seu pensamento, Dante é considerado como o primeiro poeta de grande
repercussao na lingua italiana, isso no século XIII. Esse registro é importante, pois com
excecao ‘De vulgari eloquentia’ (Sobre a Lingua vulgar) que foi escrita em latim, Dante escrevia
em lingua vulgar, ou seja, opunha-se ao latim que era a lingua de discursos sérios, cultos,
elitista e de elevado padrao. Dante escreve seus mais repercutidos textos na lingua toscana,
que era uma lingua falada por uma elite da sociedade florentina. E esse registro na lingua
toscana possibilitara o reconhecimento e a padronizacio da lingua italiana e,
consequentemente, uma reflexao sobre o surgimento de estados modernos. Esse fato
possibilita que Dante esteja registrado na histéria como um escritor e poeta de grande
influéncia para o seu tempo pela extraordinaria afirmacao singular do modo de compreensao
do mundo e do seu tempo. Dante foi condenado ao exilio perpétuo pelo Papa Bonifacio

VIII que tinha intengdo de ocupar Florenca. E sentindo-se traido por todos os amigos
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escreve a Divina Comédia, um poema dividido em trés livros. Seu exilio foi um processo
forcado e doloroso e isso deixa evidente em algumas passagens da Divina Comédia. Boécio é
um filésofo e poeta romano e seus escritos serviram de fonte de inspiragao para Filosofia
Medieval. O conceito de eternidade e a busca pela sabedoria e amor de Deus como verdadeira
fonte para que o homem atinja a felicidade serve a Christine como fonte de inspiracao. Sendo
assim, a filosofia de Boécio ¢é caracterizada pelo estoicismo e ¢ este estoicismo que marca a
vida de Dante, tendo em vista que Dante teve um exilio forcado que perdurou por toda a
sua vida. Nao ha davida que tanto o pensamento de Boécio quanto o pensamento de Dante
estao registradas na forma que Christine de Pizan expressa o mundo e escreve sem abandonar

esta perspectiva estoica de compreensao e a¢ao sobre o mundo.

A filosofia estoica de Boécio também influenciou profundamente Dante, um
escritor cuja visdo politica e visio de mundo permeiam os escritos de Christine.
No inicio do século XV, Dante era pouco conhecido na Franca. Philippe de
Mézieres, que foi fundamental para incentivar o pai de Christine ir a Paris,
menciona-o em seu 'Sonho do velho peregrino'. Mas é Christine, em seu poema
"O caminho da longa aprendizagem", a primeira pessoa na Franca a imitar Dante
e a se apropriar de elementos de seu pensamento politico. Dois aspectos
interconectados da perspectiva de Dante influenciam Christine. A primeira é sua
atitude em relagdao as mulheres e sua concepgio idealizada do papel moral das
mulheres. O segundo ¢ o otimismo politico e a fé de que a paz e a felicidade sdo
possiveis no ambito temporal. Esses dois aspectos do pensamento de Dante estdao
conectados através de uma teoria da interpenetra¢do do amor divino e humano.
(BROAD & GREEN, 2009, p. 14-15, tradugdo nossa).

A Filosofia de Boécio esta de forma muito evidente permeada nos escritos de
Christine. Mézieres foi um escritor, prestigiado soldado, chanceler francés e conselheiro de
confianca do rei francés Carlos V. Além disso, foi tutor do rei Carlos VI, filho do rei francés
Carlos V e com a morte deste rei foi forcado a se aposentar. Com a aposentadoria
compulséria passa a viver num convento em Paris ainda exercendo influéncia em muitos
assuntos politicos. Com o tempo Philippe se aproxima novamente do rei Carlos VI e é nesse
periodo que escreve a maioria dos seus escritos como ‘Sonho do velho peregrino’ e outros
que conhecemos com temas devocionais. Com sua influéncia na corte, Philippe de Mézieres
incentiva o pai de Christine, com a nomeag¢ao na corte do rei Carlos V, a estabelecer
residéncia em Paris. Christine, ja em Paris, é considerada a primeira pessoa a ‘imitar’ Dante
Alighieri na Franca com seu livto ‘O caminho da longa aprendizagem’. Este poema de
Christine é uma alegoria dos sonhos, em que a autora desenvolve narra uma jornada pela
terra e esferas celestes. Nesta jornada, ela testemunha um debate na corte a respeito das
qualidades ideais para o rei no mundo. Ao fim, essa pessoa deve ser escolhida pela corte da
Franca e Christine é apontada, nesta obra, como a mensageira para entrega do veredito a

corte francesa. Nesta dire¢ao, como ¢é apontado pelos comentadores, ja notamos uma
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aproximacao dos elementos politicos de Christine e Dante e, além disso, uma ligagao explicita
da filosofia politica na perspectiva politica de Christine. Além disso, ¢ apontado dois aspectos
importantes que interconectam o pensamento de Dante e Christine:

1. Trata-se da atitude em relacdo ao papel das mulheres nos escritos deles;

2. O otimismo politico de ambos os escritores e a constante esperanca de que a paz
e a felicidade sdo possiveis de serem atingidas aqui mesmo, na terra.

Estes dois aspectos compdem uma tematica que interconecta os autores. Por esta
razdo, ¢ importante discutit o papel das mulheres enquanto escritoras, como também,
enquanto personagens dos textos que emergiram no contexto filosofico e literario de

Christine de Pizan. Aqui uma das trés damas virtuosas se dirige a filésofa e diz:

Ficamos muito comovidas com teu desespero e quetemos retirar-te desta
alienacdo; ela te cega a tal ponto de rejeitares o que tens convicgao de saber, para
acreditar em algo que s6 conheces através da pluralidade de opinides alheias.
Pareces que aquele patrvo, cuja histéria ¢ bem conhecida, que tendo adormecido
no moinho, foi adornado com roupas de mulher e que, ao acordar, deu crédito as
mentiras daqueles que cacoavam, afirmando que ele havia se transformado em
mulher, ao invés de recorrer a sua propria experiéncia. Mas, bela filha, o que
aconteceu com teu bom senso? Esqueceste que o ouro ¢é refinado na fornalha; e
ele n3o se altera, nem muda suas caracteristicas; pelo contrario, quanto mais ele é
trabalhado, mais fica purificado (PIZAN, 2012, p. 61-62).

De fato, historiadores da filosofia sio acusados de replicar metaforas em que a
imagem da mulher estivesse numa condi¢io de inferioridade em relacio a condigao
masculina, por meio de metaforas, as mulheres estavam identificadas a auséncia de controle
e temperamento e nas vezes que aparecem nos textos medievais estavam identificadas a

lascivia e a satisfaciao desejo carnal dos homens.

Algumas filésofas feministas reclamam que a historia da filosofia esta repleta de
imagens e¢ metaforas que tendem a degradar as mulheres, identificando-as com o
corpo ¢ o desejo carnal. Eles argumentam que essas associagbes metaféricas
fornecem uma relagiao problematica entre mulheres e filosofia. No entanto, na
poesia de Dante, encontramos uma tradi¢io de alegoria que é muito mais positiva
para as mulheres e que pode ter facilitado o caminho de Christine de defender
uma reivindica¢do como autoridade filoséfica. O ponto central do mundo de
Dante ¢ Beatrice, uma mulher que inspira seu amor e intercede para que ele
desfrute da visao do inferno, do Purgatério e do céu que ele expde na Divina
Comiédia. A Beatriz de Dante era obviamente uma mulher de verdade, mas ela
também ¢ uma personificacio da caridade ou do amor de Deus. A compreensio
de Dante da sabedoria cristd, e o lugar que cle representa as mulheres como
ocupantes do mundo espiritual dos homens, deriva de uma vertente da literatura
filosofica que é uma fonte mais fértil para as mulheres do que o sexismo descarado
de Aristoteles. (BROAD & GREEN, 2009, p. 15, #radugdo nossa).

Acontece que é impresso uma imagem positiva na figura da mulher na poesia de
Dante, o que ¢ tido como importante a ser destacado tendo em vista a inovagao desenvolvida
por Dante na sua poesia por meio de sua personagem Beatriz. Christine dentro da tradicao

da alegoria defende e reivindica a autoridade filoséfica da mulher enquanto personagem e,
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principalmente, enquanto escritora e produtora de textos filoséficos. Ha relatos que a
personagem Beatriz presente nos textos de Dante tenha realmente existido e, com a morte
dela, dedica-se ao estudo de Filosofia com o intuito de controle das paixdes e essa excessiva
paixdo pela filosofia ¢é criticada por Beatriz, como se 1¢ na Divina Comédia. Deste modo, a
Divina Comédia é a viagem de Dante através do inferno, purgatério e paraiso, guiado pela
amada Beatriz no Paraiso, que é o simbolo da graca divina. Christine de Pizan coloca em
destaque a representacao das mulheres, oferecendo uma nova perspectiva que se distancia
da tradicdo miségina dominante. Em A Cidade das Damas, obra que analisamos aqui, as
mulheres ndo sdo retratadas em posi¢ao de inferioridade; ao contrario, a autora apresenta
figuras femininas marcadas por virtudes, sabedoria e dignidade, desafiando os estereétipos

negativos perpetuados por muitos autores classicos.

Christine desafia a avaliacio de Aristoteles sobre as capacidades das mulheres,
mas ela também herdou muito da tradicio que descendia dele. Ela estava em
débito com Boécio para registrar a data, 15 de outubro de 1402, quando uma
cépia de Consolacbes chegou a suas maos. Ela combina sua visio onirica, O longo
caminho do aprendizado, com um breve resumo do Consolagdo, que ela se
concebe lendo pouco antes das experiéncias ficcionais que ela relata. Aristoteles
comecou sua Ftica com uma prova de que deve haver um tnico bem maior, que
¢ desejado por si proprio e que ele chamou de eudaimonia, e que, nas obras de
Christine, ¢ chamado felicit¢é humaine. O periodo helenistico assistiu a um
vigoroso debate sobre a natureza do bem maior. Deveria ser identificado com
prazer, como alegavam os epicuristas, ou com virtude, como afirmavam os cinicos
e estoicos? Em Boécio, encontramos uma transformacio cristd da visio estoica
de que a felicidade ¢ idéntica a virtude. O bem maior é Deus, para que a felicidade
humana se identifique com a participacio em Deus. Deus ¢é aqui pensado de
maneira platonica como uma forma e ndo como uma substancia individual. Apés
a identificagdo de Deus com o bem maior, Tomas de Aquino identifica o desejo
de verdade (perseguido no estudo da metafisica) com o desejo de entender Deus
(teologia). As ideias politicas de Christine emergem desse cenario. (BROAD &
GREEN, 2009, p. 17-18, traducio nossa).

Christine ultrapassa a perspectiva aristotélica em relagdio ao protagonismo das
mulheres em seus textos e, além disso, Christine representa um novo protagonismo feminino
de mulheres fil6sofas. A participa¢ao de personagens nos seus textos e, especificamente, na
Cidade das Damas registra um forte e ativo protagonismo. Sem duvida, ela é receptora da
tradi¢ao literaria iniciada por Boécio e, sendo assim, as obras de Christine registram uma
profunda preocupagdo com a felicidade. Em Boécio existe um profundo interesse de
conciliacio da vida cristd com o pensamento estbéico, o que parece que também foi
incorporado por Christine. Em Boécio, a felicidade ¢ idéntica a virtude e a felicidade humana
encontram-se no reconhecimento de Deus. Assim, felicidade e virtude sio idénticas, o
curioso ¢ que a perspectiva que Christine tem muita estima por esta visao. A identificacao de

Deus como um bem maior e, com isso, a busca em entender a Deus deve ser a busca por
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desejar a Deus, e ¢ nesta perspectiva que emerge o pensamento filoséfico de Christine de
Pizan. Ela ¢ a escolhida para receber a mensagem das damas ilustres e construir a Cidade das

Damas louvaveis e virtuosas.

Foste tu escolhida para realizar, com nossa ajuda e conselhos, tal construcio, onde
habitardo todas as damas de renome, e mulheres louvaveis, uma vez que os mutos
de nossa cidade serdo fechados a todas aquelas desprovidas de virtudes. (PIZAN,
2012, p. 66).

Vale ressaltar que a Cidade das Damas é uma cidade em que habitardo todas as damas
virtuosas. Por isso, ela minuciosamente resgata dentro da historia e da filosofia as mulheres
ilustres que contribufram na histéria da humanidade. O interesse de Christine de Pizan pela
filosofia politica esta profundamente enraizado no contexto sociopolitico de sua época,
marcada por instabilidade politica e debates sobre autoridade e legitimidade no final da Idade
Média. Em meio a esse cenario, Christine defende a capacidade das mulheres para exercer
fungoes publicas e de lideranga, buscando legitimar sua autoridade como governantes e
conselheiras. Em obras como A Cidade das Damas, ela nio apenas contesta os discursos
misoginos, mas também reivindica o espago politico das mulheres, argumentando que a
virtude, a razdo e a justica nao sao exclusividades masculinas. Seu pensamento antecipa
discussdes fundamentais sobre género e poder no campo da filosofia politica. Assim, nos
escritos de filosofia de Pizan existe uma profunda preocupa¢io com o governo e a
construcao do estado. A perspectiva de Christine é um governo de esperanga em relagao ao
governo temporal. A paz, para ela, ¢ a representagao de um governo bom na terra. A filosofia

politica de Christine ¢ entendida assim:

Para os pensadores modernos, o interesse de Christine na tradi¢do profética pode
parecer prejudicar a seriedade de seu pensamento politico. No entanto, ha um
sentido em que o otimismo em relagdo a possibilidade de apenas um dominio
temporal, que ela herda de Dante, sustenta sua £é de que em um mundo ordenado
pelos principios conheciveis de um Deus totalmente bom, um governo virtuoso
¢ possivel e serd recompensado com paz. Seguindo esses temas, podemos
interpretar a mensagem politica da Visio de Christine, na qual, de acordo com a
introdugdo explicativa, o destino de Christine deve ser lido como um microcosmo
do destino da Franca e do universo. Assim como as tribulacdes individuais de
Christine, contadas no terceiro livro, a levam a entender a verdadeira natureza da
felicidade, que ¢é a participagdo em Deus e, portanto, na Santissima Trindade de
Fé, Esperanca e Caridade, as tribulagdes da Franga - igualmente representadas
como vitva abandonada - devem ser lidas como punicées destinadas a trazer o
reino a perfeicdo moral. (BROAD & GREEN, 2009, p. 23, tradugao nossa).

Um governo virtuoso é possivel dentro da efervescéncia do contexto social, politico
e economico que Christine estava inserida, ou seja, para falar da filosofia politica na
perspectiva de Christine de Pizan é importante resgatar a compreensao dela a respeito da

Franga. Assim, a natureza da felicidade deve ser pensada e discutida em situagao analoga a
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qual a Franca estava politicamente. Logo, a verdadeira natureza da verdade e os principios
desejaveis sao os principios da fé, esperanca e caridade que definem a relacio entre os
individuos. Nesta direcao, a Cidade das Damas é uma cidade guiada pelas damas ilustres Razao,
Retiddo e Justica que transmitem sua mensagem a Christine, que é a responsavel pela

recep¢ao da mensagem das damas e edificagao da cidade virtuosa.

E nos trés, que aqui estamos, somos, digamos assim, uma s6, na medida em que
ndo conseguimos nada uma sem a outra. O que a primeira propde, a segunda
organiza e aplica, e eu, a terceira, dou acabamento e concluo. Foi para isso que
todas trés puseram-se de acordo: para que eu viesse em tua ajuda para dar o
acabamento e terminar tua Cidade. Ficara, sob minha responsabilidade, fazer o
teto e os telhados das torres, as residéncias suntuosas e as mansoes, que serio
todas de ouro fino e brilhante. Enfim, eu povoarei de mulheres ilustres para ti e
trar-te-ei uma altiva rainha; a quem as outras damas, mesmo as mais nobres,
render-lhe-do homenagem e obediéncia. Assim, com tua ajuda, tua cidade sera
construida, fortificada e fechada com portas pesadas, que irei buscar no céu para
ti, antes de colocar a chave nas tuas maos. (PIZAN, 2012, p. 71).

As trés damas, juntas, sao fundamentais para a edificagdo da cidade virtuosa das
damas e as trés tém uma equidade na responsabilidade na constru¢ao da cidade. A dama
Razio ¢ responsavel por propor as bases da cidade, a dama Retiddo organiza a cidade e, por
sua vez, a Justica realiza o acabamento para o estabelecimento da cidade virtuosa. A dama
Justica é responsavel pelo povoamento da Cidade das Damas e ¢é a Justica que estabelece as
residéncias e mansdes que cada dama virtuosa ocupara na Cidade das Damas. E todas as
damas, ali habitando com a presenca das trés damas ilustres reconhecerdo o valor da dama
Christine de Pizan. E esta cidade sera uma cidade fortificada e inabalavel e nas maos de
Christine ficard a responsabilidade das chaves da Cidade das Damas. Além disso, hda uma
preocupag¢ao com a perfeicio moral almejada pelo bom governo. Por isso, a Filosofia de
Christine é uma filosofia pratica, preocupada e antenada aos problemas da Franca do seu
tempo. Curiosamente, vejamos que o texto Monarguia de Dante Alighieri aponta que a virgem
Justica evita o comportamento e qualidades que possam desviar o bom governante da

virtude:

Além disso, o mundo esta perfeitamente disposto quando nele a justica ¢ exercida
em toda plenitude. Por isso Virgilio, desejando celebrar aquela época que parecia
renascer nos tempos dele, cantava nas Bucdlicas: “Ja a Virgem regressa e voltam
os reinos de Saturno”.

“Virgem”, de fato, era chamada a justica, que era também denominada Astreia.
“Reino de Saturno” eram definidos aqueles tempos extraordindrios, chamados
também “tempos aureos”. A justica em seu mais alto grau sé existe sob o
monarca. Para a melhor ordenagiao do mundo é necessaria, portanto, a monarquia
ou império. ALIGHIERI, 2017, p. 43).

Vemos que Alighieri define a monarquia como um unico modo necessario para o

estabelecimento do bem-estar no mundo. Para que o principe possa estabelecer um bom
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governo ¢ necessario o auxilio da justica. Dante ressalta neste paragrafo selecionado de
Monarquia a importancia da justica para o bom governo. A justica é uma virtude
imprescindivel para um governo. E, por isso, na ‘Cidade das Damas’ a virtude justica é
apresentada como aquela que primeiro se comunica com Christine. A justica ndo é mais uma
dama a servico da igreja. A dama Justica na concepg¢ao feminista de Christine é uma dama
imprescindivel para o estabelecimento do bom governo, sem necessidade de mediagao de
homens, sem necessidade de mediagdo da igreja. Por isso, qualquer pessoa que governe pode
ser um bom governante, pois quando um governo ¢ um governo justo torna-se indiferente
o fato do governante ser homem ou mulher. Para Christine, ¢ possivel que a paz, a justica e
a prosperidade, qualidades desejadas por todo governantes aos seus territorios e
subordinados, sejam seguidos e, além disso, tais qualidades sao consequéncias de um governo
sabio para a efetiva concretizagao de um bem comum desejada por Deus a todos aqueles que

O seguem.

E mesmo quando ela esta preocupada, em um nivel mais pratico, em aconselhar
um principe ou uma princesa, Christine assume que paz, justica e prospetridade
sdo possiveis desde que o principe ou a princesa seja suficientemente sabio e
virtuoso para poder segui-lo. Deus manda e produz o bem comum. (BROAD &
GREEN, 2009, p. 25, tradugao nossa).

Nesta dire¢ao, podemos entender que a filosofia de Christine de Pizan é uma filosofia
pratica, pois ha uma preocupagiao com conselhos a principes e princesas para que haja um
melhor reino aqui na terra mesmo. A virtude na concepgao de Christine deve ser entendida
como uma participagao e concretizacao da verdadeira piedade. Nesta direcao ela tem uma
perspectiva otimista, pois sua filosofia pratica parte do pressuposto da possibilidade de que
¢ possivel que o governante alcance as virtudes aqui no governo temporal, nao ¢ uma visao
negativa ou descontente, antes é uma filosofia otimista e positiva com relacio ao uso do
poder para o governo temporal. Por esta razao, segundo comentadoras, ela é entendida e

descrita como instauradora dos valores renascentistas.

Embora Christine imagine a virtude como participacdo na piedade, ela é muito
mais otimista sobre a possibilidade de exercer a virtude no dominio temporal do
que os autores medievais anteriores. Suas atitudes sdo, assim, justamente descritas
como humanistas. Seu humanismo manifesta-se na crenca de que uma vida ativa
dedicada a trazer bem temporal para os outros, embora possa nao ser a vida mais
elevada (que ela admite ser a vida da contemplacio de Deus), ¢, no entanto, uma
expressido digna da caridade ou amor de Deus. E sua alta consideragdo pelas
virtudes ativas, tdo manifestas nos romanos, as vezes a leva a discordar de seu
heréi Boécio. E sua alta consideracio pelas virtudes ativas, tdo manifestas nos
romanos, as vezes a leva a discordar de seu heréi Boécio. Ela vé o desejo de gloria
e boa reputagdo como fundamentalmente benéfico, acreditando que a virtude dos
romanos era motivada pelo costume de realizar atos publicos de reconhecimento,
o que fomentava o desejo de adquirir renome por boas ag¢des. Ela é levada a
concluir que, apesar do fato de Boécio argumentar em seu terceiro livro, ndo
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buscar muito ardentemente a gloria neste mundo... ¢, que..” para quem vive
moralmente na vida ativa, desejar gloria por uma causa justa ndo ¢ um vicio. No
entanto, como veremos, ela também ndo seguiu servilmente os antigos, pois
percebeu, com razdo, que os textos deles eram a fonte de muita misoginia
medieval. (BROAD & GREEN, 2009, p. 206, #radugao nossa).

O humanismo de Christine de Pizan é uma expressio de uma mulher dedicada e
interessada na realiza¢ao do bem no mundo temporal para todos, homens e mulheres. A vida
mais elevada para ela é a contemplacao de Deus. E mesmo que a vida temporal nio seja a
mais elevada ha uma profunda aten¢do e cuidado com a vida pratica na vida temporal. A
virtude na vida temporal é manifesta pela admiracao que ela nutria pelos poetas e filésofos
romanos, mesmo que as vezes tenha que discordar. O desejo de gléria e a boa reputagao, por
exemplo, é considerado por ela como praticas benéficas para este mundo temporal. Ela
apontava que a virtude como os poetas e pensadores romanos expunham em seus textos
tinha a motivacdo de exibi¢io e reconhecimento em atos publicos, somente. Porém, essa
motivagao ja seria um indicativo de inteng¢Ges para concretizacio de boas agdes no governo
temporal e seria uma pratica incentivada pelos governantes. O fato ¢ que esta admiracao aos
antigos nao era seguida a risca por Christine, pois como comentadores apontam, ela tinha
consciéncia de que os textos destes homens romanos eram fonte de misoginia, isso em plena
idade média. O romance A Cidade das Damas é uma proposta inovadora pensada por
Christine no século XV, pois em seu romance reina a feminilidade, ou seja, é um livro cujo
destaque ¢ dado as mulheres. O reino pensado por Christine ¢ um reino mantido pela
Amazonas, cujo dominio das mulheres perdurara por séculos. E um reino novo, um reino

da feminilidade.

Depois do discurso da primeira dama, chamada Razdo, a segunda, que tinha o
nome Retiddo, dirigiu-se a mim, comegando a falar-me assim: “Cara amiga, ndo
vou abandonar minha tarefa de construir, com tua ajuda, os edificios que serdo
contornados e protegidos pela muralha, edificada pela minha irma Razdo, que
guarnecem a fortaleza da Cidade das Damas”. Pegue as tuas ferramentas e venha
comigo. Nao hesite; misture a tinta no cartucho e, com a tua pluma, comece a
construir, pois, fornecer-te-ei material suficiente para, em poucas horas, e com a
ajuda divina, termos edificado os altos palacios reais e nobres mansodes das
excelentes e ilustres damas gloriosas que serdo hospedadas nesta cidade, onde
residirdo para sempre.”

Entdo, eu, Christine ouvindo as palavras da honrada dama, disse assim:
Excelentissima dama, eis-me aqui pronta. Ordenai-me, pois, meu desejo ¢ de
obedecer.

E ela disse-me assim: Amiga, veja as belas pedras reluzentes, mais preciosas do
que todas as outras, que encontrei e preparei para utilizar nessa construgao. Crede
que iria ficar oitiva, enquanto tu e Razao trabalhaveis arduamente? Agora, arrume-
as de acordo com a linha que tracei aqui e seguindo a ordem que te dei. (PIZAN,
2012, p. 160).
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A dama Retidao ¢é responsavel de, juntamente com Christine, construir a Cidade das
Damas, cujas bases foram edificadas pela acdo da dama razio. E um reino em que a
capacidade das mulheres em governar é preponderantemente celebrada. A Retidao convida
Christine a edificar as habitacGes e mansoes para uma dama ilustre, a Virgem Maria. A Cidade
das Damas ¢ construida por Christine de acordo com os planos e as ordens precisas da dama
Retidao. As mulheres sao participes em grau de igualdade no reino descrito por Christine. As
mulheres tém destaque e sao valorizadas nos escritos de Christine, o que foi destoante dos
demais escritos do seu tempo. E importante e inovador o papel das mulheres descrito por
Christine em A Cidade das Damas. Nesta perspectiva, a filosofia de Pizan coloca em grau de

igualdade as mulheres na busca pelo bem comum.

No Livto A Cidade das Damas, Christine anuncia o que chama de “um novo
romance de mulheres” (um novo reino da feminilidade). Este dominio ¢ a
substitui¢do do antigo ‘royaume et la seigneurie des femmes’ [reino e dominio das
mulheres] mantido pelas Amazonas, que Christine descreve como tendo durado
muitos séculos. Seu novo reino, a Razao promete a ela, vai durar ainda mais. No
novo reino da feminilidade, a prudéncia e a capacidade das mulheres de governar
a si mesmas e aos outros serdo celebradas. As mulheres, como participantes iguais
nos planos de Deus para a humanidade, serdo incluidas como iguais na busca pelo
bem comum. (BROAD & GREEN, 2009, p. 27-28, #radu¢io nossa).

O livto A Cidade das Damas garante as mulheres nao um papel especial, mas uma
igualdade a todos os participes pela promog¢ao do bem comum e dos planos de Deus na
humanidade. A participa¢ao das mulheres nos escritos de Christine de Pizan é um reflexo e
resguardo do direito da mulher em governar, cujo intuito seria uma defesa do direito de
Isabel, rainha da Franca, em conduzir o governo da Franca. A rainha Isabel foi reconhecida
por Christine como uma mulher virtuosa e de habitos nobres, Christine se agrada em honrar
as mulheres com o intuito de defender Isabel dos criticos que acusavam injustamente que
Isabel nao poderia governar por ser mulher. Nesta direcdao, Christine defende Isabel e
generaliza o argumento de defesa das mulheres a todas as mulheres virtuosas contra as

opinides desonestas acerca da capacidade de governanca de mulheres.

Isso nos permite ler a defesa de Christine das mulheres governantes,
particularmente seus relatos de regentes do sexo feminino, como Fredegund e
Blanche de Castela, que figuram com destaque no Livro da Cidade das damas,
refor¢ando o direito de Isabel de governar como regente durante seus periodos.
loucura do marido. De fato, os capitulos 13—15 da primeira parte da Cidade das
damas sdo inteiramente abordados com exemplos de viuvas da histéria antiga e
de experiéncias francesas mais recentes, que governaram bem seus paises ou
propriedades. (BROAD & GREEN, 2009, p. 28, traducio nossa).

A rainha Isabel foi a esposa do rei Carlos VI, desde 1385. O esposo de Isabel sofre
de uma doenga mental progressiva o que faz com que Isabel agisse, muitas vezes, com a

autoridade de governanca do rei Carlos VI. Christine faz uma defesa das mulheres
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governantes cuja finalidade é embasar o direito de Isabel de governar a Franca. Pizan coloca
em evidéncia as experiéncias bem-sucedidas de mulheres enquanto governantes
evidenciando que nao hé limitagdes para que uma mulher exer¢a um bom governo. Foi a
guerra entre Armagnacs e Borguinhdes que brigando pelo poder, fez com que Isabel tivesse
um papel decisivo enquanto herdeira do trono francés. Sofre inumeras difamagdes e,
inclusive, a rainha chega a ser presa e impedida de governar. Christine de Pizan exerce um
papel fundamental na defesa de Isabel. Comentadoras ao fazer uma revisio minuciosa da
vida de Isabel dizem que a reputagdo negativa foi injusta e consequéncia de uma propaganda
difamatéria a rainha Isabel. O Tratado de Troyes, assinado entre o rei Henrique V da
Inglaterra e o rei Carlos VI da Franga, foi um ato importante do governo assistido pela rainha
Isabel. Além disso, apds este tratado Isabel vé Paris sendo ocupada pelos ingleses até sua
morte. O tratado passava a sucessao do governo da Franca, apds a morte de Carlos VI, para
o rei Henrique V da Inglaterra. Parece que ele nao foi bem aceito pelos franceses. A sucessio
do governo francés e sua posi¢ao politica melhorou substancialmente com a apari¢ao de
Joana D’Arc como uma grande lider militar e espiritual da Francga. Foi sua figura carismatica
que impulsionou as tropas a importantes vitorias que criaram caminho para coroagao de
Carlos VII. E ap6s sucessivas vitorias em favor do rei francés contra o governo da Inglaterra,

Joana D’Arc torna-se heroina nacional para o povo francés.

Em varias ocasides durante a luta entre os borgonheses e os armagnacs, resultante
da incompeténcia de Carlos VI, Isabel tentou afirmar sua autoridade como
regente. No entanto, como Christine bem entendeu, as representacdes clericais
entendiam as mulheres como exemplos de humanidade nao confiaveis, mutaveis
e defeituosos minaram a autoridade da rainha e a da 'arrumadeira’ que se propos
a defendé-la. Certamente nio ¢ coincidéncia, portanto, que Isabel solicite a
colecdo suntuosamente iluminada das obras de Christine, que culmina no Livro
da Cidade das Damas, a tempo de ser apresentada a ela no inicio de 1414. Pois
foi exatamente nesse periodo que seu chanceler, Robert le Magon, discutiu no
conselho real, diante do fracasso de Louis de Guyenne em cumprir a esperanca
de que ela governaria - expresso por Christine em seu livro da paz - que Isabel
deveria liderar o governo. A direcido do governo durante as auséncias do rei havia
sido inicialmente entregue a ela. BROAD & GREEN, 2009, p. 29, fradugio nossa).

Consequéncias da incompeténcia das a¢oes de Carlos VI, Isabel tentou afirmar sua
autoridade em varios momentos questionada por grupos politicos dominantes. Christine
compreende que essa resisténcia a autoridade de Isabel ocorre em decorréncia da rejeicao de
representa¢oes masculinas clericais que rejeitam a autoridade de uma mulher. Essa rejeicao
ocorre porque entendiam que as mulheres como nao confiaveis, defeituosas e limitadas. Por
esta razao, Christine insiste incansavelmente na defesa da mulher enquanto ser politico e
capaz de governar contra a elite dominante masculina e clerical. Inclusive, Isabel tem

conhecimento do livto A Cidade das Damas e toma consciéncia da competéncia e habilidade

‘ Rev. Helius Sobral ‘ v.5 ‘ n. 2 ‘ p. 57-82 Especial




MARINHO, A. L. da S. A filosofia pratica de Christine de Pizan

75

da mulher enquanto governante virtuosa. Christine acredita e demonstra a capacidade da
mulher enquanto boa governante guiada pela Razao, Retiddao e Justica. A dltima das trés
damas a guiar Christine na constru¢io ¢ a dama Justica. A Justica vem para finalizar a
construcdo da cidade e, contudo, ainda ha muito a ser feito para finalizacdao. A cidade deve
receber e abrigar a dama mais ilustre entre todas as mulheres, a virgem Maria, que ¢ a mae
do salvador, verdadeiro Deus, como também, verdadeiro homem. A excelentissima rainha

governara a multidao de nobres damas do seu magnifico palacio.

Dama justi¢a veio a mim, com todo o seu esplendor e disse-me: “minha cara, na
verdade, vejo que trabalhastes bem, com muita for¢a, dando o melhor para ti, para
com a ajuda das minhas irmas, finalizar a constru¢io da Cidade das damas, que tu
havias tio bem comecado. E chegada a hora de providenciar, como te havia
prometido, o que ainda resta a fazer, ou seja, trazer a excelentissima Rainha, bem-
aventurada entre todas as mulheres, para que ela resida, aqui, na sua nobre suite,
governando e reinando esta cidade, onde serd obrigada a grande multidio de
nobres damas de sua corte e da sua mansido. Vejo que os paldcios e as magnificas
mansdes estao acabados e decorados, e que todas as ruas estio cobertas de flores
para acolhé-la com seu nobre cortejo de mulheres distintas.

Que venham, entio, as princesas, damas e mulheres de todas as classes, na frente,
para acolher, com honra e devocio, aquela que ndo somente ¢ rainha, mas que
tem ainda poder e autoridade sobre todas as poténcias do mundo, depois do inico
filho que ela teve concebido pelo Espirito Santo, e Filho de deus Pai. Todavia, ¢
justo que essa assembleia de mulheres suplique a elevada, excelentissima e
soberana princesa, o consentimento de descer e vir habitar entre elas aqui na terra,
na sua cidade e congregacio, sem desprezo para com a pequeneza delas em
relacdo a sua grandeza. Ndo ha duvida de que sua inigualavel humildade, sua
bondade mais que angelical, ndo a obrigam a aceitar nosso convite de vir habitar
na Cidade das Damas, onde ela terd o mais alto lugar, o palacio que minha irma
Retiddo lhe preparou e que ¢ feito inteiramente de gloria e louvor. (PIZAN, 2012,
p. 293-294).

Como vemos, princesas, damas e mulheres das mais distintas classes acolheram a
soberana rainha, a virgem Maria. Estamos diante de uma profunda revolugio feminina,
Christina deixa evidente que todas, absolutamente todas as damas, independentemente de
sua classe, acolheram igualmente a virgem Maria. Todas as mulheres sio iguais e suas
condi¢des e estratificacoes sociais sao indiferentes diante da soberana rainha. Estamos diante
de uma radicalizagao feminina da politica. Por isso, a luta do feminismo de Christine é uma
luta de superagdao de qualquer desigualdade e injustica. A Justica pede que Christine clame
para que a excelsa rainha habite no castelo construido pela Retidao e passe entre todas as
damas, mesmo diante da pequenez das damas ali habitantes. Este livro representa, sem
dividas, as discussGes da boa governanca e as virtudes da mulher enquanto governante.
Também ¢é importante lembrar que Louis de Guyenne, filho de Isabel, fracassou em defender
o direito de Isabel de governar a Franga diante do conselho real. A obra de Christine é uma
reclamagao do direito natural do governo ser atribuida a Isabel, tendo em vista a

incompeténcia do rei. Comentadores apontam que a visao de Christina expressa no livro 4
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Cidade das Damas é uma visao singular em que a razao, a virtude e a justi¢a sofrem de fraude,
ganancia e luxo e, por isso, precisam de uma fortaleza apropriada para elas. No livro A Cidade
das Damas, a razao e a justica sao acionadas e fundamentais para construgdo e defesa das
mulheres prudentes e virtuosas. As trés damas majestosas e fundamentais para um bom
governo transmitem a Christina sua mensagem para o planejamento de um governo

feminino, a cidade ¢é orientada por mulheres prudentes e virtuosas.

... Razao, virtude e Justica sdo acionadas, ajudando Christine a construir as
fundagoes de sua edificacio, planejando seus caminho e defesas e povoando-a
com mulheres prudentes e virtuosas. O trabalho se move da memoria do passado
da compreensio da realidade das mulheres e para o desejo de piedade
representado pela Virgem Maria e pelos santos e martires cristdos do terceiro
livro. BROAD & GREEN, 2009, p. 29, #radugio nossa).

Da mesma forma, a cidade também é povoada por mulheres prudentes e virtuosas. Na
sua obra A Cidade das Damas, Christina demonstra que ha limites com relagao aos modelos
classicos. Mais a frente, quando a cidade esta quase completa, a virgem Maria e todas as
mulheres virtuosas sio acolhidas nesta cidade e esse acontecimento é a representa¢ao de uma
cidade virtuosa. Além disso, nesta cidade ha um profundo questionamento acerca da forma

com que as mulheres sio representadas pela literatura:

Aqui, mais do que em qualquer lugar, Christine demonstra os limites de seu
respeito pelos modelos classicos. No capitulo dezoito da terceira parte da obra,
quando a cidade estd quase completa e a Virgem Maria e os santos e martires
cristdos foram acolhidos nela, Justica volta a questionar a maneira pela qual as
mulheres foram representadas (BROAD & GREEN, 2009, p. 30, #raducio nossa).

A Cidade das Damas ¢ povoada por mulheres prudentes, virtuosas e historicamente
relevantes, o que revela uma intengdo clara de reconfigurar a imagem feminina diante dos
discursos filos6ficos dominantes. Por essa razao, a obra apresenta uma critica direta a forma
como os filésofos classicos representavam as mulheres, frequentemente de maneira
depreciativa. Essa critica é simbolicamente encarnada pela figura da dama Justica, que
questiona os modelos tradicionais e propde novos parametros éticos e politicos baseados na
dignidade feminina. Assim, a dentincia da misoginia nos textos classicos nao é apenas um
elemento periférico, mas constitui o nucleo da filosofia pratica de Christine de Pizan. Sua
critica se volta especialmente contra as autoridades pagas, cujas concepcdes foram elaboradas
sem os fundamentos da revelagio crista, e por isso, segundo Christine, carecem de sabedoria
plena. A leitura de A Cidade das Damas, portanto, reforca a compreensio de que a filosofia
pratica de Christine esta firmemente alicercada na defesa da igualdade entre homens e

mulheres, sendo profundamente comprometida com uma ética da justica e da razao. Este
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posicionamento ¢ representado como um conhecimento verdadeiro e que se contrapoe a
Filosofia que antecede o cristianismo.

Nao obstante, seria um etro aceitar essa critica da misoginia classica para sugerir
que Christine no estava em divida com um conceito fundamentalmente classico
e aristotélico do objetivo da organizagio politica. Quando Christine diz que o bem
comum de uma cidade é um bem geral do qual participam todos os membros,
mulheres e homens, ela pressupde uma concepgao fundamentalmente aristotélica
do sujeito da politica. Etica e politica preocupam-se com a vida florescente, e a
melhor organizagio politica é aquela que conduz a esse florescimento. No
entanto, como vimos, a ideia clissica de que a felicidade é o bem maior foi
transformada pelos primeiros cristios, a fim de equiparar a bondade 4 participacio
em Deus. Christine pensa claramente que o bem das mulheres envolve seu
desenvolvimento como seres virtuosos e, como veremos, muitas mulheres
posteriores compartilham esse pressuposto. Virtudes sao aquelas exceléncias de
cariter favoraveis ao florescimento, e Christine herda uma abordagem do
pensamento politico que, portanto, se concentra na descricio detalhada do
desenvolvimento da virtude. BROAD & GREEN, 2009, p. 30, tradugio nossa).

Sendo assim, a filosofia pratica de Christine de Pizan tem uma profunda relagio com
o pensamento politico classico e aristotélico, mesmo que muitas vezes estejam em oposi¢ao.
O bem de uma cidade é o bem que todos os membros da cidade participam, por esta razao,
sua filosofia pratica ¢ fundamentada na defini¢ao de sujeito politico pensado por Aristoteles.
A ética e a politica na perspectiva de Christine estio num contexto de florescimento da vida
e da organizacao politica. Christine argumenta que ha mulheres inteligentes e de conduta

mais nobres que a filosofia pratica e rancorosa de Aristoteles.

Aqueles que disseram injurias as mulheres, por inveja, sio homens indignos que,
tendo conhecido e encontrado um grande nimero de mulheres mais inteligentes
e de conduta mais nobre do que a deles, tornaram-se amargos e rancorosos. Eis
porque sua inveja os leva a difamar todas as mulheres, esperando sufocar e
reduzir, de tal maneira, seu renome e valor, a exemplo de que ndo sei qual infeliz
que, em um tratado pomposamente intitulado Da Filosofia, esforca-se para
demonstrar que é inconveniente aos homens terem consideracdo por uma mulher,
qualquer que seja ela. Ele afirma que aqueles que mostram alguma estima pelas
mulheres pervertem o préprio nome de seu livro, quer dizer que, da filosofia, eles
fazem “filoloucura” pelas argucias e propésitos falaciosos que ele defende.

(PIZAN, 2012, p. 77).

E aqueles que, por inveja, construiram argumentos de insultos as mulheres quando
encontraram mulheres mais inteligentes e de conduta mais nobre do que a deles e, por isso,
sao tao amargos e rancorosos. E ¢é esta inveja que os levam a difamar, sufocar e reduzir os
argumentos das mulheres. Por esta razao, as comentadoras apontam que as virtudes ideais
para uma governanga na concep¢ao de Christine proporcionam a ideia de igualdade a aquelas

que legitimamente usam do seu poder para uma boa governanga.

Ela oferece uma concep¢iao compassiva e cuidadosa do monarca legitimo que
difere consideravelmente dos modelos anteriores e posteriores, tanto na falta de
énfase na importancia da descendéncia masculina como origem da legitimidade
quanto na desconfianga do uso da for¢a bruta. (BROAD & GREEN, 2009, p. 30-
31, traducio nossa).
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O argumento de Christine de Pizan usado para o desenvolvimento da sua filosofia
pratica na obra A Cidade das Damas é uma argumentagao favoravel a autoridade politica e a
competéncia das mulheres em governar. Por esta razio, ela tem um pensamento original com
relagao as virtudes necessarias para que uma dama monarca construa um governo temporal
virtuoso. Ela comeca o livto A Cidade das Damas tecendo um comentario da obra Meteolo,
uma obra latina e traduzida por Jean Le Fevre de Resson, em 1274. Ela afirmando que riu
quando leu Mezeolo e continua: ... ainda nao o havia lido, mas sabia que, entre outros livros,
esse tinha a reputac¢ao de falar mal das mulheres!” (PIZAN, 2012, p. 58). Contudo, foi a partir

da leitura desse livro que:

Porém, a leitura daquele livro, apesar de nio ter nenhuma autoridade, suscitou em
mim uma reflexdio que me atordoou profundamente. Perguntava-me quais
poderia ser as causas e motivos que levaram tantos homens, clérigos e outros, a
maldizer as mulheres e a condenar suas condutas em palavras, tratados e escritos.
Isso ndo ¢ questio de um ou dois homens, nem mesmo s6 deste Mezeolo, - quem
ndo incluiria entre os sabios, pois seu livro nido passa de uma gozagao -; mas, pelo
contrario, nenhum texto estid totalmente isento disso. Filésofos, poetas e
moralistas, e a lista poderia ser bem longa, todos parecem falar com a mesma voz
para chegar a conclusio de que a mulher é profundamente m4 e inclinada ao vicio

(PIZAN, 2012, p. 58-59).

Ela argumenta que o livro Meteolo provoca uma reflexao acerca da motivagao dos
homens maldizer as mulheres e a condenar suas condutas e praticas nos seus tratados
escritos, colocando sempre a mulher em condi¢io ma e inclinada ao vicio e com isso os
leitores a entenderiam em grau de inferioridade e, inclusive, ela chega a argumentar que

nenhum texto de Filosofia esti isento disso. Por este motivo,

a linguagem desses velhotes ¢, geralmente, librica e devassa, como podes contatar
nesse Mereolo que ele proprio se diz velhote, cheio de concupiscéncia, mas
impotente; seu exemplo te mostra bem a verdade do que estou dizendo, e posso
te assegurar que o mesmo acontece com muitos outros (PIZAN, 2012, p. 76).

Ela argumenta que os escritos filoséficos mostram e confirmam aquilo que ela diz
sobre aquele Mezeolo e sobre muitos outros livros. Mas, Christine acredita que as mulheres
tém entendimento suficiente para aprender as leis e a experiéncia provava justamente o
contrario daquilo que os filésofos classicos diziam a respeito das mulheres. Tem-se
conhecimento de inumeras mulheres cujo exemplo e histéria demonstram a competéncia de

todas elas no passado, bem como, no presente.

Mas, se alguns estavam querendo dizer que as mulheres tinham entendimento
suficiente para aprender as leis, a experiéncia prova, justamente, o contrario.
Como sera dito depois, tem-se conhecimento de numerosas mulheres do passado
e do presente, que foram grandes filésofas e aprenderam ciéncias bem mais
dificeis e nobres do que as leis escritas e os estatutos dos homens. Por outra parte,
se estavam afirmar que as mulheres ndo tém nenhuma vocacdo natural para a
politica e a ordem publica, poderia citar-te exemplos de varias mulheres ilustres
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que reinaram no passado. E, a fim de que possas conhecer melhor a verdade,
lembrar-te-ei algumas de tuas contempordneas que, depois de viavas,
conseguiram dirigir tdo bem seus negocios, depois da morte de seus maridos,
dando prova inegavel de que qualquer atividade é conveniente para uma mulher
inteligente. (PIZAN, 2012, p. 92).

Assim, o que Christine propoe ¢ que hia numerosas mulheres no passado e no
presente, na ciéncia e na filosofia que aprenderam coisas bem mais dificeis e nobres. Elas
contribuiram mais do que aqueles que por descuido ou inveja reduzem e silenciam tantas
mulheres na filosofia e na ciéncia. E para aqueles que afirmavam que a mulher nio tinha
nenhuma vocacido ‘natural’ pela politica e pela ordem publica, Christine de Pizan lembra a
todos os seus leitores em A Cidade das Damas o exemplo de inimeras mulheres ilustres e
virtuosas que governaram com virtude e inteligéncia. Curiosamente, o que pudemos perceber
e destacar é que na visio madura de Christine de Pizan no Lzvro da Pag, texto que contém as
formulag¢bes do seu pensamento sobre o bom governo, ela continua com o desenvolvimento
de suas ideias politicas fundamentais ja apontadas aqui no livro A Cidade das Damas. Contudo,
no Lzvro da Paz, Christine trata da arte do bom governo e expande sua concepgao de filosofia
pratica e politica a todos aqueles com o intuito de governar bem, sejam homens ou mulheres.

E um livro dedicado a reflexdo de um governo virtuoso.

O ponto central da compreensio de Christine da arte de governo é que ela deve
ser direcionada a0 bem comum e guiada pela sabedoria e pela virtude que ela
chama de “prudéncia”. (PIZAN, 2008, p. 22, tradu¢io nossa, #radugio nossa).

O bom governo deve ter a inten¢ao e dire¢ao a0 bem comum e essa pretensao tem
a finalidade de que governo guiado pela sabedoria e virtude seja prudente, e a prudéncia aqui
¢ entendida em concordancia com a concepgao aristotélica de prudéncia. E um livro da
maturidade de Christine que ela pensa um governo justo, a filosofia pratica de Christine de
Pizan era pautada na ideia da Justica, da atualizagdao do reino dos céus aqui mesmo, na terra.

Segundo Karen Green (2008, p. 24):

No Livro da Paz, Christine oferece uma visao utopica de um governante inteligente
e justo, capaz de seguir o conselho daqueles que sdo mais velhos e mais sabios,
trabalhadores, amantes da paz, clemente e, a0 mesmo tempo, firmes na justica.
Apesar da lamentavel situagdo politica de seu tempo, ela nunca desiste de seu
otimismo de que a paz e a justi¢ca sejam possiveis na Terra e no céu. Aqui pode-
se detectar a influéncia de Dante em seu pensamento politico. (GREEN, 2008, p.
24, traducao nossa).

No Livro da Paz ela trabalha para que o Delfim da Franca seja respeitado pela
sociedade, Delfim era o titulo de herdeiro da coroa francesa. Para que Delfim seja respeitado

ela recomenda que suas ag¢des na administracio publica sejam justas e moralmente
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condizentes com sua fungao. Talvez, a utopia de Christine fosse uma utopia da paz. Por isso,

ela faz algumas recomendagdes ao Delfim no Livro da Paz. Explica Green (2008, p.28):

Também no Livro da Paz, ela trabalha para incentivar o respeito 2 monarquia e
incentiva o delfim a merecer esse respeito. Ele deve administrar a justiga
prontamente e com firmeza, tornar-se um exemplo digno da dignidade de seu
cargo, evitar a ira e a crueldade, ser aberto, clemente e sincero. Ele deve se colocar
a disposicao dos suditos e vestir-se sempre da maneira apropriada a sua posicio.
De um ponto de vista moderno, essa imagem aparece como um cliché. Se as
monarquias pudessem garantir a si mesmas tais monarcas, elas poderiam oferecer
um bom governo, mas as monarcas sio humanas, e os humanos, colocados em
uma posicdo de poder excessivo, raramente sdo capazes de viver de acordo com
esse ideal. Em breve, a insisténcia de Christine de que um rei deveria dar bons
conselhos se tornara a exigéncia de que o poder do monarca seja restringido por
conselho. Mas Christine nunca discute tais restricdes formais ao poder do
monarca. No entanto, nio devemos julgar a originalidade de Christine pelo que
veio depois, mas em relagdo as imagens e textos disponiveis para ela, e neste
trabalho podemos vé-la estampando sua prépria marca bastante original na
tradi¢do do virtuoso principe cristio. (PIZAN, 2008, p. 28, tradugio nossa).

A boa governanga deve estar comprometida com a justiga e a prudéncia. O Delfim
deve evitar a ira e a crueldade aos seus suditos, bem como, sempre se colocar a disposi¢ao
deles. Contudo, o monarca é humano e consequentemente nao esta isento de erros, isso faz
Christine pensar na possibilidade de um conselho que pudesse auxiliar quem governa e
estabelecer limites para quem governasse com destemperanga. Contudo, ela nio deixa
esmiucada qual seria a atribui¢do precisamente deste conselho. Ao pensar a virtude de um
principe cristao, Christine de Pizan organiza a imagem de um governante, se¢ja ele homem

ou mulher. Sendo assim, explica Karen Green (2008, p. 30):

quando se leva em conta a totalidade da obra de Christine, vé-se que ela pintou o
retrato de um monarca cristio ideal, que ¢ um governante sabio e prudente, e
esbogou um papel que poderia ser desempenhado por uma mulher e também por
um homem. (GREEN, 2008, p. 30, traducio nossa).

A virtude na filosofia pratica de Christine direciona o sentido e a centralidade que as
mulheres tém na totalidade dos seus escritos filoséficos. Nesta dire¢ao, todos podem atingir
a exceléncia humana e o governo deve ser o fio norteador e o provocador da virtude e da
exceléncia humana na sociedade. Por isso, ela corrige o argumento dos filésofos antigos e
ressalta que as mulheres nao sio homens defeituosos, mas como todos os demais sio capazes
construir uma cidade virtuosa aqui mesmo, neste mundo e sem necessidade de recorrer a
outro para exercer a exceléncia nas agoes virtuosas. Nesse sentido, ela constréi uma
concepecao geral bem elaborada da natureza humana, pautada pela exceléncia e a virtude que
defende em sua filosofia pratica. Por isso, a ideia de felicidade e bem comum a sociedade é
repensada pela filésofa. Em sua filosofia pratica Christine pensa que a ideia de felicidade e

bem maior foi transformada pelos primeiros cristaos e foi equiparada pelos primeiros cristios
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com a bondade de Deus. Logo, a filosofia pratica de Christine de Pizan parte de sua
preocupagdo com a inser¢io das mulheres na vida pratica, que deve ser uma preocupagio
compartilhada entre todos os concidadaos. Sem duavida, Christine considera que nos modelos

classicos predominam o maldizer as mulheres como aventuras hipdcritas.

Outros homens condenaram as mulheres por outras razdes: uns por conta de seus
proprios vicios, outros devido 4 enfermidade de seu préprio corpo, outros por
pura inveja, outros ainda porque adoram maldizer. Outros, ainda, para mostrar
que leram bastante, baseiam-se mais naquilo que encontraram nos livros e fazem
apenas citar os autores, repetindo o que ja se foi dito. Aqueles que fazem devido
a seus proprios vicios, considero que perderam sua juventude na depravacio,
abandonando-se a promiscuidade. O consideravel nimero de suas aventuras os
fez tornarem-se hipdcritas. (PIZAN, 2012, p. 75-76).

As mulheres eram frequentemente condenadas por pura inveja, e as justificativas
apresentadas por muitos autores serviam apenas para maldizé-las. Outros pensadores nao
reconheceram a importancia das mulheres simplesmente porque, ao lerem obras anteriores
onde elas eram ausentes ou depreciadas, limitaram-se a reproduzir passivamente esses
discursos, optando pelo siléncio e pela omissao. Alguns desprezavam as mulheres nao por
argumentos racionais, mas porque, a0 se entregarem a propria promiscuidade, projetavam
sua culpa nas mulheres e, para encobrir seus proprios vicios, preferiam silencia-las. Para
Christine de Pizan, essa auséncia das mulheres dos espagos publicos, bem como a
depreciagao sistematica de sua imagem — tanto publica quanto privada —, revela-se como
uma aventura hipdcrita e injusta.

Em oposi¢ao a maioria de seus contemporaneos, Christine afirma que as mulheres
sao também portadoras de virtude. Nessa dire¢do, sua filosofia pratica baseia-se na ideia de
que a virtude é um bem comum, acessivel a todos, homens e mulheres. Como herdeira desse
ideal de florescimento moral e politico, ela defende que a virtude é uma qualidade essencial
a todo cidadao, e nao um atributo exclusivamente masculino. De fato, o tema das virtudes
necessarias a um bom governo é recorrente nos textos de filosofia politica da Idade Média.
Contudo, embora dialogue com os principais autores de sua época, Christine de Pizan rompe
com a tradi¢do ao propor um modelo de governo virtuoso desvinculado da dominagio
masculina.

Sua filosofia pratica, expressa de forma exemplar em A Cidade das Damas, pode ser
compreendida como uma antecipagao critica dos tratados modernos sobre a politica e o
poder. Ao escrever sobre uma cidade edificada por e para mulheres virtuosas, Christine
estabelece as bases para um pensamento politico que ultrapassa os limites da exclusao de

género e antecipa preocupagdes que serao retomadas por autores modernos. A obra de
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Christine, portanto, deve ser vista nao apenas como uma resposta ao seu tempo, mas como
uma semente singular de uma filosofia politica voltada a justica, a razdo e a inclusaio —

fundamentos indispensaveis para a constru¢ao de qualquer cidade verdadeiramente virtuosa.
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O presente artigo visa contribuir com a
reflexdo acerca da educacio e do ensino de
filosofia tendo como base o estudo do
filésofo  Friedrich  Hegel. Busca-se
apresentar uma visio da perspectiva
hegeliana de educagao, da formagdo do
homem para a vida e do ensino de filosofia
mediante o contexto historico do filésofo,
elencando os desafios atuais de ensinar
filosofia. Assim, procura-se analisar as
contribuicbes de  Hegel para a
compreensio de educagao
contemporanea, bem  como, suas
contribui¢des para a pesquisa do ensino de
filosofia e o  engajamento  do
educador/educando  no  movimento
filoséfico de ensinar/aprender, em seus
paradigmas e rupturas € N0 COMPromisso
do ensino de filosofia com o tempo
presente e o mundo futuro.

This article aims to contribute to the
reflection on the education and teaching
of philosophy based on the study of the
philosopher Friedrich Hegel. It seeks to
present a vision of the Hegelian
perspective of education, the formation of
man for life and the teaching of
philosophy through the historical context
of the philosopher, listing the current
challenges of teaching philosophy. Thus, it
seeks to analyze Hegel's contributions to
the understanding of contemporary
education, as well as his contributions to
the research of philosophy teaching and
the educator/student's engagement in the
philosophical movement of
teaching/learning, in its paradigms and
ruptures and in the commitment of
philosophy teaching to the present time
and the future world.
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1. Introdugao

Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831), foi um filésofo muito a frente do seu tempo.
Tido como um pensador historiocéntrico, debrucou seus esforcos sobre o passado da histéria, da
historia da filosofia e da histéria das artes.

Hegel era um grande conhecedor de sua época, vivendo intensamente seu tempo,
concebendo sua filosofia segundo a qual a natureza, a histéria e o tempo sao momentos em que se
da a realizagio do homem através da consciéncia de si, sendo esses momentos tidos como
continuos, chamados por Hegel de dialética.

Segundo Hegel, a fun¢do na qual deve o filésofo se preocupar ¢ a de traduzir seu tempo
em conceitos. Criou seu préprio sistema, no qual apresentava um roteiro que explanava os
conceitos fundamentais da ciéncia. Apos abandonar a vida de pastor dedicou-se ao ensino. Foi
preceptor privado até chegar a funcgao de diretor e professor de ciéncias filoséficas no Ginasio de
Nuremberg.

Uma de suas preocupagdes era o lugar da filosofia no ginasio. Mesmo nao tendo escrito
diretamente nenhuma obra que tratasse da questio educacional ou do ensino da filosofia, seus
escritos no periodo procuraram tratar das preocupagOes relativas a essas duas questoes,
especialmente no que diz respeito a formagao do homem. Nesses escritos Hegel defendia que o
ensino da filosofia precisa se dar de forma enciclopédica, na qual se daria como uma educagao
universal e uma suprassuncao da paideia grega e da bumanitas medieval.

Curiosamente, a partir de seu conceito de reconhecimento mutuo, podemos depreender ja
em Hegel que aprender é aprender com alguém, por intermédio de alguém, por um processo
mediado no qual a figura do mestre ¢ a de figura central de mediador, sendo necessario, assim, a
passagem do individuo pelo processo formativo. Contudo, esse processo formativo se datia por
etapas no qual o individuo passaria por fases determinadas, entendidas por Hegel ja como uma

introdugao ao pensamento filoséfico, uma propedéutica, para entdo adentrar no estudo da filosofia.

2. Educando para a razio consciente em si mesma

A educagao carrega em si um conjunto de valores que tem como finalidade a formacao
humana. Visto que todo ser humano é um ser axiolégico, podemos deduzir que é por meio da
educacdo que o ser humano rompe os limites naturais e passa a ser o proprio mediador de sua vida.

Entre os gregos antigos, a educag¢ao era vista como elemento imprescindivel na formagao

humana. Na verdade, os primeiros povos a creditar na educa¢iao uma formagao para a exceléncia
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humana foram os gregos. Para eles a educagao que ao homem era dada definiria seu carater, sendo

assim concebida sempre como uma busca da virtude — eis af a proposta de uma educagio ideal.

Para Platao (428 a.C. — 347 a.C.):

O ser humano, nés o afirmamos, é uma criatura doméstica, civilizada e, no entanto, se
por um lado, gracas a uma correta educagio combinada a uma felicidade natural se

erte ordinariamente na mais divina e na mais décil de todas as criaturas, a falta da
educacio suficiente e bem orientada, ¢ a mais selvagem de todas sobre a Terra.
(PLATAO, 1999, 7664, p. 248, grifo nosso)

No contexto grego e com o advento da hegemonia da cidade-estado de Atenas, a educagio
assume um papel coletivo, deixando de ser uma pratica individual e passando a ser socializada de
forma coletiva. E por meio dessa “mudanca de um ensino individual para um ensino grupal que
vai exigir uma institucionalizagdao da educagao” (TEIXEIRA, 1999, p. 17).

Platao, com a criagao de sua academia, ¢ consequentemente o primeiro a institucionalizar a
formagao humana, pois tinha uma grande preocupacio na formagio do cidadiao grego, voltando
sua assim sua aten¢dao para o autoconhecimento e a formacio intelectual. Ao longo de todo
processo historico a educagao se encontrou com o desafio da humanizagao. Educar ¢ antes de tudo

um encontro do homem consigo mesmo, com sua natureza aberta e num eterno processo de vir-

a-ser. Nesse sentido, afirma Evilazio Teixeira:

O homem traz consigo o imperativo de crescer sempre mais no seu ser. Sua vida se
manifesta como aberta. Através da relacdo e na relagio existe a possibilidade de tornar-
se sempre mais e melhor. A vida do homem, antes de mais nada se apresenta como um
encontro. Essa possibilidade aberta ao homem ndés a chamamos de educacio.

(TEIXEIRA, 1999, p. 24)

A Idade Média também apresenta uma finalidade na busca da educac¢ao. Entre a dicotomia
Fé e Razao esta a intencionalidade formativa da educacio medieval na formacao de consciéncias.
A igreja catdlica foi a principal detentora dessa educacao e tanto na Alta Idade Média (séc. V — X)),
quanto na Baixa Idade Média (séc. X — XV), por meio da Patristica e da Escolastica, a igreja se
manteve a frente da defesa e moldes da formac¢ao humana.

Nao ¢ de se estranhar se percebermos na educagao contemporanea elementos da tradi¢ao
medieval. Isso porque a educagdo medieval tinha como base um florescimento niao sé para sua
época, mas também para a posteridade. Segundo Schneider e Neotti (2007, p. 3), na idade medieval
“desenvolveu-se entdo um novo conceito de educagao, onde, acreditavam os pensadores desta
época, as palavras possufam em si a possibilidade de resgatar a experiéncia humana esquecida.”
Mesmo diante da razio, a revelagdo sempre possuia a palavra final como verdade ultima do
conhecimento.

A partir do século XV a educagao ganha novos caminhos. A modernidade, com criticas ao

sistema medieval inicia uma nova forma de pensar e com ela um olhar mais racional para a
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educagao. René Descartes, filésofo francés, introduz no pensamento moderno a racionalidade e
com ela a dualidade entre o sujeito e o objeto, a Res Cogitans e a Res Extensa. Diz Aloson Bezerra de

Carvalho:

Emergem da obra cartesiana algumas ideias e concep¢des que vio caracterizar todo um
periodo filosofico, sistematizando uma nova de maneira de pensar. Se as humanidades
ndo mais lhe compraziam, Descartes foi seduzido pelas matematicas, devido as certezas
e a evidéncia de suas razées. (CARVALHO, 2002, p. 6)

A busca principal de Descartes foi justamente a de apresentar uma verdade capaz de dar ao
homem uma base sélida para sua propria existéncia. Com a construgao racional da maxima “Penso,
logo existo”, Descartes torna-se o modelo central e incontestavel da valorizagao da razio na
modernidade.

No entanto, um dos paradoxos deixados pelos modernos foi a dicotomia entre sujeito
racional e autbnomo e a necessidade que o proprio sujeito tinha de estabelecer limites a sua
liberdade, e assim, conferir a coletividade uma forma de governar. S6 com Immanuel Kant e sua
distingdo entre uso publico e uso privado da razao é que teremos uma primeira superagio dessa
querela deixada pelos modernos. Segundo Kant, o uso publico ¢ aquele livre das amarras sociais,
que mediante o povo, possa fazer uso livre da razao. O uso privado da razao é aquele em que se
faz o uso em detrimento da propria fungao a que se destina cumprir. Entre ambos, o uso publico

¢ o que confere ao sujeito a livre autonomia de suas escolhas e de sua prépria razao de ser.

Eis aqui por toda parte a limitagdo da liberdade. Que limitagdo, porém, impede o
esclarecimento /<AUFKLARUNG>/? Qual nio o impede, e até mesmo favorece?
Respondo: o uso publico de sua razdo deve ser sempre livre e s6 ele pode realizar o
esclarecimento /[<AUFKL.ARUNG>] entre os homens. (KANT, 2018. p. 2).

Portanto, Kant justifica uma educagao para a autonomia, visando estabelecer um convite
ao educando, para que, mediante o uso racional da liberdade, saia da condi¢ao de menoridade,
torne-se um ser humano auténtico e autbnomo, capaz de distinguir de forma originaria e pessoal o
que ¢ bom, justo e moral, e assim, agir enquanto dotado de razao e vontade, vindo a ser senhor de
si e de suas proprias agoes, de modo a estabelecer um estado de liberdade e autonomia.

Contudo, é com W. F. G. Hegel (1770-1831), que a compreensao de razdo no decorrer do
seu desenvolvimento alcanca a universalidade que Kant tanto buscou. Por um caminho contrario
ao de Kant, Hegel sustenta que sem educacao nao ha razio, autonomia ou liberdade, e que
nenhuma sociedade se sustentaria sem a formagao do Espirito, uma vez que este configura a vida

vivida pela humanidade, logo, universal. Pedro Geraldo Novelli afirma que,

Para Hegel nio ha sociedade que se sustente sem a educagdo, pois ela é expressio da
razdo que busca estabelecer a liberdade e implanta-la enquanto pratica corrente. Disso,
deriva a concepg¢ao hegeliana de homem que se caracteriza pela construcdo de si com
seus semelhantes através da historia. Esse homem ¢é responsavel pelo seu destino e por
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sua felicidade que nio se identifica de forma absoluta com qualquer estrutura material.
(NOVELLL 2001, p. 65).

Segundo Hegel o homem autoforma-se enquanto subjetividade. Por meio da histéria e do
progresso do espirito, que ¢ a prépria ideia de mundo, a consciéncia adquire maturagao sobre a
capacidade de saber sobre si mesmo e nesse processo histérico-dialético alcanga uma razao mais
elevada. Essa subjetividade por sua vez ¢ caracterizada como uma pluralidade de espiritos que se
provocam e se contrapoem enquanto consciéncias livres e autbnomas, e nesse movimento educa e
auto educa-se para uma consciéncia de si universal, qual Hegel chamou de razio. De acordo com
Silva,

A pluralidade de ‘Eus’, que se contrapbe enquanto consciéncias autbnomas e que,
portanto, resistem mutuamente umas as outras, coincidem na autonomia, constituindo
uma consciéncia de sua autonomia, é ‘consciéncia-de-si’, e por ser universal, é uma
‘consciéncia-de-si” universal. E como ja foi apontado, a ‘consciéncia-de-si universal é a
razdo. (SILVA, 2013, p. 36).

Sem duvida a grande contribuigao de Hegel para a educagao foi a sua compreensao dialética
entre homem, sociedade e histéria. Com a superacao da concepgao grega de educacio (paidéia),
Hegel coloca no mundo o lugar de destaque da formagao humana, por meio do Espirito e tira da
natureza os resultados impostos de uma educagio dada por vias naturais.

Para atingir uma educacdo para a razao consciente em si mesma, ou seja, uma unidade do
espirito subjetivo com o espirito objetivo, é necessario um processo de maturagao, de passagem da
consciéncia para autoconsciéncia e, assim, seu educar-se a si mesmo. Tudo isso para Hegel s6 ¢
possivel pelo decorrer da experiéncia humana, da histéria em si, pois é por meio dela que a razao
consciente em si mesma avanga na capacidade de ver o mundo a sua volta, de saber-se a si mesmo
e de formar-se, sendo educador e educando.

Conclui Silva que:

Tendo atingido o momento da razio, o espirito subjetivo educou-se para a universalidade
e, no decorrer de seu desenvolvimento, superando-dialeticamente cada momento
precedente — alma, consciéncia e ‘consciéncia-de-si’ -, o espirito subjetivo avangou no seu
educar-se. Essa formacdo subjetiva decorrente do processo de seu desenvolvimento
confere-lhe o progresso do saber sobre si mesmo e, consequentemente, 0 avango na
apreensio do conceito da liberdade. Sendo subjetiva, essa formacio, entio, é uma
autoeducacio. Aqui, o termo ‘educagdo’ deve ser acionado, pois ¢ o que melhor define o
carater subjetivo da formagido que esta ocorrendo. (SILVA, 2013, p. 36).

Nesse processo de educar para a razao consciente em si mesma, € mais precisamente através
do olhar hegeliano sobre a formag¢ao humana, é necessario destacar a fundamentacao da educagao
através de uma postura cultural ética. Tanto pelo processo histérico de superagao de si, como da

pratica resultante desse processo de autoformagao de si consigo mesmo e de si para o outro.
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Em termos gerais s6 faz sentido uma educag¢ao para a razao consciente em si mesma, se no
seu processo tedrico tiver como finalidade uma vivéncia pratica, alicercada em uma ética cultural

do bem, do justo e da moral.

3. O ensino de filosofia: uma perspectiva hegeliana

Ensinar ¢ antes de tudo uma necessidade humana. Desde os primérdios da humanidade
que a atividade de ensinar ¢ do homem uma indagac¢ao constante pelo seu sentido final. Ainda que,
se pudesse de imediato conceituar o “que é ensinar?”, ainda assim, nao terfamos uma defini¢ao
univoca de tal conclusio. Isso porque, tal agao é antes de tudo um modo de vida, uma pratica
constante e em movimento que se manifesta através do ato formador do humano.

Uma das primeiras motivagoes do ato de filosofar foi o espanto do homem em face da
abrangéncia do mundo e do préprio saber humano. A propria enunciagao “filo-sofia” (amigo do
sabet), traz em si a dimensdo humana em face do aprender/ensinar, haja vista que todo processo
educativo, é também, auto formativo.

Para Hegel “o processo de formacao do individuo assemelha-se ao préprio processo de
formacio do espirito, isto ¢, da vida.” (NOVELLI, 2001, p. 73). Assim, definir em um primeiro
momento o “que ¢ ensinar?”, é antes de tudo, estabelecer uma compreensio de formagao humana
pot meio de uma pratica.

A questdo nao seria mais simples quando se perguntado o “que é ensinar filosofiar”. Para

Alejandro Cerletti:

As dificuldades em construir um ponto de partida para abordar os aspectos basicos do
ensino de filosofia, longe de se apresentarem como um obsticulo intransponivel, sio,
pelo contrario, o motor e o estimulo que nos permite avancar sobre o nosso problema.

(CERLETTT, 2009, p. 12).

Assim, como por necessidade o homem ensina e aprende, por necessidade o homem
também filosofa. Para Lorieri (2015, p. 1), “o ser humano ¢ um ser que filosofa por ter
necessidade”. Isso porque seu ponto de vista se justifica como uma apresentacao da filosofia como
elemento constituinte da formagao humana. Tal formagao acontece pelo exercicio constante do
filosofar. Neste sentido a filosofia se faz como um verdadeiro ato de liberdade e libertador.

Vista como algo acessivel a todos e defendida por Hegel a partir do seu ato de filosofar
e/ou aprender filosofia, pois para Hegel nao ha diferenca, o ensino de filosofia ganha em sua
dimensao central bases sélidas e historicas como abordagem central de si mesmo.

Assim como em Hegel, para Alejandro Cerletti filosofia e filosofar se encontram unidos,

em um mesmo movimento, e nesse processo alunos professores dividem o protagonismo em
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comum do pensamento filoséfico. Dessa forma, o ensino de filosofia passa a fazer parte nao

somente da teoria, mas torna-se pratica concreta entre educador e educando. Diz Cerletti:

Filosofia e filosofar se encontram unidos, entio, no mesmo movimento, tanto o da
pratica filoséfica como o do ensino de filosofia. Portanto, ensinar filosofia e ensinar a
filosofar conformam uma mesma tarefa de desdobramento filoséfico, em que
professores e alunos compéem um espaco comum de pensamento. E em virtude disso
que avaliamos que todo ensino de filosofia deveria ser, em sentido estrito, um ensino

filos6fico. (CERLETTI, 2009, p. 19)

Mesmo nao tendo escrito nenhuma obra que trate diretamente sobre o ensino de filosofia
ou da questdo educacional, os escritos hegelianos procuram tratar sobre essas questoes, de maneira
mais profunda sobre a forma¢ao do homem.

Para Hegel o ensino de filosofia deveria se dar como uma educagao universal. Para isso,
deve ser tido como uma organizacao enciclopédica onde o aprender ¢ aprender com alguém, sendo
necessario assim a passagem do individuo por etapas formativas. Em seus escritos sobre o ensino

de filosofia Hegel diz:

Nada mais pode conter do que o conteddo universal da filosofia, a saber, os conceitos
fundamentais e os principios das suas ciéncias particulares, de que enumero as trés
principais: 1. A Loégica, 2. A Filosofia da Natureza, 3. A Filosofia do Espirito. Todas as
outras ciéncias, que se devem considerar como nio filosoficas, entram de facto nestas,
segundo os seus principios, e sé segundo estes principios se devem considerar na
Enciclopédia, porque esta ¢ filoséfica. (HEGEL, 1989, p. 7)

Nos escritos Hegelianos, principalmente nos escritos voltados aos seus alunos, Hegel
postula uma Propedéutica Filoséfica como meio de introducdo ao pensamento filoséfico. Para
Hegel o ensino de filosofia deveria agir como introdutério das demais ciéncias, e por sua vez,
deveria ser iniciado com o que se tem de mais préximo do aluno.

Assim, em Hegel, o ensino de filosofia estaria para uma atividade prépria de ideias, com
clara preocupagao da formagio do homem e com uma proposta pedagogica de superagao da
dicotomia teoria e pratica, possibilitando uma facilidade no trabalho docente em auxiliar o aluno a
vislumbrar a filosofia em sua vida, adquirindo prazer e gosto por ela e se capacitando no préprio
exercicio do filosofar.

E importante destacar que a concepcao de educagao em Hegel é propria do seu tempo,

contexto e origem, havendo limitagdes em suas posturas assumidas, bem como contribui¢bes

valiosas para os desafios de se pensar o ensino de filosofia na atualidade.
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Consideragoes Finais

O ensino de filosofia traz consigo grandes desafios e precisa ser investigado com atengao e
cautela. B preciso compreender de forma clara e firme a necessidade dos objetivos educacionais
que se pode atribuir a filosofia e estabelecer possiveis fins filoséficos, e as formas de alcanga-los,
para que seja possivel uma efetiva contribuicao a formagao educacional. A propria filosofia exige
um método de ensino, e assim, é preciso estabelecer uma proposta de ensino onde o professor
possa desenvolver com seu aluno um método que o ensine a pensar.

No ato de ensinar filosofia, faz-se necessario compreender que o contato e a experiéncia
com a filosofia tém como finalidade dar ao aluno a possibilidade de julgar a realidade por meio da
reflexdo filosoéfica, s6 assim é possivel uma educagiao autoconsciente, emancipatoria, justa, livres
dos arcabougos impostos por uma vida de mundo limitada.

O ensino de filosofia é sempre um processo aberto em movimento constante e para que se
torne método educativo ¢ necessario a analise critica, auxiliada pelos talentos da razdo, que sao
colocados como principios investigativos. Para isso, a educagdo torna-se condigdo necessaria para
que o homem alcance autonomia, e assim, tenha coragem de fazer uso de seu préprio
entendimento, conquistando a verdadeiro superacao dos seus limites.

A busca pela educacio de si, traz consigo a tarefa de conhecer o mundo e o proprio eu,
espirito para Hegel, para assim, conhecer a prépria totalidade. Isso quer dizer que a educagao é um
processo de dentro para fora, do eu para o mundo. Conhecer os mais diversos conhecimentos da
humana comega, antes de tudo, pelo proprio conhecimento. Daf a experiéncia para conhecer o
mundo em sua totalidade ja estd posta, pois ¢ o préprio conhecimento do eu.

Nesse processo, o ensino de filosofia tem contribui¢ao profunda, pois o conhecimento
acerca do mundo ¢é dado pela investigacio do proprio caminho feito pelo educando. Essa
investigacao corresponde ao processo de maturagao do eu quanto a sua capacidade de saber sobre
si mesmo e sabet sobre o mundo.

Portanto, é preciso pensar um ensino de filosofia visando estabelecer um convite ao
educando, para que, mediante o uso da razao consciente em si mesma, torne-se um ser humano
auténtico, capaz de distinguir de forma originaria e pessoal o que é bom, justo e moral, e assim,
agir enquanto dotado de razao e vontade, vindo a ser senhor de si e de suas proprias agoes, de

modo a estabelecer um estado de liberdade e consciéncia de si.
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O conceito de educagio possui um caracter ontolégico de atualizagao constante devido
a sua vinculagao direta ao proprio conceito de ser humano, cuja existéncia sempre se encontra
em devir — mas nao necessariamente mediante um progresso. Por isso, exige que
estabelegamos fundamentos aos processos de ensino e aprendizagem sob o risco de nio
conseguir dar-lhes continuidade e, consequentemente, efetividade, pois as conquistas devem
ser replicadas e asseguradas de alguma forma. Além disso, o que atualizarfamos se nao
estabelecéssemos os fundamentos que regem nossos processos de ensino e aprendizagem?
Os filésofos ndo apenas tém a obrigacao de ler a realidade educacional, mas assumir junto
com a comunidade cientifica o desafio de posicionar suas questoes, reflexdes e solugoes, em
suas categorias e conceitos, diante das demandas de seu tempo e as dispor nas esferas e nas
politicas publicas. Como area eminentemente conceitual — seja para apreender, seja para
produzir conceitos — a filosofia sempre precisa manter o grande dialogo aberto, o que torna
a traducdo de textos como o que aqui apresentamos um necessario instrumento para que
alunos, professores, pesquisadores e a sociedade em geral também possam ser inseridos nesse
dialogo. Este tipo de publicacio, fruto de um denso trabalho de curadoria e um rigoroso
trabalho de traducio, tem como intento apresentar ao publico outra face de uma eminente
figura do pensamento ocidental: Eric Weil, que muito contribuiu para nosso campo de
conhecimento, em particular em nossa busca por democracia. Eric Weil nasce em 1904, na
Alemanha, a qual abandona em 1933 em direcao a Franca. Era conhecedor dos horrores do
nazismo, pois o filésofo permaneceu cativo durante 5 anos neste regime, antes de conseguir

migrar para a Franca. Em territério francés leciona em Lille e em Nice, nessa ultima até sua
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morte em 1977. Dentre suas obras destacam-se: Ldgica da filosofia (1950), Filosofia
politica (1956), Filosofia  moral (1961), Ensaios e  conferéncias (1970-1971), Problemas  kantianos
(1963). A obra organizada e traduzida por Judikael Castelo Branco, a época professor da
Universidade Federal de Tocantins, pode ser concebida como um instrumento de trabalho a
todos que percebam ou desafiem a intrinseca relacao existente entre educagao e democracia,
indissociaveis para Weil. Certamente, a mencionada caracteristica critica e constantemente
revisionista da pratica pedagogica reforca ainda mais o valor dos textos apresentados no livro,
seja pelo autor, um filésofo franco-alemao, da segunda metade do século XX, seja pelas
circunstancias dos escritos, que preenchem um periodo que vai de 1946 a 1973, redigidos em
francés e em inglés e apresentando perfis diferentes (recensoes, artigos, conferéncias) sobre
os temas da educacao e da democracia. Ou seja, nao estamos diante uma obra sistematica,
ou mesmo de uma coletinea proposta pelo proprio filésofo, mas de um esforgo conceitual
do organizador e tradutor do volume que encontrou nos textos selecionados na obra trés
questoes comuns, como bem expde na introdugao: “Primeiro, a pergunta pelo papel das
humanidades no contexto da hegemonia da técnica. Depois, a inquietagao dos jovens nas
universidades — nao sem relaciona-las com as condi¢bes préprias da sociedade moderna. Por
fim, o tédio como resultado da légica que sustenta os nossos interesses sociais.” (p. 19)

Com um instigante prefacio do professor Marcelo Perine, da Pontificia Universidade
Catolica de Sao Paulo, o livro demonstra como Eric Weil foi um grande leitor de seu tempo,
realizando uma interpretagao original nestes dez textos que formam um caleidoscopio que,
em diferentes sentidos, gravita em torno da educacido e da democracia. Uma vantagem, pois
podemos ler este livro de varias maneiras, por diferentes ordens, aproveitando a singularidade
de cada texto. Como salienta o tradutor e organizador, “temos o retrato de um intelectual —
como tantos da sua geracao — moldado segundo os valores fundamentais do século XIX. Na
verdade, a sua vida e ainda mais a sua obra evidenciam a condi¢ao de alguém que vive entre
os altissimos ideais do século de Hegel e as tragédias que marcaram o século XX. Os proprios
textos que compdem este volume manifestam claramente esse quadro. Neles, Weil se revela
profundamente preocupado com a possibilidade de que a nossa civilizagio perca o seu
patrimonio humanista, em parte, pela atitude propriamente “moderna” de uma sociedade
que se ocupa exclusivamente com o proprio progresso material e valoriza apenas o que esta
a servigo desse mesmo progresso.” (p. 15).

Assim sendo, cada leitor pode organizar a leitura do livro a sua maneira. Entretanto,
qualquer que seja a sua escolha do caminho a percorrer, pode estar certo de que caminhara

no universo de Weil. Esta ¢ a verdadeira unidade do livro, conduzir-nos a atmosfera na qual
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Eric Weil produziu seu pensamento dialogando com temas da filosofia, da educagdo e da
politica. De arquitetura variada, refletindo os diferentes espectros dos interesses de Weil, o
livto Escritos sobre Educacao e Democracia inicia com o texto “A ideia de educacao no sistema
americano de ensino”, de 1946, onde o filésofo expode sua critica para General Education in a Free
Society, volume organizado por James Bryant Conant e um comité de doze professores de
Harvard, do qual Weil elogia sobretudo o ‘sentido de realidade’, e nao vacila ao declarar que
sem educa¢do — nao confundir com instrugao técnica — nao ha democracia. O segundo texto
intitulado “A educacao enquanto problema do nosso tempo”, é marcado pela busca do carater
problematico da educacio, partindo da constatacio de um fenomeno, afinal: “O que ha ainda
para dizer acerca de um tema sobre o qual, se a probabilidade ¢ valida nesses dominios, tudo
ja deve ter sido dito e repetido tantas vezes?”, pergunta Weil. E com isso o filésofo nos pde
no dialogo, pois no decorrer do texto vai langado as questoes chave que todas as sociedades
em algum momento terdo que revisitar. No terceiro texto “A céncia e a civilizacio moderna on o
sentido do insensato”, encontramos uma discussao sobre o papel capital da ciéncia moderna, em
sua dupla face, teoria e praxis, a primeira marcada pelo ideal de uma “ciéncia desinteressada”,
tantas vezes difundida em nossos cursos de filosofia, e a segunda pelo interesse de sua
aplicagao, discurso assumido pela sociedade que demanda e ¢ beneficiada pelos resultados
da ciéncia. Assim, Weil atenta para a importancia da coeréncia, da consisténcia e da
facticidade cientifica como elementos programaticos da pratica cientifica. O quarto texto,
“As lingnagens dos estudos humanistas”, e o quinto texto, “Os estudos humanistas: seu objeto, seus
métodos e sen sentido”, sao dedicados a apresentar o lugar das humanidades no corpo das
ciéncias, mostrando que nelas as novas questdes sdo mais importantes que as proprias
descobertas, justamente porque seu objeto é o ser humano, “suas obras e seus atos, os
modelos que ele idealiza para si mesmo (...) enquanto agente livre” (p. 101). O sexto texto
continua nessa proposta, “Em defesa das humanidades” argumenta que tais ciéncias
continuam necessarias, mesmo em um mundo marcado pela técnica, pois “sé as
humanidades podem tratar questdes sobre o valor das ocupagdes humanas — incluindo as
proprias ciéncias” (p. 126). O sétimo texto é “O papel das universidades: as humanidades e o ensino
superior de massa”’, aqui Weil nos diz que somente as humanidades sio capazes de formular
perguntas que importam. Nesse sentido, as universidades seriam os locais onde as pessoas
aprenderiam sobre a tradi¢ao e o direito de por questoes. Ja em “A cwltura’, o oitavo texto,
publicado postumamente, Weil discorrera sobre a definicio do “homem culto” e seu possivel
esvaziamento de sentido por uma possivel polissemia, afinal o quem é homem culto? Para se

responder a essa pergunta, a definicao de cultura deve ser estabelecida para que as coisas
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possam ser qualificadas como cultas ou nio, e depois para que possamos graduar o quao
cultas sdo. Entdo, o quanto de cultura alguém devera ter adquirido para ser classificado como
culto? A questdo ¢ valida, e suas consequéncias sao inquietantes. No nono texto, Weil retorna
a um tema ao qual dedicou boa parte de suas reflexdes, “A democracia em um mundo de tensies”.
Munido de fino socratismo inicia questionando sobre o atual significado de democracia,
evidenciando suas inadequagoes e instigando nossas reflexoes, o texto ¢ a contribuicao de
Weil a uma obra organizada por Richard McKeon, para a Unesco, e nos ajuda a pensar o que
fazer quando a democracia for atacada “por dentro”. Por fim, “Limites da democracia”
evidencia o que o texto anterior demonstrou, “Nenhum sistema politico é mais dificil de
definir que a democracia.” (p. 213) — uma vez que sua complexidade se da justamente pela
consolidacao de seu ideal fundamental: a vontade popular. Ao analisar e indicar as defini¢bes
de democracia e suas condigdes gerais de realizagio como sistema politico, o filésofo cumpre
sua func¢io, no entanto, alerta Weil, os diagndsticos e prognoésticos de sua condugao cabem
ao estadista. Enquanto sistema constituido por conceitos, discursos e métodos a democracia
pode, por sua vez, ser um dominio filoséfico, assim como suas criticas a educagdo estio
circunscritas a tarefa conceitual do filésofo, sempre considerada por Weil como de alta
relevancia e impacto. Naturalmente, a densidade com a qual o francés expressou seu
pensamento sobre tais temas nos textos aqui compilados dificilmente poderiam ser aqui
resumida sem perdas significativas. Contudo, pretendiamos conduzir os leitores a perceber
nesse pequeno esbogo apresentado, que suas concepcbes de educagao e democracia se
assentam perfeitamente entre si. Por todo o exposto, compreendemos que o livro Eseritos
sobre Educagao e Democracia é¢ uma importante contribuicao da nossa comunidade filoséfica,
devendo constar obrigatoriamente na biblioteca de todo interessado em filosofia da educagao
ou filosofia da politica e, especialmente, aos interessados em compreender o pensamento de

Eric Weil no Brasil.
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