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SOBRE A SERIE INVESTIGAGAO FILOSOFICA

A Série Investigagéo Filosofica € uma colegao de livros de tradugdes de
verbetes da Enciclopédia de Filosofia de Stanford (Stanford Encyclopedia of
Philosophy), que se intenciona a servir tanto como material didatico, para os
professores das diferentes subareas e niveis da Filosofia, quanto como material de
estudo, para a pesquisa e para concursos da area. Nés, professores, sabemos o
quéo dificil é encontrar bons materiais em portugués para indicarmos aos estudantes,
e ha uma certa deficiéncia na graduacéo brasileira de Filosofia, principalmente em
localizagdes menos favorecidas, em relagédo ao conhecimento de outras linguas,
como o inglés e o francés. Sendo assim, tentamos suprir essa deficiéncia, introduzindo
essas tradugdes ao publico de Lingua Portuguesa, sem nenhuma finalidade comercial,
meramente pela gléria da Filosofia. Aproveitamos para agradecer a John Templeton
Foundation por financiar a publicagdo de varios dos livros de nossa série, incluindo
este, e eximi-la de quaisquer opinides aqui contidas, as quais sao de responsabilidade
de seus devidos autores. [This publication was made possibile through a support
of a grant from John Templeton Foundation. The opinions expressed in this publication are
those of the authors and do not necessarily reflect the views of the John Templeton Foundation.]

Essas tradugdes foram todas realizadas por filésofos ou por estudantes
de filosofia supervisionados, além de, posteriormente, terem sido revisadas por
especialistas nas respectivas areas. Todas as tradugdes dos verbetes foram
autorizadas pelo querido Prof. Dr. Edward Zalta, editor da Enciclopédia de Filosofia
de Stanford, razao pela qual o agradecemos imensamente. Sua disposi¢do em
contribuir para a ciéncia brinda os paises de Lingua Portuguesa com um material
filoséfico de exceléncia, disponibilizado gratuitamente no site da Editora da
Universidade Federal de Pelotas (UFPel), assim, contribuindo para nosso maior
principio, a ideia de transmissao de conhecimento livre, além de, também, corroborar
nossa intengdo, a de promover o desenvolvimento da Filosofia em Lingua Portuguesa
€ seu ensino no pais. Aproveitamos 0 ensejo para agradecer, também, ao editor da
UFPel, na figura do Prof. Dr. Juliano do Carmo, que apoiou nosso projeto desde o
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inicio. Agradecemos, ainda, a todos os organizadores, tradutores e revisores, que
participam de nosso projeto. Sem a dedicagéo voluntaria desses colaboradores,
nosso trabalho n&o teria sido possivel. Esperamos, com o inicio desta Série, abrir
as portas para o crescimento desse projeto de tradugéo e trabalharmos em conjunto
pelo crescimento da Filosofia em Lingua Portuguesa.

Prof. Dr. Rodrigo Reis Lastra Cid (IF/UNIFAP)
Prof. Dr. Juliano Santos do Carmo (NEFIL/UFPEL)
Editores da Série Investigagdo Filoséfica



INTRODUGAO

H& homens em tempos sombrios que conseguem produzir o melhor e o
pior de si. Ha mulheres que atravessam tempos indigentes sem jamais perder a
dignidade. Ninguém desconhece a grandeza de uma mulher, filésofa e judia que
fugiu da Alemanha para néo ser presa e voltou a Jerusalém para acompanhar o
julgamento de Eichmann. Uma mulher capaz de olhar nos olhos do assassino
frontalmente sem titubear: estou falando da filésofa que leu as agdes e omissdes
de Homens em tempos sombrios (1968): Hannah Arendt. Ela criticou tanto o
“menosprezo fatico” que pesa sobre a mulher quanto a expropriagao dos lugares
politicos do feminismo pela intransigéncia masculina. Ela reconheceu o drama de
mulheres sem nome nem voz violentadas pela politica do século XX (ARENDT,
2012, p. 600): “o mais terrivel triunfo do terror totalitario foi evitar que a pessoa
moral pudesse refugiar-se no individualismo, e tornar as decisdes da consciéncia
questionaveis e equivocas. (...) Quem poderia resolver o dilema moral daquela méae
grega, a quem os nazistas permitiram escolher um dos seus trés filhos para ser
morto?” A politica do século XX conseguiu destruir até o casulo da individualidade.
Ela implantou o dilema tragico no interior da consciéncia mediante dilemas morais
como o da mée grega. Tal politica mudou o padréo ético da humanidade, porque
“a alternativa j& ndo é entre o0 bem e o mal, mas entre matar e matar’ (ARENDT,
2012, p. 600). Nesse sentido, se homens viveram tempos sombrios no século
passado, as mulheres foram vitimas de tempos indigentes.

Tempos em que a consciéncia da propria dignidade foi posta para além
dos seus limites. Tempos em que homens transformam corpos femininos em tudo,
desde que n&o fossem mais que objetos a disposicao. Por isso, as pensadoras de
tempos indigentes sao ndo apenas um horizonte para compreender nossa época,
mas um grito forte e vigoroso contra a sociedade machista e heteronormativa que
vivemos. Felizmente as mulheres sdo e foram suficientemente fortes a ponto de
romperem os véus da ilusdo que dominavam os discursos sociais, embora ainda
existam tanto a ser desvelado. As pensadoras reunidas neste volume nédo séo
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apenas um testemunho, mas uma resisténcia e um grito frente aos horrores da
sociedade machista. Uma sociedade que produziu guerras de todas as formas. Mas
que, perpetuamente, por diversos meios a destruicdo da mulher, como aponta o
Mapa da violéncia do IPEA (2021, p. 41, negrito no original): “a analise dos ultimos
onze anos indica que, enquanto os homicidios de mulheres nas residéncias
cresceram 10,6% entre 2009 e 2019, os assassinatos fora das residéncias
apresentaram redugao de 20,6% no mesmo periodo, indicando um provavel
crescimento da violéncia doméstica”. O Mapa ainda aponta a tragédia ao longo da
ultima década (CERQUEIRA, 2021, p. 43 e 45): entre 2009 e 2019 aconteceram
46.026 homicidios de mulheres no Brasil, além de mais 31.267 homicidios de
mulheres negras no mesmo periodo. Por isso, a reunido destes testemunhos de
pensadoras do século XVIII ao XX & muito pouco frente a tragédia dos feminicidios
no Brasil, mas é melhor que o siléncio dos omissos e culpados.

Aquelas que reunimos s&o conhecidas ha muitos anos, mas héa tantas
mulheres que foram assassinadas, cujos nomes permanecerdo em siléncio. Este
volume &, portanto, um tributo as vozes silenciadas dessas mulheres anénimas e/
ou conhecidas e violentadas. Ou ainda, um tributo as vozes silenciadas, como a
que segue:

O meu lugar hoje dentro da administragéo publica,
sendo mestre em administragéo publica, precisa
reforcar o lugar das finangas publicas, como
trouxe aqui a representacdo da CNBB, mas da
redugéo da desigualdade, sendo a gente se atém
as questdes da corrupgdo e ndo traz o campo
histérico de que s6 tem apenas, vai fazer dia 24
de fevereiro, 86 anos que as mulheres passaram
a votar. (...) Quando a gente olha as pesquisas
apontando que 92% dos trabalhos de limpeza
s&o compostos por mulheres negras e que o
indlice de desemprego do ano de 2016 aumentou...

O discurso de Marielle Franco na Solenidade de Posse do Cofecon em
2018 traz, novamente, a dor da mulher e da mulher negra ou, como diz, Djamila

' Disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=Zxd-BXM8y-A> Acesso em 23.11.2021.
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Ribeiro (2017, p. 35s), a voz e a dor do outro do outro. Este volume é, portanto, um
tributo silencioso frente a dor das mulheres. N&o o siléncio da omisséo, mas o
siléncio da compaixao diante de quem foi e € violentada, mas também o siléncio
de quem quer aprender a ndo ser machista, a ndo compactuar com a violéncia e
nos comprometermos com a luta pela igualdade.

Desde Catherine Macaulay (1731-1791) reconhecemos a luta pela liberdade,
0 compromisso republicano e a defesa de “criaturas de igual inteligéncia e sentimentos
semelhantes” que constituem um mundo para toda a humanidade, ndo obstante as
diferengas, mas sem desigualdades e, empenhando todas as energias para “evitar
0 enorme abuso de poder” contra quaisquer criaturas. Um mundo que, segundo
Edith Stein (1891-1942), deve se caracterizar pela igualdade € complementaridade
entre homens e mulheres, onde a mulher néo tenha que se limitar a qualquer papel,
mas mulheres e homens viverdo como “companheiros”. Esse mundo que devera
ser pensada, julgada e decidido por toda a humanidade, segundo Hannah Arendt
(1906-1975). Afinal, na vida do espirito descobrimos que “nds pensamos, por assim
dizer, em comunidade com outros a quem comunicamos nNossos pensamentos como
eles comunicam os seus a nds”. Esse mundo habitado por Simone Beauvoir (1908-
1986) que educou geragdes para se tornarem aquilo que desejam ser e ndo
permanecer a sombra do homem, porque “uma mulher que nao reivindica a si
mesma como sujeito por ndo dispor de meios concretos, porque ela sente o vinculo
necessario que a conecta com o homem sem postular sua reciprocidade,
frequentemente, obtém prazer em seu papel como o Outro”. E para sair dessa
condicao de outro e outro do outro que as pensadoras convocam as mulheres. Nao
para lutar e fazer um mundo de guerra, mas para lutar contra toda forma de opresséo
e menosprezo das mulheres e quaisquer outras criaturas oprimidas. Essa lutar precisa
alcangar o estagio mais elevado do ser humano, segundo Simone Weil (1909-1943),
aquele estagio que revela o valor da fraternidade universal, afinal, “a amizade tem
algo de universal. Consiste em amar um ser humano como gostariamos de poder
amar cada alma, em particular de todos aqueles que véo formar o género humano”.

Essas pensadoras que aprendemos a amar e admirar, bem como aquelas
com quem dividimos a alegria e o amor a vida, elas nos convocam a reflexao.
Sobretudo, ndés homens que ndo podemos fingir cegueira frente a violéncia e ao
feminicidio. Em uma sociedade profundamente desigual como a nossa, precisamos
buscar novos paradigmas e novas formas de construir o mundo, pois 0 machismo
ja provou historicamente sua incompeténcia em “pensar sozinho os rumos dessa
sociedade”. Aprender a pensar com as mulheres €, antes de mais, um exercicio de
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humildade, educagao e reconhecimento dos erros que perpetramos até o presente.
Afinal, como ensina Arendt (2012, p. 9): “olhos tdo habituados as sombras, como
0s nossos, dificilmente conseguirdo dizer se sua luz era a luz de uma vela ou a de
um sol resplandecente”.

Referéncias

ARENDT, Hannah. Homens em tempos sombrios. Trad. D. Bottmann. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 2008.

ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. 5% reimpr. Trad. R. Raposo. S&o
Paulo: Companhia de bolso, 2012.

IPEA. Atlas da Violéncia 2021. Coord. D. Cerqueira et alii. Sdo Paulo: FBSP, 2021.

RIBEIRO, Djamila. O que é lugar de fala? Belo Horizonte: Letramento, Justificando, 2019.

Profa. Ms. Mila Lopes
Prof. Dr. Licio Marques



(I) Catherine Macaulay’

Autor: Karen Green
Tradugao: Lise Chaloux
Reviséo: Danuzia Brand&o e Lucio Marques

A obra mais substancial de Catharine Macaulay foi A Histéria da Inglaterra,
em oito volumes, da adeséo de Jaime I. a linha de Brunswick, o primeiro volume
do qual foi publicado em 1763, mas o Ultimo so vinte anos depois. Esta historia,
que comegou com a ascensao de James |, e contou a historia da Guerra Civil inglesa
como o resultado da luta dos Comuns para manter suas liberdades contra as
tendéncias absolutistas dos Stuarts, afirmou o direito do povo de depor seu monarca.
Ela escreveu uma nova histéria, em cartas, cobrindo o periodo apés 1688, bem
como panfletos politicos, refutando o monarquismo de Hobbes e o conservadorismo
politico de Burke. Ela criticou a politica do Governo britanico na condugéo da Guerra
da Independéncia Americana e foi saudada pelos americanos, apos a Independéncia,
como uma importante defensora dos principios sobre 0s quais os Estados Unidos

"GREEN, Karen. Catharine Macaulay. /n: ZALTA, E. N. (ed.). Stanford Encyclopedia of
Philosophy. Fall Edition 2018. Stanford, CA: The Metaphysics Research Lab, 2011.
Disponivel em: https://plato.stanford.edu/archives/fall2018/entries/catharine-macaulay/.
Acesso em: 30 ago. 2021.

The following is the translation of the entry on Catharine Macaulay by Karen Green, in the
Stanford Encyclopedia of Philosophy. The translation follows the version of the entry in the
SEP’s archives at https://plato.stanford.edu/archives/fall2018/entries/catharine-macaulay/.
This translated version may differ from the current version of the entry, which may have
been updated since the time of this translation. The current version is located at a https:/
plato.stanford.edu/archives/fall2018/entries/catharine-macaulay/. We'd like to thank the
Editors of the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for
granting permission to translate and to publish this entry.
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foram fundados. Em seus panfletos, ela defendeu o direito de petigao e defendeu
os direitos autorais. Seu trabalho mais filoséfico, Um Tratado sobre a Imutabilidade
da Verdade Moral (1783), desenvolveu a doutrina da vontade que ela chamou de
“necessidade moral”; este trabalho foi parcialmente reproduzido em suas Letters
on Education (1970), que foi, por sua vez, revisado e profundamente influenciado
por Mary Wollstonecraft.

1. Vida e obras

As fontes para o inicio da vida de Catherine Macaulay séo escassas, e 0s
historiadores modernos contam com o relato publicado por Mary Hays em sua
Female Biography (HAYS, 1803, p. 5.287-307; HILL, 1992, p. 1-24). Hays representa
a infancia de Macaulay como um romance de autoeducagao milagrosa. Ela nasceu
Catherine Sawbridge em 2 de abril de 1731 (23 de marco de 1730, estilo antigo),
o segundo filho de John Sawbridge e Dorothy Wanley, em Olantigh em Kent, uma
propriedade que foi um presente de seu avd, que tinha feito uma fortuna, e entdo
perdeu muito dela, bem como sua reputagao, como resultado de sua posigao como
um dos diretores da South Sea Company. Tendo dado a luz duas filhas e dois filhos,
John e Wanley, a m&e de Catherine morreu deixando seus irm&os aos cuidados de
seu pai, que muitas vezes manteve-se negligente. As meninas foram educadas por
“‘uma governanta antiquada, bem recomendada, mas ignorante”, que ndo conseguia
satisfazer a curiosidade intelectual de Catharine, “tendo encontrado seu caminho
na biblioteca bem mobiliada de seu pai, ela se tornou sua prépria fornecedora e
tumultuada no luxo intelectual” (HAYS, 1803, p. 5.288-90). Foi aqui, de acordo com
Hays, que ela comegou a se interessar pela histéria dos gregos e romanos, " suas
leis e maneiras interessaram sua compreensao, 0 espirito de patriotismo a dominou
e ela se tornou uma entusiasta da causa da liberdade" (HAYS, 1803, p. 5.289-90).
Embora talvez exagerado, este relato bastante roméntico pode ser aceito como
essencialmente correto, uma vez que a informante de Hay, "Sra. Amold de Leicester",
era irma do segundo marido de Macaulay. Isso ecoa a propria afirmagéo de Macaulay,
na introducao do primeiro volume de sua Historia da Inglaterra que,

desde a minha juventude, li com prazer aquelas
histérias que exibem a Liberdade em seu estado mais
exaltado, os anais das republicas romana e grega.
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Estudos como esses estimulam aquele amor natural
pela Liberdade que est4 latente no seio de todo ser
racional. (MACAULAY, 1763-83, p. 1-7)

Aos 26 anos, ela passou uma tarde conversando com Elizabeth Carter,
que estava entdo solicitando assinaturas para sua tradugéo de Epicteto, e assinou
sua traducdo. Esta amiga e correspondente do Bluestocking, Elizabeth Montagu,
inicialmente representou Macaulay de forma bastante favoravel como "mais
profundamente erudita do que se torna uma bela senhora" que "entre as leis
espartanas, a politica romana, a filosofia de Epicuro e a inteligéncia de S&o Evremond"
havia formado "um sistema extraordinario” (CARTER, 1808, p. 2.260; HILL, 1992, p. 11).

Embora Macaulay tenha sido associado aos Bluestokings, e junto com
Montagu e Carter, foi incluido na pintura de Richard Samuel de 1779. “As nove
musas vivas da Gra-Bretanha”, ela era radical demais para o gosto deles (GUEST,
2002; EGER; PELTZ, 2008; O’'BRIEN, 2009). Isso apesar do fato de que Montagu
e sua irmd, Sarah Scott, conheciam os Sawbridges, que eram vizinhos em Kent.
Ao saber da publicagdo do primeiro volume da histéria de Macaulay, Montagu
comentou com desdém, “Se ela aceitou os sentimentos de seu pai, e a linguagem
da Sra. Fuzzard, deve ser uma atuagéo extraordinaria” (Elizabeth Montagu para
Matthew Robinson-Morris, 2° Bardo Rokeby, 4 de dezembro de 1763, Newcastle.
Huntington Library MSS MO 4763). Depois de seu segundo casamento com William
Graham, de 21 anos, até Carter ficou chocado, chamando-a de "uma espécie de
génio muito excéntrico", enquanto Sarah Scott escrevia para sua irma que elas,
sendo "virgens puras e matronas virtuosas ”, deveriam “afogé-la no Avon e ver se
ela pode ser purificada pela agua” (CARTER, 1817, 3. p. 88-9; Sarah Scott para
Elizabeth Montagu, 27 de novembro de 1778, Bath. Biblioteca Huntington, MSS
MO 5391). Macaulay tinha quase trinta anos quando se casou com seu primeiro
marido, um médico escocés, George Macaulay, em 18 de junho de 1760. O casamento
durou apenas seis anos; ele morreu em 1766. Mas durante esses anos, Macaulay
comegou a escrever suas histérias com o incentivo dele e de seu vizinho Thomas
Hollis. O primeiro volume de A History of England da adeséo de James |. a linha de
Brunswick apareceu em 1763, os trés volumes seguintes foram publicados em
intervalos regulares em 1765, 1767 e 1768; estes foram impressos para o autor e
vendidos por varios livreiros. Houve entdo uma lacuna na produgéo. O volume cinco
foi publicado por Edward e Charles Dilly em 1771. Os volumes seis e sete ndo
apareceram até dez anos depois, em 1781, e foram publicados com um titulo
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ligeiramente diferente, A History of England from the Acession of James I. to the
Revolution, como foi o ultimo volume, que saiu em 1783. Em 1767 ela publicou suas
observagdes Loose sobre certas posicbes encontradas nos Rudimentos filoséficos do
governo e da sociedade do Sr. Hobbes, e em 1770 seu primeiro ataque a Edmund Burke,
Observations on a Pamphlet entitled “Thoughts on the Cause of the Present Discontents”.

O irmao de Macaulay, John Sawbridge, membro do parlamento, eleito
vereador de Londres em 1769, tornou-se, no mesmo ano, membro fundador da
Society of the Gentleman Apoiadores da Declaragdo de Direitos. Esta sociedade
foi estabelecida com John Horne Tooke e outros para apoiar John Wilkes, a quem
foi negada a cadeira parlamentar que ganhou para Middlesex, como resultado de
ser proibida por ter publicado artigos criticando o ministério e o Rei (HILL, 1992, p.
55- 62). No entanto, em 1771, Sawbridge e Tooke deixaram esta sociedade por
causa de seu foco muito estreito nos interesses de Wilkes. Os primeiros volumes
da historia de Macaulay constituem uma critica velada dos eventos politicos
contemporaneos e estabelecem os principios mais amplos da Sociedade da
Declaragao de Direitos, ensaiando os argumentos pelos direitos do parlamento e
pelas liberdades do povo que alimentaram a Revolug&o Inglesa.

Durante a década em que deixou sua importante histéria passar, ela morou
por cerca de dois anos em Bath na casa do reverendo Wilson, que adotou sua filha,
e fez uma estatua do historiador como Clio, que foi controversamente colocada na
nave da igreja de St Stephen's Walbrook. Durante este periodo, sua satde n&o era
boa e em 1777 ela viajou para a Franga com Elizabeth Arnold. Embora seu objetivo
fosse o sul da Franca, eles ndo foram além de Paris, onde Macaulay desfrutava de
uma vida cultural vibrante, embora ficasse chocada com a extenséo da desigualdade
social francesa (HAYS, 1803, p. 5.295-96). Ela escreveu A History of England, from
th Revolution to the present time, in a series of letters to the Reverend Docton Wilson
durante este periodo, mas a amizade chegou a um fim abrupto e amargo com seu
segundo casamento com William Graham, de 21 anos, em 1778. Graham era o
irm&o mais novo de Elizabeth Arnold e do Dr. James Graham, cujos remédios néo
convencionais Macaulay tinha seguido como uma cura para seus problemas de
saude continuos. Esse ato trouxe uma tempestade de fofocas e recriminagdes; ela
foi acusada por Wilson e Wilkes de ter tido um caso com o Graham mais velho, e
geralmente ridicularizada por se casar com um homem que era seu inferior em
status e 26 anos mais novo.

Os anos de seu segundo casamento parecem ter sido felizes e frutiferos;
durante esse periodo, ela completou sua History of England e escreveu o Treatise
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on the Immutability of Truth, publicado em 1783. Com o marido, ela viajou pelos
Estados Unidos, fez amizade com Mercy Otis Warren e visitou George Washington
em Mount Vernon. Suas Ultimas obras foram As Cartas sobre a Educagéo e sua
resposta as Reflexdes sobre a Revolugdo na Franga, de Burke; ambas publicadas
em 1790. Ela morreu em 22 de junho de 1791.

2. Liberdade Republicana e A histéria da Inglaterra

Embora Macaulay ndo tenha escrito explicitamente sobre a natureza da
liberdade até bem tarde na vida, suas histérias devem ser lidas como uma contribuigao
para a teoria da liberdade republicana, embora ndo tanto como essa ideia foi
eshogada por Quentin Skinner e Philip Pettit (SKINNER, 1998, 2008; PETTIT, 1997).
Skinner argumentou que, como resultado de sua intengéo de refutar as doutrinas
politicas que estavam por tras da Guerra Civil Inglesa, Thomas Hobbes fez inovagdes
no conceito de liberdade de vontade e introduziu a ideia de que se age liviemente
sempre que um ato é causado por suas proprias deliberagdes, e néo é impedido
por alguma restricdo externa. Assim, Hobbes simultaneamente apoiou a viséo
metafisica, segundo a qual a liberdade e o determinismo causal séo compativeis,
e introduziu o conceito politico de liberdade negativa, pensada como liberdade de
coercéo externa. Ele derrubou o entéo conceito metafisico dominante da liberdade
humana — que descendia de Platao via os estoicos posteriores, Séneca, Epictetis
e Marco Aurélio - segundo o qual ndo somos livres quando nossos atos séo causados
pelas paixdes, e livres apenas quando agimos de acordo com a razéo, bem como
a visao de que a liberdade politica envolve liberdade da dominagao arbitraria.

No entanto, o conceito de liberdade como autogoverno racional nao
desapareceu, John Locke, em seu Two Treatises Concerning Government, aceitou
que somos politicamente livres apenas quando governados por uma lei racional.
Ele argumentou que a raz&o pela qual um homem s6 atinge o status de homem
livre na idade da maturidade é que ser livre € ser guiado pela razéo (LOCKE, 1689
[1967]). Assim, a liberdade politica corresponde a ser regida por uma lei racional,
que ¢ a lei da natureza. No entanto, Locke minou a base epistemoldgica de seus
principios politicos, que exigem que haja uma “lei da natureza” moral detectavel
pela razéo, quando ele insistiu, como parte de seu empirismo, que ndo ha conhecimento
inato dos principios. Enquanto o proprio Locke pensava que a razao poderia descobrir
a validade racional da lei da natureza, refletindo sobre as idéias que adquirimos por
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meio da sensagdo e da reflexdo, apenas alguns escritores subsequentes foram
convencidos por seu raciocinio. Alguns, como Shaftesbury e Hutcheson, reintroduziram
uma forma de conhecimento inato, que, no entanto, parecia respeitavelmente
empirico, desenvolvendo a ideia de um senso moral. Outro "Remarker" anénimo,
cuja identidade n&o é clara, argumentou que o mais préximo que um empirista como
Locke poderia chegar de uma doutrina moral era uma forma de epicurismo, o0 que
reduziria a moralidade a um interesse préprio esclarecido (BURNET, 1989; WALMSLEY,
2016). Hume, seguindo a légica do empirismo, chegaria essencialmente a mesma
concluséo, sem ver isso como problematico. A critica do Remarker a Locke foi
respondida por Catherine Trotter Cockburn, cuja tentativa de defender Locke foi
elogiada por ele, mas néo totalmente elaborada. No entanto, a posi¢do que Cockburn
desenvolveu em trabalhos posteriores tem algumas semelhangas com aquela que
Macaulay defende (COCKBURN, 1702; GREEN, 2014, p. 34-39, p. 172-79). Segundo
Macaulay, existe uma verdade moral imutavel que pode ser descoberta pela razéo
e, como Cockburn vira a fazer, ela usa o conceito de “aptidao” para explicar esse
processo de descoberta. A linguagem de Macaulay também é muito préxima daquela
de Samuel Clarke. Mas, enquanto Cockburn foi diretamente influenciado por Clarke
(BOLTON, 1996; SHERIDAN, 2007), Macaulay afirma que ela n&o leu suas obras
antes de concluir seu Treatise (MACAULAY, 1783, viii). Ela propde que existe uma
regra de direito eterno fundada em,

...uma diferenca necessaria e essencial das coisas,
uma adequac&o e inadequagdo, uma proporgao e
desproporgao, uma beleza moral e uma deformidade
moral, um certo e errado imutavel, independente
necessario da vontade de cada ser criado ou néo
criado, explicada pelo fildsofo Platédo sob a forma de
idéias intelectuais eternas, ou entidades morais,
coevas com a eternidade, e residindo na mente divina,
de onde, por raios irradiando, como a emisséo do
raios de sol, iluminam a compreenséao de todos 0s
seres intelectuais que, desprezando os objetos dos
sentidos, se entregam a contemplagdo da Divindade;
enquanto os fildsofos modernos, em uma linha inferior
de raciocinio, afirmam uma adequagéo abstrata das
coisas percebidas pela mente de Deus, e assim
entrelagadas na natureza dos objetos contemplativos,
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a ponto de serem rastreadas como outras verdades
abstratas, por aquelas faculdades da mente que nos
permitem comparar e perceber a concordancia e o
desacordo de nossas idéias sensiveis e reflexas.
(MACAULAY, 1783, p. 30-2)

Assim, um povo livre seréa regido por uma lei que n&o € arbitraria, mas sim
corresponde ao que é adequado e pode ser apreendido pela razdo. Sua histéria €
um relato da luta do povo inglés para manter sua liberdade nesse sentido, contra
as pretensdes do absolutismo de Stuart e a imposi¢éo de controle arbitrario.

2.1 Republicanismo de Macaulay

Embora seja claro que Macaulay era uma defensora de alguma forma de
liberdade "republicana”, é menos claro se ela era uma defensora declarada do
republicanismo, no sentido constitucional, segundo o qual os republicanos se opdem
a monarquia. No contexto da visita de James Boswell & Corsega e seu subsequente
apoio ao lider do movimento de independéncia da Cérsega. General Paoli, Macaulay
delineou uma constitui¢éo republicana da Corsega, em uma carta a Paoli, que ela
publicou com suas reflexdes sobre Hobbes (MACAULAY, 1767). Ela n&o parece ter
pensado que, em geral, 0s governos monarquicos s&o incompativeis com a liberdade
republicana, desde que o monarca seja limitado por uma constituicdo, governado
por lei e a liberdade do povo seja protegida pelo parlamento. Ela ndo se op0s a
constituigdo inglesa mista, mas seu projeto de uma republica ¢ interessante pelos
principios sobre os quais ela pensava que o governo deveria ser fundado.

Macaulay comega sua carta a Paoli com uma forte declaragao a favor da
democracia,

De todos os varios modelos de republicas que foram
exibidos para a introdugéo da humanidade, € apenas
o sistema democratico, devidamente equilibrado, que
pode assegurar a virtude, a liberdade e a felicidade
da sociedade. (MACAULY, 1767, p. 42)

Seu uso da frase "o sistema democratico, corretamente equilibrado" sugere
a influéncia de The Commonwealth of Oceana de James Harrington em seu
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pensamento, e os Hills sugeriram que se poderia considera-la uma "republicana
aristocratica" com visdes semelhantes a Harrington (HILL; HILL, 1967, p. 398; HILL,
1992, p. 177). Isso, entretanto, ndo se coaduna com sua oposigdo geral as
desigualdades de saude e poder consequentes a aristocracia, que veremos estéo
no cerne de sua oposicao a Burke. Ela esta falando sério quando afirma isso,

A propria natureza da dependéncia servil e da
superioridade orgulhosa s&o igualmente perniciosas
para as virtudes inerentes a humanidade: a primeira,
pela atencdo diligente e mesquinha adulagéo para
agradar a seu mestre, mina e, por fim, subjuga os
principios generosos inatos da alma; e os prazeres
afetuosos da superioridade extinguem todas as
virtudes que enobrecem a natureza humana, como
a abnegacao, a benevoléncia geral e a paixao exaltada
de sacrificar visdes particulares a felicidade publica.

Segundo Macaulay, a desigualdade é um dos fatores que militam contra
uma populacdo que se motiva a agir de acordo com as verdades morais imutaveis.
E mais tarde ela chamara a monarquia apoiada pela aristocracia de “a pior espécie
de governo” (MACAULAY, 1778, p. 311). Um sistema democratico requer ndo
apenas arranjos constitucionais, mas também mecanismos para garantir que a
populagdo seja suficientemente virtuosa para ndo ser motivada a minar esses
arranjos. Isso a levaréa a um interesse posterior pela educacdo. Mas em sua carta
a Paoli ela sugere apenas mecanismos econémicos e procedimentais para proteger
a constituicdo democrética da dissolugéo.

Seu modelo de constituigdo democrética € um governo bicameral formado
por um Senado e uma Camara dos Deputados. O relativamente pequeno senado,
com cerca de cinquenta membros, debate e propde leis. A Camara maior de
deputados, eleita pelo povo, a partir do povo, também debate mas ndo propde,
antes rejeita ou aceita as propostas do Senado. Os membros do Senado s&o eleitos,
pelos deputados, entre eles, para mandatos de trés anos, sem reelei¢éo no prazo
de trés anos. Um terco do Senado é substituido anualmente. Generais, almirantes,
magistrados e outros oficiais civis tém assento no Senado e votam, mas séo eleitos
pelos representantes para mandatos de um ano entre aqueles que alcangaram o
posto de senador. As duas casas do Parlamento também funcionardo como tribunais
de recurso para a administragéo da justica. Dois mecanismos séo propostos para
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prevenir a corrupgdo da constituigdo pela acumulagéo de poder nas maos individuais:
a estrita rotagdo de fungdes e o “equilibrio correto” da riqueza.

Macaulay argumenta que foi a falta de protegao contra o crescimento das
desigualdades de riqueza que levou a queda das republicas romanas.

Se a agréria tivesse sido fixada em um equilibrio
adequado, isso deve ter evitado aquela extrema
desproporgao nas circunstancias de seus cidadaos,
que deu tal peso de poder ao partido aristocratico,
que lhes permitiu subverter os principios fundamentais
do governo, e introduzir aquelas inovagdes que
terminaram em anarquia. A anarquia produziu seu
efeito natural, a saber, monarquia absoluta (MACAULAY,
1767, p. 35).

O equilibrio correto de riqueza deve ser assegurado por propriedades
sendo igualmente divididas entre os filhos €, se ndo houver nenhum vivo, entre os
parentes mais proximos do sexo masculino. Ela sugere nenhuma heranca feminina
e a aboligdo dos dotes, embora as mulheres solteiras devam ser sustentadas por
anuidades fornecidas por seus irmaos (MACAULAY, 1767, p. 37). Uma vez que isso
parece privar as mulheres de qualquer poder econdmico e presumivelmente as
exclui da representacdo parlamentar, essa caracteristica de suas propostas foi
decepcionante para as feministas, e foi alegado que ela ndo era defensora dos
direitos das mulheres (STAVES, 1989). Seus trabalhos posteriores mostram que
ela simpatizava com a situagdo das mulheres, e pode ser desculpada, em um
contexto em que o poder das mulheres estava intimamente associado ao luxo e ao
privilégio aristocratico por sacrificar a igualdade das mulheres.

2.2. Histéria de Macaulay e sua resposta a Hobbes

Macaulay foi chamada de “historiadora patriota” e sua histéria certamente
pretende elogiar os “patriotas” ingleses que defenderam seus direitos fundamentais
contra as tendéncias absolutistas de Jaime | e Carlos | (POCOCK, 1998). Seu relato
dos anos que antecederam a Guerra Civil constitui uma ladainha de atos de tributagdo
ilegal, abusos de poder, prisdes arbitrarias e punicbes desumanas. Ela elogia em
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particular Sir John Elliot, “como o primeiro martir da causa preeminente da liberdade”,
mencionando em particular um manuscrito dele no qual ele argumenta que os reis
estdo sujeitos as leis (MACAULAY, 2763-83, p. 2-81). Mas ela néo é simplesmente
uma defensora cega da antiga constituicdo, ou comprometida com a liberdade
inglesa por si mesma. Ela acredita na possibilidade de progresso moral e, como ja
fica claro em sua carta a Paoli, ela vé a manutengdo de uma constitui¢do politica
justa e o desenvolvimento da virtude individual, como inseparavelmente entrelagados.
Assim, ela afirma em sua resposta as Reflections on th Revolution in France de
Burke que as liberdades inglesas ndo sao simplesmente baseadas em costumes
associados a monarquia inglesa.

Eu mesmo sempre considerei o alardeado direito de
nascenca de um inglés, como uma pretenséo arrogante,
construida sobre alicerces miseraveis. E uma pretensao
arrogante, porque sugere uma espécie de excluséo
para o resto da humanidade dos mesmos privilégios;
e é miseravel, porque repousa nossa liberdade legitima
na esmola de nossos principes. (MACAULAY, 1790,
p. 31-32)

Em suas observagdes Loose remarks on certain positions to be found in
Mr. Hobbe’s Philosophical Rudiments of Government and Society, ela rebate a
concepgao puramente politica de Hobbes do estado, contrapondo-se a ela com sua
propria concepgdo mais moralizada da natureza da autoridade politica, que também
informa seu relato da Guerra Civil (GUNTHER-CANADA, 2006)

Ela comega com a afirmacéo de Hobbes de que os humanos ndo séo
sociaveis por natureza, o que ela interpreta como sua negagao da proposicao de
que "o homem é uma criatura que nasceu adequada para a sociedade." De acordo
com Hobbes, como ela representa sua doutrina,

...0. homem n&o pode desejar a sociedade por amor,
mas pela esperanga de ganho: portanto, diz ele, a
origem de todas as grandes e duradouras sociedades
consistia, ndo na boa vontade mutua que os homens
tinham uns para com os outros, mas do medo mutuo
que tinham um do outro. (MACAULAY, 1767, p. 1)
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Mas ela acusou Hobbes de se contradizer, porque, pelo que ele também
aceita, 0 homem é uma criatura digna da sociedade. Hobbes admite que existe
uma lei da natureza, que ¢ a lei da raz&o correta. Esta é a mesma lei da natureza
que Locke reconhece, e é fundamentalmente a Regra de Ouro, "faga aos outros o
que vocé gostaria que fizessem a vocé". Os humanos precisam apenas adquirir
razao para serem capazes de reconhecer esta regra. E embora possam no ter
nascido com a capacidade de raciocinar, assim como nao nascem com a capacidade
de andar, nascem com 0s meios para adquirir essa capacidade. Macaulay conclui:

Portanto, o homem, por nascer com 0s meios
necessarios, nasce criatura apta para a razéo; e uma
criatura adequada para a razao € uma criatura
adequada para a sociedade. (MACAULAY, 1767, p. 3)

Uma vez que os principios morais sdo verdades imutaveis fundamentadas
na natureza das coisas e detectaveis pela razdo, os humanos como criaturas
racionais nascem capazes de descobrir essas verdades €, embora sua racionalidade
natural possa precisar ser desenvolvida pela educacéo, esse potencial de racionalidade
é tudo o que é necessario para 0s humanos serem naturalmente sociaveis.

Macaulay critica a estranha doutrina de Hobbes em rela¢&o aos contratos,
segundo a qual as pessoas se contratam para serem governadas pela espada de
um monarca absoluto. Apoiando-se implicitamente na concepgdo moral de um
contrato justo, Macaulay argumenta que um contrato requer pelo menos duas partes.
Se uma dessas partes se dissolvesse apds o contrato, como Hobbes sugere que
0 povo soberano o faga, o contrato seria nulo e sem efeito (MACAULAY, 1767, p.
6-7). Embora essa resposta possa ndo satisfazer os defensores de Hobbes, ela
nos permite entender a concepgao de Macaulay do contrato social como um contrato
implicito ou explicito entre o povo e algum individuo ou assembléia, segundo o qual
0 povo transfere um poder limitado em prol do bem comum, e reserva-se o direito
de declarar nulo o contrato, caso a outra parte ndo cumpra a sua parte contratual.
E sob esta luz que ela representa a execugao de Charles |.

Esse governo é a ordenanga do homem; sendo uma
mera criatura de invengdo humana, pode ser mudado
ou alterado de acordo com os ditames da experiéncia
e 0 melhor julgamento dos homens; que € instituido
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para a protegéo do povo, com o fim de garantir, ndo
derrubar os direitos da natureza; que ¢ um ponto
(trust) formalmente admitido ou suposto; e que a
magistratura é conseqlientemente responsavel;
encontrara pouca contradi¢do em um pais iluminado
com 0 raio desobstruido do aprendizado racional.
(MACAULAY, 1763-83, p. 430-1)

Seu texto neste ponto esta literalmente salpicado de referéncias a Locke,
uma de suas principais fontes para a doutrina da liberdade republicana, que sustenta
o direito do povo de derrubar um monarca que se tornou um tirano e, na verdade,
reinstituiu um estado de natureza.

Ela também se opde a afirmacdo de Hobbes de que néo ha direitos e
obrigagdes morais naturais que conectem pais e filhos. Os pais tém a obrigacdo de
cuidar de seus filhos que deriva da natureza do relacionamento entre eles,

...Arazéo e a moralidade urgem fortemente o cuidado
e a preservagdo de uma existéncia por si mesmas
ocasionada como um dever a nunca ser omitido; pela
lei da justica, portanto, eles, estando assim vinculados
a este ato, ndo podem ter a opcéo de fazé-lo ou néo:
mas o Sr. Hobbes preferira adiantar qualquer absurdo,
do que reconhecer que o poder tem direitos de
razoavel causas. (MACAULAY, 1767, p. 10)

As obrigagdes dos filhos para com os pais, por outro lado, séo baseadas
na gratiddo, o que é apropriado em relagdo aos beneficios conferidos e, portanto,
nao sdo vinculativas se 0s pais ndo cumprirem seus deveres para com os filhos.

A maior parte da resposta de Macaulay a Hobbes consiste em argumentos
contra sua defesa da monarquia. Em geral, isso ndo acrescenta muito ao que ela
ja definiu, mas acrescentam algumas razdes praticas para pensar que 0s governos
monarquicos quase sempre serdo defeituosos, que ecoam nas histérias de Macaulay.
Ela ressalta que € quase impossivel dar conselhos a monarcas absolutos, e eles
provavelmente estaréo cercados por favoritos, placemen e bajuladores. Em suas
histérias, ela fornece muitos exemplos dos inconvenientes que acompanham o
poder monéarquico. Comentando sobre a morte de Buckingham, ela aponta como
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...Um monumento eterno do governo desprezivel a
que as nagdes magnanimas devem se submeter,
que gemem sob 0 jugo mesquinho, embora opressor,
de um dominio arbitrério.

Pois, como resultado do poder de monarcas individuais, ele

...Sem outras qualidades eminentes além do que era
apropriado para cativar os coragfes das partes mais
fracas do sexo feminino, havia sido criado por essas
qualidades para ser o flagelo de trés reinos; e, por
suas intrigas pestilentas, a principal causa daquela
angustia sob a qual os protestantes franceses
padeciam. (MACAULAY, 1763-83, p. 2.7-8)

Em outro lugar, ela resume o reinado da Rainha Anne com o
comentario de que ela

...foi um exemplo flagrante para mostrar o estado
delicado em que a sociedade esta envolvida, cujo
bem-estar depende da conduta de um individuo; uma
vez que uma grande parcela de virtude e compreenséo,
esses dons mais escolhidos do céu, séo dispensados
pelo Criador com uma mao tdo poupadora, que
encontramos muito poucos individuos em qualquer
idade que podemos, a este respeito, marcar como
os favoritos do céu. (MACAULAY, 1778, p. 271)

2.3. A Histéria de Macaulay como uma resposta a Hume

Frequentemente, foi notado que a histdria de Macaulay foi lida como uma
resposta a histdria popular do periodo publicada por David Hume e, certamente, a
compreensédo de Macaulay sobre o significado da Guerra Civil Inglesa, as virtudes
dos republicanos e os fundamentos da moralidade, desafie Hume. Suas idéias
pertencem a duas vertentes diametralmente opostas do pensamento iluminista.
Suas visdes religiosas e éticas pertencem ao “iluminismo moderado”, como
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caracterizado por Jonathan Israel, enquanto sua politica é radical. Em contraste,
Hume é um naturalista e cético cujas visdes religiosas estdo em linha com aquelas
que Israel associa ao “iluminismo radical”, embora seja um conservador politico
(ISRAEL, 2010, 2011; GREEN, 2011; GREEN, 2020). Como mencionado acima,
existe uma tens&o na filosofia de Locke entre seus ideais politicos, que propdem a
existéncia de uma lei natural, que pode ser conhecida pela razéo, e seu compromisso
geral com uma epistemologia empirista. Hume desenvolve o empirismo de Locke
na dire¢éo de suas implicagles céticas, resultando na rejeicdo da existéncia de
Deus, verdade moral imutavel e necessidade causal. Por outro lado, Macaulay
segue Locke, o filésofo politico, e aceita a existéncia de Deus e da verdade moral
imutavel, sem se preocupar muito com a questéo de como uma "adequacéo abstrata
das coisas" pode "nos permitir comparar e perceber a concordancia e discordancia
de nossas idéias sensiveis e reflexas’.

Notoriamente, Hume criticou aqueles tedricos morais cujas doutrinas
Macaulay continuava a afirmar,

...que afirmam que a virtude nada mais & do que
conformidade com a razédo; que ha eterna adequagédo
e inadequagao das coisas, que sao as mesmas para
todo ser racional que as considera; que a medida
imutavel do certo e do errado imp&e uma obrigagéo,
n&o apenas as criaturas humanas, mas também a
prépria Divindade. (HUME, 1964, p. 2.234-5)

Ele prossegue argumentando que as injungdes morais motivam e que,
uma vez que somente as paixdes podem motivar, as injungées morais devem ser
baseadas nas paixdes. Em ultima analise, para Hume, o que é bom é o que é Util,
uma versao moderna do epicurismo, que Burnet argumentou, decorre do empirismo.
Para Hume, as constituigdes politicas ndo se baseiam em verdades imutaveis, mas
sim em convencdes. Visto que o funcionamento de um conjunto de convengdes
depende de as pessoas concordarem em obedecer a certas regras, que em si
mesmas sdo arbitrarias, é importante que as pessoas reverenciem a autoridade.
Para ele, a execugdo de Carlos | foi uma tragédia, provocada por entusiastas iludidos.
E ele comenta em relagéo a este ato:
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O governo € instituido para conter a furia e a injustica
do povo; e sendo sempre fundado na opinido, ndo
na forga, é perigoso, por meio dessas especulagdes,
enfraquecer a reveréncia que a multiddo deve a
autoridade, e instrui-los de antemé@o, que o caso sempre
pode acontecer, quando eles podem ser libertado de
seu dever de lealdade. (HUME, 1754, p. 1.470)

A atitude fundamental de Macaulay para com a histéria de Hume fica
evidente em uma curta correspondéncia, ocorrida em 1764, depois que uma copia
do primeiro volume de sua historia foi enviada a ele. Aqui, Macaulay argumenta
sucintamente que o convencionalismo de Hume implica uma obrigagcdo com o
conservadorismo. Hume sugere que ele e Macaulay ndo divergem quanto aos fatos,
mas sim quanto a interpretagéo que lhes déo e continua:

Considero que todos os tipos de subdivisdo do poder,
desde a monarquia da Franca até a mais livre
democracia de alguns cantdes suicos, sao igualmente
legais, se estabelecidos pelo costume e pela autoridade.
(“Account of the Life", 1783, p. 331; MACAULAY,
2019, p. 38)

Aresposta de Macaulay é:

Receio que sua posicéo, de que todos os governos
estabelecidos por costume e autoridade carregam
consigo obrigaces de submissao e lealdade, envolve
todos os reformadores em culpa inevitavel, uma vez
que a oposicdo ao erro estabelecido deve ser oposi¢ao
a autoridade.

Como uma reformadora séria, ela acreditava em padrbes universais e
objetivos de justica, que ndo estavam sendo mantidos na Gra-Bretanha de sua
época, assim como ndo haviam sido durante o periodo que levou a Guerra Civil.
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3. A Historia nas cartas e Macaulay como critica de Burke

Sua critica & politica contemporanea é o tema de A History of England,
from the Revolution to current, in a series of letters to the Reverend Doctor Wilson
nas quais ela argumenta que, longe de ter sido um avango nos arranjos constitucionais
ingleses, a Revolugdo de 1688 foi uma oportunidade perdida. Apesar

...0 poder da Coroa foi reconhecido como fluindo de
nenhuma outra fonte sendo de um contrato com o
povo... 0 hovo monarca manteve o antigo poder real
sobre o0s parlamentos em toda a sua extens&o; ele
teve a liberdade de convocar, suspender ou dissolvé-
los a sua vontade; ele foi capaz de influenciar eleigbes
e oprimir corporagdes; ele possuia o direito de escolher
seu proprio conselho, de nomear todos os grandes
oficiais do estado, a familia, o exército, a marinha e
a igreja; 0o comando absoluto da milicia estava
reservado a coroa; e tao desprovido de melhorias
estava o sistema da Revolucéo, que as reliquias da
camara estelar foram retidas no gabinete do Procurador-
Geral, que no caso de callnias tem o poder de
apresentar informagao vexatdria, e mesmo falsa, sem
ser sujeito a pena de custo ou dano. (MACAULAY,
1778, p. 4-5)

0 argumento desenvolvido nesta historia & que, sem restricbes apropriadas
ao poder da coroa, o parlamento tornou-se inevitavelmente uma ferramenta da
politica do tribunal. No segundo volume de sua histéria em oito volumes, ela fez
um extenso relato da manipulagéo do parlamento irlandés por Wentworth, durante
o reinado de Carlos |, comentando que isso mostrava "que os parlamentos sdo
coisas nocivas quando se tornam ludibriados pelos ministros" (MACAULAY, 1763-
83, p. 2.184-5). A relevancia dessa reflexdo para a politica contemporénea néo teria
passado despercebida a seus leitores, e ela havia antecipado o argumento
desenvolvido em A Histdria da Inglaterra, da Revolugéo aos tempos atuais, em sua
primeira resposta a Burke.
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3.1. Resposta aos Pensamentos sobre a causa dos descontentes presentes

O panfleto de Burke foi motivado por duas propostas de legislacdo, que
ele argumentou que, se aprovadas, minariam a independéncia do Parlamento. Uma
delas, consequéncia da controvérsia a respeito de Wilkes, teria permitido ao
Parlamento expulsar qualquer um de seus membros a seu prazer. O outro comprometeu
o Parlamento a pagar as dividas acumuladas na Lista Civil. Esses projetos, sugeriu
ele, “devem estabelecer um fundo de recompensas e terrores que tornara o
Parlamento o melhor apéndice e suporte do poder arbitrario que ja foi inventado
pela inteligéncia do homem” (BURKE, 1770, p. 94). Ele relembra com alguma
nostalgia na época da Rainha Anne, quando o partido Whig tinha o controle do
parlamento, e argumenta que é somente por meio do poder dos partidos, base na
influéncia aristocratica, que o parlamento pode desempenhar um controle efetivo
sobre o executivo (BURKE, 1771, p. 109). Macaulay néo discorda da anélise de
Burke da situagao contemporénea, nem que o crescente dominio do tribunal estava,
de fato, tornando o parlamento uma ferramenta da politica do tribunal, mas ela
critica Burke por sua analise inadequada das causas do estado de coisas
contemporaneo. Na verdade, foram as facgdes aristocraticas, lutando pelo poder,
que permitiram a corte privar o parlamento de meios eficazes de controle do monarca.
Os Whigs desempenharam um papel mais destrutivo nesse processo do que 0s
conservadores, porque esconderam seu desejo de poder sob a retorica da liberdade.

Um sistema de corrupgao comegou no proprio periodo
da Revolugéo, e crescendo vigorosamente, foi a
politica de todos os governos subsequentes. Para
compartilhar a pilhagem de um povo crédulo, cabalas
foram formadas entre os representantes e os ministros.
O Parlamento, a grande barreira de nossa tao alardeada
constituicio, embora preservasse suas formas,
aniquilou seu espirito; e, de um poder de controle
sobre as partes executivas do governo, tornou-se
um mero instrumento de administragdo régia.
(MACAULAY, 1770, p. 13)

0O que é necessario, segundo Macaulay, para restaurar alguma independéncia
e autoridade ao parlamento, s&o elei¢des trienais, no lugar das septenarias, que
haviam ocorrido durante o reinado de Guilherme, e que colocaram os parlamentares



35

em posi¢do de acumular muito poder de mecenato, bem como “um poder de eleigao
mais amplo e igualitario” (MACAULAY, 1770, p. 28).

3.2 Resposta as Reflexées sobre a revolugao na Franga

O Ultimo trabalho publicado de Macaulay vai ao cerne de sua discordancia
com Burke sobre a fonte de legitimidade politica. Embora Burke ndo compartilhasse
do ceticismo religioso de Hume, como Hume, ele afirmava que o governo se baseava
na opinido, tradigdo e temor respeitoso de superioridade, e escreveu suas Reflections
para lamentar a maneira como os revolucionarios franceses rebaixaram a monarquia,
em termos que lembram a acusagéo de Hume de que os niveladores da Guerra
Civil, “enfraqueceram a reveréncia que a multidao deve a autoridade”. O alvo imediato
de Burke era um sermao pregado por Richard Price no Antigo Judaismo, no
aniversario da Revolugéo Gloriosa de 1688, no qual Price declarou que o rei da
Gra-Bretanha deve sua coroa a escolha do povo (BURKE, 2004, p. 96-7). Contra
isso, Burke argumenta que a intengé@o da Declaragéo de Direitos, que estabeleceu
Guilherme Il no trono, era declarar os direitos e liberdades dos suditos da Gra-
Bretanha e estabelecer a sucessao da coroa. Portanto, apesar de um pequeno
desvio na linha de sucessao, os reis britanicos continuaram devendo suas coroas
a heranca na linha real (BURKE, 2004, p. 100). Ele cita a Petigéo de Direito anterior
para mostrar que € um costume herdado que fundamenta e legitima o governo.

Na famosa lei do 3° dia de Carlos I. chamada Peti¢ao
de Direito, o parlamento diz ao rei, "seus suditos
herdaram essa liberdade", reivindicando suas
concessdes ndo em principios abstratos "como os
direitos dos homens", mas como os direitos dos
ingleses, e como um patriménio derivado de seus
antepassados.

Macaulay responde que, se os direitos dos ingleses nao estéo, em ultima
analise, fundamentados em direitos abstratos, eles ndo sdo direitos. Pois se, em
Ultima instancia, repousam na fraqueza ou generosidade de reis anteriores, entdo
podem ser derrubados com o mesmo direito por monarcas subsequentes poderosos
ou menos bondosos (MACAULAY, 1790, p. 30-1). Portanto, se existem direitos, eles
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devem estar fundamentados em direitos universais.

Assim como ela havia feito em sua resposta anterior a Burke, Macaulay
ataca sua afirmagao de que uma aristocracia é necessaria para a sociedade civilizada
e necessaria para defender o estado. N&o ha necessidade de uma classe opulenta
para que haja elementos da populagéo que se preocupam com a nagao, pois “todo
cidadao que possui uma parcela tao pequena de propriedade ¢ tao tenaz quanto o
membro mais opulento da sociedade” (MACAULAY, 1790, p. 40-1). Desigualdade,
ela argumenta, na verdade leva a inveja e, em Ultima instancia, a disturbios civis.
E embora ela concorde que classes diferentes tém interesses diferentes, ela afirma:

...N&o conheco nenhuma objecéo racional; nem posso
pensar em qualquer expediente para remover as
apreensdes bem fundamentadas dos diferentes
interesses que comp8em uma commonwealth
comunidade, do que uma representagao justa e igual
de todo o povo. (MACAULAY, 1790, p. 48)

Os franceses se aproximaram muito mais desse ideal, com uma ampla
franquia, do que os ingleses, com seus pequenos bairros, que podem ser comprados
e vendidos, e sua representa¢do muito limitada.

Macaulay conclui seu panfleto com um dilema para todos aqueles que
afirmam que a autoridade reside nas convengdes, que ndo podem ser questionadas
ou derrubadas.

Pois se dissermos que os governos legitimos séo
formados com base na autoridade das convencgdes,
sera perguntado quem deu a essas convengdes sua
autoridade? Se admitirmos que eles derivaram sua
autoridade do consentimento do povo, como o povo,
dir-se-a, exerceu tal autoridade em um periodo da
sociedade, e ndo em outro? Se dissermos que foi a
necessidade que recuperou ao homem social o pleno
direito de sua natureza, perguntar-se-a quem sera o
juiz dessa necessidade? Por que certamente as pessoas.
Assim, em cada luz em que podemos colocar 0
argumento, em todos os modos possiveis de raciocinio,
seremos levados de volta para eleger a primeira ou
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a segunda dessas proposi¢des; ou que um individuo,
ou algumas pessoas privilegiadas, tém um direito
inerente e irrevogavel de fazer leis para a comunidade,
ou que essa autoridade repousa nos direitos inalienaveis
e irrevogaveis do homem. (MACAULAY, 1790, p. 94-5)

Visto que ela toma como aceito que a doutrina do direito irrevogavel dos
reis esta morta, ela pode concluir que, 0 governo, “ndo pode ter forca legitima, mas
na vontade do povo” (MACAULAY, 1790, p. 95).

4. Macaulay e América

Aplicando o principio de que os direitos, se é que existem, s&o universais,
nao é surpreendente que Macaulay tentasse fazer com que seus conterraneos
vissem a injustica de taxar as coldnias, enquanto eles nédo tinham qualquer
representacdo no Parlamento britanico. Em seu Address to the people of England,
Scotland and Ireland on the present important crisis of affairs, ela apelou ao povo
britanico para apoiar os direitos dos americanos, e unir-se a eles para se protegerem
da invaséo de suas prdprias liberdades. Ela disse aos britanicos que perda seria
se, como resultado de uma guerra de independéncia, eles fossem privados de todas
as vantagens comerciais que fluiram do Império e ficassem com apenas suas
proprias "ilhas de nevoeiro" (MACAULAY, 1775, p. 27). Mas seu apelo fundamental
nao é para o interesse proprio de seus compatriotas, que ela suspeita que possam
pensar que seu préprio fardo de impostos ¢ aliviado por aquilo que é imposto aos
americanos, mas para o principio de que é apenas apoiando os direitos dos outros,
que se pode, a longo prazo, defender seus proprios direitos. Por suas dores, ela
foi representada na Westminster Magazine como um hibrido de matrona romana e
chefe indio empunhando uma adaga, prestes a cravar sua arma no peito de Britannia
(DAVIES, 2005, p. 152).

Durante este periodo, ela se correspondeu com John e Abigail Adams,
James Otis e Mercy Otis Warren, Benjamin Franklin e Sarah Prince-Gill, entre varios
outros colonos (DAVIES, 2005, 127-9; LETZRING, 1976; MACAULAY, 2019). Na
segunda edicao de seu Loose Remarks, ela publicou uma troca de cartas com
Benjamin Rush, na qual ele elogiava seus principios politicos, além de oferecer
algumas criticas menores. Macaulay conclui sua resposta a ele promovendo aos
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americanos “os principios gerais dos direitos da humanidade inculcados em minha
grande obra” (MACAULAY, 1769, p. 35). Na verdade, é claro que os primeiros cinco
volumes de sua histdria de oito volumes explicitam muito claramente os principios
que justificaram a Guerra da Independéncia, e ela foi homenageada quando viajou
por nove dos treze estados com seu segundo marido. Apesar de seu apoio aos
americanos, a medida que a Constituicdo atual era desenvolvida, ela ndo estava
convencida de que ela ndo seria corrompida e, em uma correspondéncia com Mary
Otis Warren, as duas mulheres expressaram, com alguma presciéncia, sua
preocupacdo de que os arranjos nao fossem proteger suficientemente contra
tendéncias que permitiriam a riqueza aristocratica, e a consequente corrupgéo dos
principios da liberdade, reaparecer (HAY, 1994, p. 314).

5. Reflexdes sobre progresso, liberdade e educagao

Macaulay acreditava na existéncia de verdades morais, que estdo
“entrelagadas na natureza dos objetos contemplativos” e que existem independentemente
de Deus ou da vontade humana. Como outras verdades abstratas, elas podem ser
descobertas por meio do uso da razdo. Ela defende esse intelectualismo em seu
Tratado sobre a imutabilidade da verdade moral, e também se propde a refutar o
relato libertario da liberdade da vontade desenvolvido pelo Dr. William King em seu
Concerning the Origin of Evil, bem como a filosofia apresentada em Bolingbroke's
Philosophical Works.

No Treatise, ela também apresenta suas obje¢des a todas as teorias da
fonte das injungbes morais, que, como o relato de Bolingbroke, tentam reduzi-las
a regras que s&o do nosso interesse nacional, argumentando que “(...) aqueles que
consideram apenas a virtude como principio, conveniente para o uso geral, ira
descarta-lo sempre que esse interesse geral se opuser a si mesmo” (MACAULAY,
1783, p. 77). Contra tais pontos de vista, ela argumenta que o interesse racional
genuino de um ser racional é agir de acordo com os ditames da razdo. Se Deus
pretendesse que simplesmente maximizassemos nossos proprios prazeres egoistas
nesta vida, ele teria nos dado os instintos apropriados, pois

...aquele poder de combinar e generalizar as suas
ideias, de forma a apreender verdades da natureza
mais abstrata, com o poder da memoria na grande
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medida em que se encontra na existéncia humana,
s&o dons supérfluos e perniciosos sobre o principio
da mortalidade humana. (MACAULAY, 1783, p. 98)

Mas o fato de termos razao e podermos apreciar os principios abstratos
do direito implica que nosso verdadeiro interesse pessoal é agir de acordo com os
principios da razdo, que s&o os principios da obriga¢do moral.

Independentemente das sensagdes prazerosas que
acompanham as afeigdes refinadas, e os sentimentos
e paixdes elevados, existe um principio de ag&o
racional, que corresponde & medigao precisa de cada
acdo, com uma regra de direito; embora a conduta
que dirige, milite contra a inclinagdo natural, contra
o interesse da afeigdo natural, e onde toda sensagéo
de prazer ¢ sacrificada a convicgao do julgamento e
aos ditames rigidos de um entendimento bem
informado. (MACAULAY, 1783, p. 129)

Ela conclui que, ao considerar 0 que um ser moral racional desejaria,
“‘ganhamos uma ideia de interesse racional que deve sempre atender a natureza
racional...” (MACAULAY, 1783, p. 130).

Em vez de resolver o problema do mal permitindo que haja escolhas ndo
causadas, Macaulay tenta duas solugdes alternativas. Um envolve o pensamento,
que ela também atribui a Addison, de que, uma vez que nao podemos ter certeza
de que a virtude é recompensada neste mundo, devemos deduzir a existéncia de
um futuro estado de felicidade em que as aparentes injustigas neste mundo sejam
reparadas (MACAULAY, 1783, p. 94-6). A outra se baseia em sua compreensado
das circunstancias necessarias para a perfectibilidade da humanidade. O homem,
ela afirma

...6 colocado neste globo terrestre, como em um
bergario, ou solo apropriadamente adequado para
dar forga e vigor, € uma maturidade mais avangada
para sua razdo jovem e enferma; que ele é colocado
neste globo terrestre como em uma escola adaptada
as vantagens de uma experiéncia pratica; e que ele
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esta rodeado de dificuldades e poderes hostis, com
0 proposito de aumentar sua experiéncia e induzir a
um estado de prova daquela virtude que sua razao
e sua experiéncia lhe permitem adquirir. (MACAULAY,
1783, p. 234)

No entanto, ela é forgada em Ultima anélise a admitir que nenhuma dessas
doutrinas alivia totalmente Deus da responsabilidade pelo mal, e se consola com
a observagéo de que os crentes no livre arbitrio arbitrario ndo estdo em melhor
posicao do que aqueles que aceitam a doutrina da vontade que ela chama de
“necessidade moral” (MACAULAY, 1783, p. 232).

5.1. Liberdade de vontade

Aqueles que publicaram comentarios sobre as visdes de Macaulay sobre a
liberdade de vontade estao divididos sobre como exatamente a doutrina que ela
desenvolve se encaixa em categorias padrao. Martin Reuter argumentou que o que
Macaulay oferece é uma versdo de compatibilismo racionalista, enquanto outros
presumiram que ela € uma determinista rigida ou calvinista moderna (REUTER, 2007;
HILTON, 2007, p. 62-72; O'BRIEN, 2009, p. 168; GREEN; WEEKES, 2013). Parte da
dificuldade de entender a posi¢éo de Macaulay decorre do fato de que ela escreve
em oposi¢ao aqueles que fazem a livre escolha arbitraria e, assim, se concentra em
estabelecer que as escolhas sdo causadas por motivos, parecendo, assim, estar
comprometidas com o compatibilismo, como Hobbes, e no entanto, ela também quer
aceitar, com Plat&o e os est6icos, que s6 somos verdadeiramente livres quando nossos
atos séo causados pela razéo, e ndo por uma paixdo mal concebida. Ela entende que
0 progresso moral individual envolve o fortalecimento da raz&o, para que possa guiar
as paixdes e conduzir o individuo a virtude. O progresso politico esta entrelagado com
esse progresso individual. Estruturas politicas compativeis com a lei moral racionalmente
perceptivel seriam mantidas se as pessoas fossem virtuosas, entdo a educagao para
a virtude torna-se um meio necessario para efetuar o progresso politico, mas, ao
mesmo tempo, os efeitos de constituicdes defeituosas militam contra a capacidade
das pessoas de atingir a virtude, j& que em circunsténcias de desigualdade excessiva,
ou onde a corrupgao é endémica, tanto os pobres quanto os ricos estdo sujeitos a
tentagdes avassaladoras do vicio.
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De acordo com Macaulay, o necessitario tem liberdade para residir,

..aquelas distingdes que a mente enquadra na
diferenca essencial que se apresentam a sua
percepgéo, e que formam os objetos de sua vontade:
do contrario, por que ter escolas para treinar nossos
jovens no conhecimento e nos héabitos de virtude?
(MACAULAY, 1783, p. 194)

Portanto, a educagéo é necesséria para ajudar as pessoas a distinguir as
diferengas essenciais entre as coisas, mas ela argumenta que também é necessaria
para conter o desenvolvimento de associagdes inuteis e treinar a mente para conter
suas paixdes, pois Macaulay é fortemente influenciada por a psicologia associacionista
de Edward Hartley, Joseph Priestley e Jonathan Edwards. Essas visdes metafisicas
e psicoldgicas influenciaram suas Letters on Education.

5.2. Pensamentos sobre educagao

The Letters on Education é uma obra vagamente estruturada que contém,
bem como cartas sobre a forma apropriada de educagéo, discussao do vegetarianismo
€ nossos deveres para com 0s animais, uma parte significativa do Tratado sobre a
imutabilidade da Verdade Moral, que retoma toda a terceira parte de seu trabalho
posterior. Nas Letters, Macaulay expde suas prescri¢gdes bastante sensatas para
criar filhos robustos, que ndo sdo nem muito timidos nem muito ousados, e ela
argumenta que, dadas as diferengas de carater individual, os educadores podem
ter que adotar abordagens diferentes dependendo do temperamento da crianga.
Ela sugere que, embora tenha sonhado com esquemas de educagao publica, ela
chegou a concluséo de que néo se podia confiar no governo de sua época para
fornecer os cuidados adequados, e por isso ela aconselha uma educacgao privada na
qual meninos e meninas sao educados juntos e ensinava exatamente 0 mesmo
curriculo, com algumas concessdes a diferenca sexual na escolha de exercicios e esportes.

O conselho educacional que Macaulay oferece € extremamente pratico.
Ela recomenda que aqueles que podem pagar devem ter seus filhos ensinados a
dancar desde cedo, como meio de adquirir graga, mas ela também observa que
para que as aulas sejam eficazes, devem ser um passatempo, ndo uma tarefa. Da



42

mesma forma, se as criangas tiverem a impressao de que poder ler é um privilégio
e um entretenimento, elas ficarao felizes em adquirir essa habilidade. Embora a
danca e a musica sejam excelentes fontes de diversdo, ndo devem ocupar muito
tempo, e ha outras diversdes que Macaulay considera benéficas, como bordado
para meninas e artesanato para meninos. Ela desaprova punicdes e praticas que
visam aterrorizar criangas, como “trancar em armarios escuros” ou ouvir historias
de fantasmas e vampiros que estdo vindo para pega-los. As criangas devem ser
incentivadas a serem o mais independentes possivel, visto que a autossuficiéncia
é uma grande fonte de confianga e paz de espirito. Suas prescrigdes para a educagao
infantil concentram-se em torna-las fisica e emocionalmente robustas e em evitar
os extremos da timidez e da cruel insensibilidade. Até a idade de 12 anos, o
aprendizado formal deve ser agradavel e envolver escrita, aritmética, gramatica
latina, geografia, francés aprendido pelo método simples de contratar algumas
empregadas domésticas francesas e tanta fisica quanto possa ser facilmente
compreendida pelas criangas.

A medida que as criancas amadurecem, Macaulay recomenda um curriculo
mais formidavel. Entre suas leituras recomendadas estao Vidas de Plutarco, Histdria
Antiga de Rollin em francés e Livy, obras que certamente foram as primeiras
influéncias em seu pensamento. Ela adia o aprendizado do grego até os quinze
anos e da filosofia moral na forma de obras de Cicero, Plutarco, Séneca e Epicteto
até os dezesseis, mas espera que seus alunos, aos dezoito anos, leiam Platao,
Deméstenes, Sofocles, Euripides e Homero em Grego, assim como César e Cicero
em latim. Entre os textos filosoficos modernos, ela recomenda dois de James Harris,
seus Arranjos Filosoficos e Hermes uma investigagdo sobre gramatica universal,
Lord Monboddo sobre a linguagem e Epea pteroenta de John Horne Tooke, ela e
0 amigo de seu irm&o. A filosofia politica na forma das obras de James Harrington,
Algernon Sidney, Locke e Hobbes foi mantida até a idade de dezenove anos. Existem
duas omissdes marcantes em seu curriculo; romances e as Escrituras. A segunda
ela vai embora até que o aluno tenha completado 21 anos e depois que ela ou ele
tenha sido apresentado a metafisica através da leitura de Ralph Cudworth, Platdo
e mais Monboddo. Ela argumenta que a leitura precoce da Escritura provavelmente
levara ao ceticismo, e é somente depois de alguém ter apreciado a moralidade dos
antigos que alguém pode verdadeiramente compreender os avangos morais do
Cristianismo. Para encerrar essa educagéo, ela recomenda particularmente The
Light of Nature Pursued by Abraham Tucker.
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Macaulay néo aprova a popularidade dos romances, por causa de sua
concentragdo na paixao do amor, e sua suspeita de que, ao lé-los, os jovens, que
s&o suscetiveis a essa paixdo em qualquer caso, serdo encorajados a segui-la cedo
demais. Poucos romancistas, ela pensa, retratam realmente com precisdo os
sentimentos humanos, e ela € particularmente critica de Samuel Richardson. Mas
ela de forma alguma pretende negar a leitura de romances para entretenimento.
Sua posicéo é simplesmente que eles, em geral, ndo fornecem uma base moral sélida.

Todo este programa educacional é baseado em sua compreenséo dos
fundamentos da moralidade e da psicologia moral. A educagéo pode ensinar as
verdades morais, mas também deve levar em conta as associagdes inlteis e as
caracteristicas emocionais que resultam em fraqueza de vontade, a fim de formar
individuos que possam agir de acordo com os ditames da razdo. Macaulay também
comenta sobre a necessidade de educacao publica e a abolicio de espetaculos,
como execugdes publicas e matanga de animais, que brutalizam e corrompem as
respostas emocionais das pessoas.

5.3. Feminismo

Uma razdo pela qual o trabalho de Catherine Macaulay ndo recebeu tanta
ateng@o quanto merece, é que o interesse contemporaneo nos escritos de mulheres
historicas tende a ser motivado pelo feminismo, € alguns comentaristas anteriores
sugeriram que Macaulay néo estava interessada nos direitos das mulheres (STAVES,
1989). Mais recentemente, suas visdes educacionais, compromisso em reconhecer
a influéncia de mulheres histéricas e reconhecimento de sua influéncia em
Wollstonecraft esté resultando em uma avaliagdo mais justa de sua importancia
para a historia do feminismo inglés (GUNTHER-CANADA, 1998, 2003; HICKS,
2002; HILL, 1995; TITONE, 2004; BERGES, 2013).

Ao falar da educacdo das meninas, Macaulay afirma, “meu orgulho € meus
preconceitos me levam a considerar meu sexo em uma luz mais elevada do que
meros objetos dos sentidos” (MACAULAY, 1790, p. 62). Na verdade, ela acredita
que ambos 0s sexos devem aspirar a virtude, 0 que, uma vez que envolve compreender
e agir de acordo com principios morais discerniveis pela razéo, € o0 mesmo para
ambos os sexos. Para justificar o programa educacional igualitario que ela propde,
ela argumenta contra Rousseau que néo existem diferengas caracteristicas entre
0s sexos, que muito do que se observa é fruto da educagao e, invertendo as palavras
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de Pope que “Um homem perfeito € uma mulher formada a partir de um molde de
courser’ (MACAULAY, 1790, p. 204). Contra a tentativa de Rousseau de fazer da
unido dos dois sexos uma Unica pessoa moral, ela afirma que isso supera, por
contradicdo e absurdo, "todo enigma metafisico que ja foi formado nas
escolas" (MACAULAY, 1790, p. 206).

Mary Wollstonecraft revisou favoravelmente as Cartas sobre Educagédo de
Macaulay em novembro de 1790, comentando o capitulo de Macaulay intitulado
"Nenhuma diferenca caracteristica no sexo" que "as observagdes sobre este assunto
podem ter sido levadas muito mais longe" (WOLLSTONECRAFT, 1989, p. 7-31;
HILL, 1995; COFFEE, 2019). Sua Vindicagdo dos Direitos das Mulheres faz
exatamente isso, estendendo a critica de Macaulay a Rousseau, e adicionando
uma grande quantidade de material adicional criticando outros autores que contribuiram
para tornar as mulheres objetos de desprezo. Ela ecoa em suas formulagdes os
argumentos que Macaulay deu para fornecer uma educagao igualitaria, segundo a
qual "ha apenas uma regra de direito para a conduta de todos os seres racionais ...
que a verdadeira sabedoria (...) é ta0 Uil para as mulheres quanto para os homens"
e que , como no préximo mundo "nosso estado de felicidade pode possivelmente
depender do grau de perfeicdo que atingimos neste, ndo podemos diminuir justamente,
em um sexo ou no outro, 0s meios pelos quais a perfei¢do ... & adquirida”. (MACAULAY,
1790, p. 201-2).

A crenca de Macaulay de que a verdade moral ndo € uma questdo de mero
costume ou convencao € central para sua rejei¢ao da situagao contemporanea das
mulheres. Apesar do costume quase universal de sujeicdo das mulheres ao poder
arbitrario dos homens, ela argumenta que

...a justica, em seu sentido mais abstrato ou geral,
deve ser pouco considerada, ou pouco compreendida,
por aqueles que podem acreditar que é agradavel a
sabedoria e a bondade de um Ser todo perfeito formar
duas espécies de criaturas de igual inteligéncia e
sentimentos semelhantes e, consequentemente,
capazes de um grau igual de sofrimento sob lesdes,
e deveriam consignar uma dessas espécies como
um tipo de propriedade para uma espécie diferente
de seus semelhantes, ndo dotada de quaisquer
qualidades mentais suficientes para evitar o enorme
abuso de tal poder. (MACAULAY, 1783, p. 158)
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Assim, embora a retorica feminista ndo fosse central em suas historias e
panfletos anteriores, ela estava totalmente convencida de que a sujeicdo das
mulheres aos homens néo era compativel com os principios racionais de justica.
Na verdade, sua afirmagao, em sua resposta a Burke, de que deveria haver "uma
representacéo justa e igual de todo o povo" poderia ser interpretada como implicando
que ela acreditava na representagdo de mulheres, por sua escolha no caso de sexo
neutro a linguagem é certamente intencional.

6. Conclusao

Catherine Macaulay foi uma contribuinte significativa para os debates do
século XVIII sobre os direitos humanos e a liberdade republicana, que foi celebrada
e influente durante sua vida, mas suas historias e obras politicas cairam na
obscuridade na primeira metade do século XX. O interesse por ela foi estimulado
pelo artigo e pesquisa pioneiros de Lucy Donnelly, de Florence e William Boos,
Christopher e Bridget Hill, e Lynne Withey (DONNELLY, 1949; BOOS, 1976; BOOS;
BOOS, 1980; HILL; HILL, 1967; HILL, 1992; WITHEY, 1976). O reconhecimento da
influéncia de suas ideias educacionais e politicas cresceu consideravelmente (HAY,
1995; WAITHE, 1987-95, p. 3.217-22; LOOSER, 2000, 2003; WISEMAN, 2001;
SCHNORRRENBERG, 1979, 1990; HUTTON, 2005, 2007, 2009; GUNTHER-
CANADA, 1998, 2003;: GARDNER, 1998, 2000; HICKS, 2002; TITONE, 2004;
HAMERSLEY, 2010). No entanto, embora comece a ser mais conhecida, ela
geralmente s6 é mencionada de passagem em relatos-padréo do desenvolvimento
da teoria democratica e do feminismo. Sua compreensdo moralizada dos fundamentos
dos direitos humanos e da justificativa para a democracia fornecem um contrapeso
importante as versdes hobbesianas do contrato social e merecem um lugar muito
mais central na histéria da teoria politica liberal do que é atualmente (GREEN, 2018;
GREEN, 2020).
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Autores: Thomas Szanto e Dermot Moran
Tradugao: Vitor Gomes Lopes
Revisdo: Danlzia Fernandes Brandao

Edith Stein (1891-1942) foi uma fenomendloga realista associada a escola
de Géttingen e, mais tarde, uma metafisica crista. Ela era uma judia que se converteu
ao catolicismo em 1922 e foi ordenada freira carmelita em 1933. Ela morreu em
Auschwitz em 1942. Posteriormente, foi declarada martir e santa catdlica. Ela fez
campanha publicamente em questdes relacionadas a educagéo e aos direitos das
mulheres. Stein é conhecida na filosofia, principalmente por seu trabalho fenomenolégico
sobre empatia e afetividade, suas contribuicdes como assistente de pesquisa de
Edmund Husserl e sua antropologia filosdfica. Ela estava em discussdo com os
principais filésofos de sua época, incluindo Husserl, Scheler, Heidegger, Conrad-
Martius, Ingarden e Maritain. Seu trabalho contém abordagens originais de empatia,
incorporagéo, as emogdes, personalidade, intencionalidade coletiva, e a natureza
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do estado. Em seu trabalho posterior, Stein desenvolveu uma filosofia original do
ser e da esséncia que integrou a fenomenologia husserliana e a metafisica tomista.

1. Vida e trabalho

Edith Stein nasceu em 12 de outubro de 1891 em uma familia judia burguesa
em Breslau, Prussia (hoje Wroclaw, Poldnia). Seu pai morreu quando ela tinha dois
anos, deixando a mée para cuidar dos negécios da familia — uma serraria — enquanto
criava sete filhos. Edith frequentou a escola local e depois o Victoria Gymnasium
em Breslau. Tendo se formado em primeiro lugar em sua turma no Abitur em 1911,
Stein entrou na Universidade de Breslau para estudar psicologia. Seus professores
incluiam William Stern e Richard Honigswald. Outro professor, Georg Moskiewicz,
apresentou-a as Logical Investigations de Husserl e observou que em Goéttingen
os alunos filosofam dia e noite e falam apenas do fenébmeno. Inspirada, ela se
transferiu para Gottingen em 1913. La ela se tornou um membro ativo da Sociedade
Filoséfica de Géttingen, que incluia Reinach, Ingarden e Conrad-Martius. Em
Gottingen, ela também assistiu as palestras de Scheler, que deixaram uma profunda
impress&o. Stein abordou Husserl para escrever um doutorado em fenomenologia,
e sua reacéo inicial foi recomendar que ela fizesse 0 exame estadual de ensino.
No entanto, encorajada por Reinach, ela concluiu sua tese no verao de 1916 e se
formou summa cum laude por sua dissertagdo, Das Einfiihlungsproblem in seiner
historischen Entwicklung und in phdnomenologischer Betrachtung (O problema da
empatia conforme se desenvolveu historicamente e é considerada fenomenologicamente),
parte da qual foi publicada como Zum Problem der Einfiihlung (On the Problem of
Empathy; STEIN, 1917).

Quando Reinach morreu na Grande Guerra em 1917, Stein ajudou a editar
seus escritos. Ela entdo trabalhou como a primeira assistente remunerada de Husser!
de outubro de 1916 até fevereiro de 1918, quando se demitiu frustrada. Ela transcreveu
e editou, com grandes intervengdes, 0os manuscritos de pesquisa de Husserl,
incluindo Ideas Il (finalmente publicado em 1952), e suas Lectures on the Consciousness
on Internal Time (1905-1917), que acabou sendo trazido para publicagdo por
Heidegger em 1928 (com apenas o mais leve reconhecimento do envolvimento de
Stein). As cartas de Stein a Ingarden revelam que ela ndo conseguiu interessar
Husserl em suas revisoes.
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Stein fez campanha para poder se registrar para uma Habilitagdo, até entao
negada as mulheres. Ela se inscreveu em Gottingen em 1919, mas foi rejeitada. A
carta de recomendagao de Husserl de 6 de fevereiro de 1919 (HUSSERL, 1994, p.
548-549) nao foi particularmente favoravel. Ela escreveu um estudo importante
que pretendia ser sua tese de Habilitag&o, Beitrdge zur philosophischen Begriindung
der Psychologie und der Geisteswissenschaften (1922), publicado no Jahrbuch de Husserl.

N&o conseguindo encontrar um mentor para sua habilitagéo, Stein voltou
a Breslau para oferecer tutoriais filos6ficos privados. Os amigos intimos de Stein
ali eram os fenomenologistas Theodor Conrad e Hedwig Martius. Na casa deles,
Stein leu a autobiografia de Santa Teresa de Avila e imediatamente sentiu que ela
havia encontrado a verdade. Ela logo se converteu ao catolicismo. Sua converséo
desapontou profundamente sua mée e muitos de seus amigos judeus.

Ela comegou a estudar Tomas de Aquino intensamente e traduziu seu De
Veritate (STEIN, 2008a, b). Em 1930, ela tentou novamente se registrar para a
Habilitagdo, contatando Heidegger em Freiburg, que foi razoavelmente favoravel.
Em 1931, ela havia concluido uma nova tese de habilitagdo, Potency and Act (1931).
No entanto, ela foi nomeada para um cargo de professora no Instituto Aleméo de
Pedagogia Cientifica em Minster, o que interrompeu seus planos de Habilitagdo.
Ela também considerou o trabalho inadequado e embarcou em um novo estudo,
Finite and Eternal Being (1950/2006).

Apds a ascensdo ao poder dos nacional-socialistas na Alemanha, em 19
de abril de 1933, Stein, por causa de sua descendéncia judaica, foi demitida de seu
cargo em Minster. Em outubro de 1933, ela ingressou no convento carmelita de
Cologne. Em abril de 1934 ingressou no noviciado com o nome religioso Teresa
Benedicta da Cruz (Teresia Benedicta a Cruce). Em 1938, Stein foi transferida por
seguranga para o convento carmelita em Echt, Holanda. La ela escreveu seus dois
tratados teoldgicos mais importantes, The Science of the Cross (2003) e Ways to
Know God (1993).

A condenagéo do antissemitismo nazista pelos bispos holandeses, em 26
de julho de 1942, levou as autoridades alemas a prenderem catélicos romanos nao
arianos. Com sua irma Rosa, também catdlica convertida, Teresa Benedicta foi
presa em Echt pela Gestapo em 2 de agosto de 1942 e enviada ao campo de
concentracdo de Auschwitz, chegando em 7 de agosto. Ela morreu com sua irma
Rosa em 9 de agosto de 1942. Sobreviventes do campo de exterminio testemunharam
que ela ajudou outros sofredores com grande compaix&o. Em uma ceriménia em
Cologne em 1° de maio de 1987, o Papa Joao Paulo Il beatificou Edith Stein e a
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canonizou em 1998. Sua autobiografia interrompida, Life in a Jewish Family (1985),
foi publicada postumamente.

2. Fenomenologia inicial

2.1. Filosofia da mente e filosofia da psicologia

Stein desenvolveu sua filosofia da psicologia no Beitrage na época em que
também editava as Ideas Il de Husserl, que se relaciona perfeitamente com o objetivo
deste ultimo de desenvolver uma explicacdo fenomenoldgica transcendental da
pessoa humana. A conexao sistematica entre as duas partes principais do Beitrdge
de Stein ("Causalidade Psiquica" e "Individuo e Comunidade") reside no projeto
abrangente do trabalho para esculpir o lugar ontolégico da pessoa humana em
relagdo a ambos 0s mundos espiritual e natural, este Ultimo constituido por relagdes
sociais e comunitarias (1922, p. 3[1], p. 110[129]).

Trés questdes estdo no centro da filosofia da mente e da psicologia de Stein:

i. as conexdes entre experiéncias conscientes,
(o fluxo de) consciéncia e o dominio mental e
psiquico;

ii. as leis motivacionais do dominio mental,
conativo e volitivo, e

i. 0 “entrelagcamento” (Ineinandergreifen) de
diferentes formas de causalidade e motivagéo.

Todas as trés questdes se agrupam em torno da explicacdo de varias
camadas de Stein sobre a causalidade e sua concepgao original da chamada
“causalidade psiquica’. A nogdo de causalidade psiquica € introduzida no contexto
do tradicional debate determinismo/indeterminismo e visa apresentar uma alternativa
tanto para uma redugédo da psique a natureza fisica quanto para uma separagao
completa da primeira e da segunda (1922, p. 5[2)).

De acordo com Stein, nada no surgimento de uma fase experiencial é
determinado. N&o faz nenhum sentido fenomenoldgico investigar as causas
determinantes aqui; as experiéncias simplesmente “fluem” em um “fluxo de consciéncia”



56

e constituem “um continuum nao-dividido e indivisivel” (1922, p. 11[9]). O que
constitui sua unidade (diacrénica e experiencial) é a prépria corrente “originalmente
geradora” ou “finalmente constituinte” (urspriinglich zeugend, letzt-konstituierend)
(1922, p. 12[10]). Esta, por sua vez, é unificada pelo fato experiencial irredutivel de
que todas as experiéncias “emanam de um eu” (1922, p. 15[13]).

Até aquele momento, naquela época, a causalidade natural parece néo
ter lugar na vida experiencial do sujeito. No entanto, como Stein ja afirma em seu
liviro Empathy (1917, p. 66-68[49-51]) e elabora por todo o Beitrdge, uma forma
diferente de causalidade esta em agao no nivel experiencial. Os estados experienciais
causalmente eficazes na vida psiquica dos individuos s@o os chamados "sentimentos
vitais" (Lebensgefiihle) e a "forga vital" do sujeito (Lebenskraft; um termo que se
origina em Hermann Lotze (1843), mas que também encontramos em Theodor
Lipps (1883), de quem Stein provavelmente retirou o termo). Em termos gerais, os
sentimentos de vida sdo mais bem compreendidos como as disposigdes afetivas
de um organismo psicofisico que produzem certos estados cognitivos, conativos
ou afetivos. Eles determinam a propria maneira como um sujeito esta ciente e
experimenta esses estados. Eles também determinam a consciéncia corporal propria,
ou seja, a “sintonizacdo corporal” de uma pessoa (Leibliche Befinden, 1917, p.
87[70]). Stein caracteriza os sentimentos de vida como o “estado momentaneo
(Beschaffenheit) do eu-sua disposi¢éo de vida (Lebenszusténdlichkeit)’ (1922, p.
22[22)). Se esta disposicdo for sedimentada, torna-se a forga vital de um suijeito
(ibid.; ver ; ver Betschart 2009). Exemplos tipicos de sentimentos de vida s&o
cansaco, frescor, vigor e irritabilidade. Tais disposicdes psiquico-corporais
“efetuam” (wirkend) mudancas experienciais no “sentimento de disposi¢éo
(Sichbefinden)” e por sua vez “influenciam todo o curso das experiéncias co-
ocorrentes”. Se eu me sentir cansado, “tudo 0 que emerge em varios campos de
sensacéo sera afetado por isso”, as cores aparecerdo incolores, sons sem tonalidade,
etc. (1922 p. 16[15]; ver também 1922, p. 65[75]; p. 75[86)).

Para dar conta desses efeitos, Stein introduz a nogéo de “causalidade do
dominio experiencial”. "Causalidade experiencial" (Erlebniskausalitét) é diferente
de "causalidade mecanica", mas ainda pode ser vista como um "analogo da
causalidade no reino da natureza fisica" (1922, p. 16-17[15]). De acordo com a
descricdo um tanto idiossincratica de Stein em comparagdo com as classicas
concepgdes humeanas, ha uma cadeia tripartite de eventos na causa¢ao mecanicista:
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a. uma "causa" (verursachendes; por exemplo,
0 movimento de uma bola) e

b. um ‘"evento causado" (verursachtes
Geschehen), ou o efeito (por exemplo, outra
bola em movimento), e

C. uma espécie de “evento” mediador que é a
propria “causa” (Ursache).

Assim, na causacdo mecanicista, dois eventos sdo interconectados por
um terceiro, enquanto na causagéo experiencial, existem apenas duas ocorréncias,
causando conjuntamente a mudanca experiencial. Aqui, as duas experiéncias
causalmente interconectadas estdo ambas sujeitas a “mudanga’ e, efetuam
conjuntamente uma “mudanga em todo o curso da experiéncia simultanea” (1922,
p. 16[15]). “O sentimento vital corresponde ao evento causador”, enquanto “o curso
do resto da experiéncia corresponde ao evento causado” (1922, p. 17[15]). Mas o
evento, referido como “a causa” da mudanca experiencial, “ndo esta inserido entre
0 evento causador e o evento causado”. Nao € independente da mudanga experiencial,
mas sim um momento intrinseco dela. Consequentemente, é impossivel para um
sujeito ter certos sentimentos vitais que ndo afetem o curso de suas experiéncias.
Mas o que as causagdes mecanicista e experiencial compartilham é que n&o pode
haver eventos causalmente contraditorios ou resultados de requisitos totalmente
incoerentes do processo causal. Por exemplo,

assim como € inconcebivel que uma bola langada
para baixo suba como resultado do arremesso, &
inconcebivel que o cansago “anime” o fluxo da
consciéncia (1922, p. 17[15-16]).

Stein distingue trés aspectos das experiéncias e pergunta se e como elas
estdo sujeitas a influéncias psiquico-causais:

(1) um conteudo que é levado a consciéncia (por
exemplo, um dado de cor ou prazer); (2) a experiéncia
(Erleben) desse contelido, sua incorporagéo
(Aufgenommenwerden) & consciéncia (ter a sensagéo,
a sensagdo de gozo); (3) a consciéncia dessa
experiéncia, que — em um grau superior ou inferior
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— sempre a acompanha e por causa da qual a propria
experiéncia também é chamada de consciéncia.
(1922, p. 18[16-17])

E importante ressaltar que ela argumenta que todas essas dimensdes
estdo sujeitas a influéncia psiquico-causal dos sentimentos vitais e disposi¢des
psiquicas de uma pessoa (1922, p. 19 [19]). Por exemplo, com um frescor crescente,
a consciéncia da experiéncia aumenta, assim como a clareza, a discriminagéo e,
poderiamos muito bem dizer, a “vivacidade” dos conteudos. (ibid.)

A psique, entéo, é caracterizada por uma “ocorréncia incessante (Geschehen)”
e “efetivacdo incessante” (WIRKEN, 1922, p. 27[29]). De fato, Stein propde a “lei
geral da causalidade”, segundo a qual “todas as ocorréncias psiquicas sdo causadas
(kausal bedingt)’ (1922, p. 29[32]). A causalidade desempenha um papel ontologicamente
constitutivo. Ndo existe “realidade psiquica sem causalidade” (ibid.); tudo o que
entra no dominio psiquico “deve sua existéncia” e é regulado pela forga vital, e
somente pela forga vital (1922, p. 27[29]).

Mas onde isso nos deixa no que diz respeito aos individuos sendo determinados
por poderes psiquicos? Stein nos adverte que com as leis da causagao psiquica ‘nada
ainda esta decidido” sobre a questdo do determinismo (1922, p. 29-30[32]). Stein
conclui que temos apenas “inferéncias probabilisticas” e leis “vagas” aqui (1922, p.
33[36], ver também p. 80-81[92-93], p. 98-99[114-115]). Observe, no entanto, que ndo
decorre do fato de que a relacdo entre as causas psiquicas e seus efeitos ndo pode
ser "exatamente prevista" ou "determinada” que ndo ha "correlagdes intuitivamente
evidentes (einsichtige)" a serem descobertas (1922, p. 33[36]). Muito pelo contrério,
e é precisamente a tarefa do psicélogo fenomenolégico explora-los. Aqui também
reside a originalidade da concepcéo de Stein das leis da causalidade psiquica vis-a-
vis tanto a causalidade humeana, onde a questio é a separacdo temporal e a
independéncia ontoldgica de causa e efeito, quanto a concepgao de correlagdes
nomoldgicas "vagas" com as quais as ciéncias empiricas e sociais ndo exatas lidam,
que para Stein sdo exemplificadas por "ciéncias naturais descritivas e psicologia
popular" (ibid.). Comparada a ambas as concepgdes tradicionais de causalidade, a
caracteristica distintiva de uma explicagéo psicolégica fenomenoldgica das leis causais
do dominio psiquico é que podemos de fato “inferir a partir de fatos (psiquicos)
perceptivamente dados” de um determinado individuo seus futuros. E importante, no
entanto, que tais inferéncias tenham apenas “validade empirica”, elas sdo sempre
‘revogaveis ou corrigiveis” pela experiéncia do respectivo sujeito (1922, p. 33-34[36-37]).
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Além disso, Stein aponta para outra consideracdo que fala contra o
determinismo psiquico. Afinal, se um “determinado estado é ou ndo determinado
exatamente pela série de precedentes e pode ser medido” depende se ha algo
“além de meramente fatores causais” em jogo (1922, p. 30[32]). Na verdade, uma
grande parte de Beitrédge é dedicada a explorar esses outros fatores e sua interagao
com os estados psiquicos e espirituais dos individuos. Especificamente, “a vida da
psique (é) o resultado da interagdo de diferentes tipos de poderes” (1922, p. 99[115]).
Grosso modo, s&o eles: (1) sensorial e (2) poderes vitais espirituais, (3) 0s varios
poderes motivacionais e ndo motivacionais resultantes de impetos, esforgos,
impulsos, inclinagdes, intengdes, bem como “posturas” cognitivas, avaliativas e
volitivas (Stellungnahmen), (4) a for¢a de vontade de individuos auténomos e (5)
as forgas motivacionais do dominio espiritual e as leis da razéo. Fagamos um resumo
de seus diferentes papéis e fungdes vis-a-vis a constituicdo e a determinagao da
vida psiquica e mental.

Stein distingue o forga vital “espiritual” (geistige) da “sensorial” (sinnliche)
(1922, p. 69-76[79-87]). A forca vital dos sentidos “enraiza a psique na natureza” (1922,
p. 99[115]), nomeadamente através do “entrincheiramento” da psique no corpo
vivido (Leiblichkeit); e em virtude da dependéncia do corpo vivido do que Stein
chama de Physis, uma dependéncia estabelecida pela dimensao sensorial, a forca
vital dos sentidos fundamenta a psique também na “natureza material” (1922, p.
70[81]). A forga vital dos sentidos transforma a recep¢éo de dados sensoriais ou
em diferentes capacidades de recepgéo de dados sensoriais, bem como em impulsos
sensuais e suas atividades. (1922, p. 99[115])

Observe que a dimenséo psiquica e sensorial do corpo em jogo aqui €
parcialmente determinada pela causalidade psiquica e pela forga vital €, a0 mesmo
tempo, € “experimentada como estados vividos pelo corpo” (als leibliche Zustédnde
erlebt). A este respeito, a concepcéo de Stein da dimenséo sensorial das sensagdes
corporais atravessa a distingdo fenomenologica tradicional entre o corpo vivido ou
sentido (Leib), por um lado, e o corpo material sob uma descri¢éo fisica de terceira
pessoa (Kdrper), por outro (ver sobre a disting@o Leib/Képer de Stein, especialmente
1917, p. 56-65[40-48]). Enquanto a forca vital dos sentidos, entédo, fundamenta a
psique no corpo vivido, bem como no corpo material e na natureza, a forga vital
espiritual “torna a psique acessivel ao mundo dos objetos”. Ele deriva seus poderes
do “mundo dos valores”, bem como da forca espiritual de outros individuos e do
“espirito de deus” (1922, p. 99[115]). Diz respeito a todas as disposigdes e capacidades
do sujeito que s&o necessarias para se engajar em processos cognitivos e criativos,
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com diferentes tipos de valores, bem como com outras pessoas e seus valores
(1922, p. 70-75[81-86)). A forgas vitais espirituais e sensoriais, por sua vez, estédo
entrelagados por meio da causalidade psiquica.

Os estados psiquicos e as disposi¢des variam quanto a sua natureza
determinada/indeterminada e motivacional. Stein identifica inimeros fatores complexos
que afetam a natureza de um estado ou disposi¢éo psiquica, como sua natureza
teleoldgica ou proposital (zielgerichtet), se é desencadeado por motivos racionais
ou estimulos puramente sensoriais, ou como o sujeito se relaciona ativamente com
ela e regula suas influéncias (1922, p. 53-56[61-65]; p. 60-64[68-74]; p. 78-80[90-
92]). Os esforcos, por exemplo, estdo sujeitos a causagao psiquica e "posturas do
ego" afetivas ou avaliativas (por exemplo, deleitar-se com a alegria de uma jornada
sedutora), mas também as forgas do dominio volitivo (1922, p. 55[62]). O dominio
volitivo € em si mesmo complexo, incorporando esforgos (Sichbemdihen), intengbes
(Vorsatz), atos volitivos (Willensakt), posturas volitivas (Willensstellungnahme) e o
inicio real de uma ac&o (Einleiten der Handlung; 1922, p. 48-53[55-60]; p. 61-64[70-
74]; p. 76-80[87-92)). As voligbes requerem, como todos 0s outros atos experienciais,
uma certa quantidade de forga vital e, consequentemente, minam o poder vital dos
individuos (1922, p. 76[87]; p. 80[92]). As intengdes, por outro lado, fazem a mediagéo
entre posturas e agdes volitivas (1922, p. 76[88]). Como tal, as intengdes derivam
sua forca de seus proprios impulsos espontaneos (1922, p. 78[90]); elas constituem
0 “momento livre” na psicologia humana.

A motivacao € a “encenacao”’ de uma experiéncia “devida a (auf Grund) outro,
para o beneficio do outro” (1922, p. 36[41]). E a ‘“legalidade fundamental da vida
espiritual” (1922, p. 35[39]) e “sujeita a psique a regra das razdes” (1922, p. 100[116]);
ver também 1917, p.122-123[117]). E importante ressaltar que a motivagdo &
essencialmente uma atividade egdica, enquanto a causalidade psiquica atua no nivel
pré-egdico de “pura passividade” (1922, p. 35[39]). Como Stein apropriadamente coloca:

O “fulcro” pelo qual os motivos sdo postos em jogo
& sempre 0 eu. Ele executa um ato, porque executou
outro. (1922, p. 36[41])

Por um lado, existe uma diferenca “radical”, “intransponivel” entre motivos
e causas (1922, p. 41[47]), pois ndo encontramos motivos na natureza fisica ndo-
bioldgica; por outro lado, a vida da psique € infundida com vérios processos causais,
e causalidade psiquica e motivagao se cruzam de varias maneiras. Stein elabora
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este "entrelagamento de causalidade e motivagao" no nivel do poder vital sensorial
e espiritual, e no dominio perceptivo, afetivo, sensual e volitivo (1922, p. 64-80[74-
92]; ver também 1917, p. 66-68[49-51]). Para ver isso, considere a intrigante
experiéncia de pensamento de Stein de um ser puramente espiritual, sem uma
"esfera de vida": um ser movido apenas por "motivos intelectuais” seria ndo somente
inconcebivel quanto literalmente sem impulso (1922, p. 75[87]). Ele pode ainda
compreender certos valores nas emogdes (veja abaixo, ) e estas podem motivar
racionalmente outros atos avaliativos ou emotivos; mas, em Ultima andlise, tal ser
nao teria a iniciativa necessaria para representar esses motivos ou agir de acordo
com esses valores. Além disso, normalmente temos motivos distintos, muitas vezes
conflitantes, que estao entrelagados com uma histéria sedimentada de reagdes
avaliativas a eles. Um ser puramente espiritual ndo poderia integrar esses motivos
de modo a chegar a qualquer decisao conclusiva e, em Ultima analise, nao teria agéncia.

Para resumir, podemos entender melhor a teoria de Stein da agéncia
pessoal autbnoma e, de fato, sua analise geral das pessoas, se apreciarmos um
dos leitmotifs que percorre todo o seu trabalho fenomenoldgico inicial: a visao de
que as experiéncias podem estar mais ou menos "proximas" de sua propria
ancoragem, ou seja, seus nucleos egoicos ou pessoais. A ideia € que estados
experienciais de qualquer tipo (incluindo crengas, emocgdes, volicdes, estados
cognitivos, etc.) podem impactar o self. Por sua vez, sua iniciagdo e seu curso sdo
impactados mais ou menos pela atividade egdica, dependendo de quanto envolvimento
espontaneo e controle o Eu exerce, ou é capaz de exercer, sobre eles (ver se¢do 2.2).

2.2. Filosofia das emocdes

A teoria das emogdes de Stein é proposta em seu livio Empathy (especialmente
1917, p. 65-72[48-54]; p. 116-124[98-106]) e no Beitrage (1922, p. 21-29[21-32];
p. 132-138[157-164]; p. 181[217-218]); ver também 1920/2004, p. 128-129, 136-
140). Representa uma elaboragdo complexa do papel que a afetividade desempenha
na constituicdo da individualidade (individuo), de como as emogdes se relacionam
com a expressao, motivacdo e voligdo, e como os estados afetivos dos outros
podem ser apreendidos empaticamente. Consequentemente, a filosofia das emogdes
de Stein se cruza tanto com sua filosofia da psicologia quanto com sua teoria da
empatia. Embora influenciado por Scheler (esp. 1916/1926), o relato de Stein é
altamente original, em particular no que diz respeito & analise de humores (disposicdes)
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e sentimentos, diferentes niveis de profundidade afetiva e uma elaboragao refinada
da "estratificagdo" da vida emotiva das pessoas.

Baseando-se parcialmente em Scheler, Stein distingue cinco diferentes
estratos de afetividade:

(1) Sentimentos sensoriais: no nivel mais basico, temos "impressdes de
sentimento" ou "sentimentos sensoriais" (Gefiihlsempfindungen, sinnliche Geftihle),
como coceira, dor corporal ou o prazer do sabor ou textura dos alimentos (1917, p.
65-66[48-49]). Stein mantém uma vers@o do intencionalismo em relagdo as
sensacdes corporais (CRANE, 1998, p. 78-88). Esta ¢ a tese de que a dor e outros
sentimentos sensoriais tém objetos intencionais propriamente falando e apresentam
partes do corpo do emoter (de quem emociona/agente da emogdo) sob certos
aspectos para ela. O que é assim intencionalmente dado ao emoter (a quem
emociona/agente da emog&o) como um objeto, entretanto, néo é algum “objeto de
dor’, mas sua localizagdo corporalmente sentida. Stein caracteriza essas sensagoes
sensoriais também como “sensagdes corporalmente localizaveis” (leiblich lokalisierte
Empfindnisse; 1917, p. 58[42]). Portanto, o prazer de um sabor ou textura é “sentido
onde a comida é saboreada” ou “onde 0 tecido toca minha pele” (1917, p. 65[48]).
Além disso, Stein atribui a esses sentimentos inferiores uma relago intrinseca com
o self. Em sentimentos sensoriais, “eu experimento minha sensibilidade afetiva
(sinnliche Empfénglichkeit) como a camada mais alta e mais externa do meu
eu” (1917, p. 118[100]). Isso diz respeito a um dos principios fundamentais da
fenomenologia da afetividade de Stein: diferentes camadas de afetividade tém
diferentes "eu-profundidades” (/chtiefe), ou diferentes maneiras e graus em que 0s
emoters (agentes da emogao) sdo impactados por experiéncias afetivas (1917, p.
119-124[101- 105]).

(2) Sentimentos comuns: o proximo estrato de afetividade é onipresente.
Um dos principais insights do relato de Stein sobre as emogdes é que toda experiéncia
consciente é sempre penetrada e modulada pela afetividade. Notoriamente, Heidegger
apresenta uma verséo existencial-ontolégica dessa afirmacéo, que também foi
desenvolvida em relatos neo-heideggerianos de “sentimentos existenciais” (RATCLIFFE,
2019). Todas as experiéncias, incluindo cognicdes, conagdes, percepgdes e voligdes,
s&o "coloridas" ou "iluminadas" ou "submersas" no que Stein chama de "sentimentos
comuns” ou "gerais" (Gemeingefiihle; por exemplo, 1917, p. 65-66[48-49], p. 86[68],
p. 118-119[100-101]; 1922, p. 123[145]). Séo estados essencialmente afetivos do
corpo vivido. Por exemplo, cansago, frescor ou irritabilidade ndo sao intencionais no
sentido de que ndo apresentam ou avaliam eventos, pessoas ou objetos especificos.
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Mas, como os sentimentos sensoriais, eles sdo intencionais em um sentido minimo:
eles relacionam o emoter (quem emociona/agente da emogao) ao seu proprio estado
corporal geral e, assim, indicam a “sintonia” do emoter (de quem emociona/agente
da emocao) (Befindlichkeif), como Heidegger mais tarde a chamara. Consequentemente,
Stein apropriadamente caracteriza os sentimentos comuns (junto com os humores)
como formas de “autoexperiéncia” (Sich-erlebens) (1917, p. 118[100]). Além disso,
da mesma forma que os sentimentos sensoriais, 0s sentimentos comuns ocupam
uma "posigao face a Janus" (Zwitterstellung): eles ndo estdo apenas "dentro” de
meu corpo vivido, por assim dizer, mas também "em mim, eles emanam do meu
eu" (1917, p. 65[48-49]).

(3) Humores (Estados de espirito): a terceira camada de afetividade é
constituida pelos humores (Stimmungen). Como sentimentos comuns, eles constituem
uma dimenséo onipresente de nossas vidas afetivas:

toda experiéncia emocional carrega (um) certo
componente de humor (Stimmungskomponente), em
virtude do qual as emogdes emanam e se expandem
de seu lugar inicial e preenchem o Ego. (1917, p.
122[104])

Existem duas diferengas importantes para os sentimentos comuns, no
entanto: primeiro, os humores ndo tém uma “natureza corporal” (leiblicher Natur),
eles ndo “preenchem” o corpo sentido como a sensagao comum de lentiddo, digamos,
faz; portanto, um ser "puramente espiritual" poderia, em principio, estar sujeito a
humores também (1917, p. 65[49]); observe que a tradugdo em inglés afirma
erroneamente 0 oposto exato do alemao aqui). Em segundo lugar, os humores séo
intencionais no sentido de que tém um “correlato objetivo: para os alegres, 0 mundo
esta submerso em um brilho rosado” (1917, p. 108-109[92]; ver também 1922, p.
181[217]). De acordo com sua teoria da causacao psicofisica (ver ), Stein afirma

que ha "influéncias' reciprocas" e interconexdes entre a dimensao espiritual e a
dimensé&o corporal da afetividade, ou entre humores e sentimentos comuns:

suponha que eu faga uma viagem de recuperagdo e
chegue a um local ensolarado e agradavel, (sentindo) um
bom humor que comega a tomar conta de mim, mas néo
pode prevalecer, porque me sinto preguigoso e cansado.
(1917, p. 65-66[49]; ver também 1922, p. 65-66[75-76])
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Os humores também podem interagir com as emogdes adequadas, por
exemplo, posso ter uma “alegria séria” ou uma “alegria feliz’ (1917, p. 122 [104]).

(4) Emocgdes: "Emogdes no sentido principal" (1917, p. 119[100]), ou
"sentimentos espirituais" (geistige Gefiihle) (1917, p. 66[50]), como Stein também
as chama, séo estados intencionais propriamente ditos: “(emog¢des) sao sempre
sentimentos de alguma coisa. Em cada sentimento (Fiihlen), sou direcionado a um
objeto” (1917, p. 119[100]). Stein também concorda com o que as vezes é chamado
de "tese fundacional", sustentada por Brentano, Husserl ou Pfander, segundo a
qual as emogdes sao baseadas em ou derivam sua intencionalidade de algum ato
de apresentagdo ou representacional (Vorstellung) ou cognicdo (DRUMMOND,
2018, p. 9ff.) Esta é a razdo pela qual um “sujeito puramente sensivel & uma
impossibilidade” (1917, p. 125[107]; ver também 1917, p. 67[50]). Por outro lado,
Stein argumenta controversamente que, assim como no caso dos humores, um
“espirito puro” ou um “sujeito sem corpo” pode ficar, por exemplo, amedrontado,
mas nédo “perdera a cabega”, pois 0 medo nédo exercera nenhuma causalidade
psiquica. Tal criatura também “sentira prazer e dor em toda a sua profundidade”,
mesmo que “essas emogdes ndo exercam nenhum efeito (corporal)’. Sentimentos
espirituais sdo, na verdade, sentidos corporalmente, mas considerados em sua
“esséncia pura” “ndo presos ao corpo (leibgebunden)” (1917, p. 66-67[50]).

De acordo com Stein, devemos distinguir quatro dimensdes afetivas no
que diz respeito as emogdes adequadas:

i. sua “profundidade” (Tiefe), isto €, aproximadamente
seu impacto sobre o self (para reavaliagdes
contemporaneas, ver PUGMIRE, 2005; VENDRELL
FERRAN, 2008, 20153, b);

ii. seu “alcance” (Reichweite), que é “correlacionado
ao nivel do valor” e “prescreve a camada, para a qual
€ 'sensato' para mim deixar as emogdes penetrarem
em mim” (verniinftigerweise eindringen lassen darf).
Por exemplo, ndo devo permitir que meu aborrecimento
com uma noticia atrasada que estou esperando
consuma a atengao necessaria para outra tarefa que
na verdade é mais importante para mim (1917, p.
122[104]);
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iii. sua “durag@o”, ou seja, a extensdo diacrnica de
uma emogao no fluxo experiencial de um sujeito, que
depende da profundidade da emogao (ibid.);

iv. a “intensidade” de uma emog&o.

Considerando que a intensidade factual de uma emogao nao esta sujeita
as leis da razdo, podemos e devemos modular o impacto de uma emogao em nossas
volicdes e comportamento: posso muito bem-estar completamente "preenchido”
por uma irritagao realmente leve, que também pode resistir por muito tempo, ou
“sentir um valor superior menos intensamente que um valor inferior e, portanto, ser
seduzido a perceber o valor inferior’. Mas Stein se apressa em acrescentar que
“ser 'seduzido’ ('verleitet') implica precisamente que as leis da razao foram violadas
aqui” (1917, p. 123 [105]).

Crucialmente, para Stein, as emogdes podem ser “racionalmente” apropriadas
e “certas” ou “erradas”. O que torna as emocdes sujeitas a condicdes de corregéo
racionais e normativas €, mais uma vez, o seu “estar ancorado no eu”. Stein considera
alguém que esta “superado’ pela perda de sua riqueza, ou seja, impactado no
amago de seu eu”. Airracionalidade, entdo, consiste em uma “inversao da hierarquia
de valores” ou mesmo “uma perda de percepgao emocionalmente sensivel (fiihlende
Einsicht) em valores mais elevados e a falta de camadas pessoais correlativas” (1917,
p. 120[101]). Outro exemplo é alguém que aprecia seu proprio prazer estético mais
do que os valores estéticos divulgados de uma obra de arte (1917, p. 121[102)).
Finalmente, ha outro tipo de inadequacg&o que se encaixa perfeitamente no relato
geral de Stein, mas que néo pressupde endosso da teoria da hierarquia de valor
ou formas problematicas de valor-realismo (veja abaixo): Assim, alguns sugeriram
distinguir a pertinéncia moral, pratica e prudencial das emocdes de sua “adequacéo”.
Grosso modo, uma emogao E de um sujeito S é adequada se o alvo de E tiver as
caracteristicas avaliativas que E possui para apresentar afetivamente a S (D'ARMS;
JACOBSON, 2000; cf. MULLIGAN, 2017; DE MONTICELLI, 2020). Colocando de
outra forma, uma emogéo é adequada, se escolher aquelas caracteristicas avaliativas
do alvo que realmente importam para o proprio emoter (a propria pessoa que
emociona/agente da emogéo). Adequagéo é uma nogdo essencialmente relativa
ao sujeito. Nao diz respeito a quaisquer propriedades objetivas (axioldgicas ou
morais). Considere o exemplo de Stein mais uma vez: se a perda de riqueza
realmente importa para o corretor da bolsa em ruinas, seu desespero total realmente
se adequara, apesar do status moral do dinheiro especulativo; se ela, por outro
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lado, realmente esperava ha muito tempo que se livrasse do fardo de passar o resto
de sua vida tentando descobrir maneiras de investir seu capital, entdo seu desespero
absoluto com a perda sera inadequado.

(5) Sentimentos: a camada final da afetividade é constituida por
“sentimentos” (Gesinnungen) ou atitudes afetivas dirigidas as pessoas. Stein lista
uma série de exemplos, alguns dos quais os filésofos contemporaneos normalmente
se enquadram em diferentes classes de fendmenos afetivos, como amor e ddio, ou
gratiddo, ressentimento e vinganga. Embora o amor ou o ddio sejam, de fato, mais
bem caracterizados como sentimentos (como ja o fez Pfander (1913), que teve uma
forte influéncia sobre Stein), a gratid@o e o ressentimento seriam hoje enquadrados
na classe de atitudes reativas, e a vinganga é melhor caracterizada como um trago
de carater afetivo (DEONNA; TERONI, 2012, p. 8-9). O que unifica essa classe de
sentimentos, segundo Stein, no entanto, é que sdo “emogdes que tém outras pessoas
como seus objetos”. Como todas as outras dimensdes da afetividade, elas séo
também “ancoradas em diferentes niveis do eu (por exemplo, 0 amor é mais profundo
que a afei¢do)” e “tem valores pessoais como seus correlatos” (1917, p. 120[101f))).

E uma questao em aberto se Stein pensa que todas essas cinco dimensées
da afetividade s&o intencionalmente direcionadas e revelam valores. Emogdes e
sentimentos sdo estados intencionais plenamente desenvolvidos que apreendem
valores, mas & menos claro se 0s sentimentos sensoriais e 0s sentimentos ou
humores comuns (que ela também discute ocasionalmente) também o fazem. Mas
0 que significa dizer que as emogdes “apreendem valores”? Stein concorda com
as primeiras visdes fenomenoldgicas da fungdo epistémica-avaliativa dos sentimentos:
os sentimentos ndo apenas tém propriedades avaliativas das coisas, pessoas e
estado de coisas (contextos/situagdes) como seus proprios objetos intencionais;
eles sd0 nosso acesso mais direto e, na verdade, o melhor aos valores. No entanto,
nao esta claro como conceber o status ontolégico e fenomenoldgico dos valores.
Stein, como todos os primeiros fenomenologistas, incluindo ndo apenas os chamados
fenomendlogos “realistas”, como Scheler, Reinach, Stein ou Hildebrand, mas também
o idealista transcendental Husserl, possui alguma forma de realismo de valor. Mas,
novamente, esta longe de ser claro o que exatamente o realismo de valor
fenomenoldgico acarreta, e Stein é bastante silenciosa sobre essa questéo. A leitura
mais caridosa da teoria realista dos valores de Stein parece ser aquela que atravessa
a seguinte alternativa: ou os valores séo primeiro constituidos por atos emotivos
ou sdo propriedades independentes das coisas, pessoas ou eventos aos quais as
emogdes apenas respondem. De acordo com a explicagéo do meio-termo de Stein,
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embora as propriedades de valor sejam apenas correlatos intencionais das emogdes,
ao ter emogdes podemos rastrear valores de maneira adequada ou inadequada.
Os valores, portanto, retém uma certa autonomia ontoldgica vis-a-vis 0s atos
emotivos, mas nao sdo totalmente independentes desses atos, pois é precisamente
ao ter emogdes que os objetos sdo adequadamente revelados como valiosos (valorados).

Para entender essa posigao, devemos, consequentemente, entender a
fungéo reveladora das emogdes, ou 0 que Scheler, Stein e outros fenomendlogos
chamam de “sentimento de valor” (Wertfiihlen). Para comegar, é crucial ndo interpretar
mal o termo “sentimento de valor”, reificando os valores e propriedades de valor
dos objetos avaliados sobre os quais as emogdes séo dirigidas. Além disso,
sentimentos de valor ndo rastreiam valores independentemente. Assim como as
“emocdes no sentido principal’, elas dependem do “conhecimento” ou de uma
familiaridade intencional com o objeto ao qual um determinado valor pertence. Esse
conhecimento é normalmente constituido pela percepgao ou algum outro ato intuitivo,
como a imaginagao. Além disso, um sentimento de valor € um fenémeno afetivo.
Mas n&o é um tipo distinto de ato ou sentimento afetivo (cf., no entanto, MULLIGAN,
2010a, b, 2017).

Como, entéo, os sentimentos de valor e a experiéncia ou o sentimento de
uma emogao estao relacionados? A posicao de Stein, novamente, ndo é inequivoca.
Encontramos algumas passagens ambivalentes que as vezes s&o citadas para
mostrar que ela ndo identifica sentimentos e sentimentos de valor (ver MULLIGAN,
20102, p. 236; 2017, p. 235; cf. VENDRELL FERRAN, 2015a). Por exemplo, Stein
distingue explicitamente entre "sentimento de valor" (Wertfiihlen) e "o sentimento
da existéncia de um valor", bem como entre "emogao de valor" (Wertgefiihl) e "a
profundidade de um sentimento" (1917, p. 120[102]). Em outra passagem central,
no entanto, Stein afirma que

tentativas de distinguir "sentimento” (Fihlen) e
"emogdo" (Gefiihl)

séo futeis, uma vez que eles

néo denotam tipos distintos de experiéncias, mas
apenas diferentes “dire¢des” (Richtungen) de uma
mesma experiéncia. (1917, p. 117[98-99]; ver também
p. 116-121[98-103)).
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A interpretacéo sistematicamente mais plausivel, em qualquer caso, é
interpretar, com Stein, a relagdo fenomenoldgica entre o sentido e a fungao avaliativa
ou de apreciacdo das emogdes em termos de uma teoria de duplo aspecto (ver
para um relato semelhante DE MONTICELLI, 2020). De acordo com isso, Stein ndo
compara o ato de sentimentos de valor com o sentimento ou a rea¢éo emocional
que é desencadeada por esses valores; em vez disso, sdo apenas dois aspectos
da intencionalidade afetiva das emocgdes (ver 1917, p. 116-121[98-103)).

E, no entanto, Stein ndo identifica simplesmente o ato de sentimento de
valor e o estado de sentimento; em vez disso, ela distingue os dois aspectos a fim
de acomodar casos em que um valor é divulgado, mas precisamente ndo me impacta
afetivamente ("me deixa frio"), ou ndo provoca uma emogao correspondente (ver
1922, p. 133-136[159-163]; cf. VENDRELL FERRAN, 2017). Assim, as emogdes
estd@o revelando néo apenas propriedades avaliativas, mas também algo sobre a
adequagéo e a profundidade da avaliagdo sentida, ou a experiéncia emocional como
tal. Quando tenho um sentimento (por exemplo, alegria por causa de x), 0 que é
revelado a mim n&o é apenas a propriedade avaliativa (alegria) de x, mas o que é
e como x € importante para mim ou me impacta de certa forma (como merecendo
uma resposta alegre de mim). Um equivalente contemporaneo dessa viséo pode
ser encontrado no relato das emogdes de Bennett W. Helm. Segundo Helm,

emogdes sdo sentimentos avaliativos: sentimentos
de conteldo avaliativo, pelos quais a importancia se
imprime em nds. (...) podemos também dizer que as
emocdes séo avaliagdes sentidas: avaliagbes que
fazemos ao senti-las. (HELM, 2001, p. 74)

Como para Helm e alguns outros relatos contemporaneos de intencionalidade
afetiva (por exemplo, GOLDIE, 2000), Stein concebe 0 componente intencional e
avaliativo, por um lado, € 0 componente sentimento (corporal), por outro, néo como
distinto, mas inextricavelmente entrelagados (1917, p. 117[99]).

As emogdes também carregam uma relagdo avaliativa intrinseca a propria
pessoa e, na verdade, uma relagdo constitutiva com a personalidade e a individualidade
(pessoalidade) de alguém. As emogdes sdo essencialmente relacionadas ao self
(a si mesmo) e a individualidade (individuo/pessoalidade). Para entender essa
afirmagéo, considere como a profundidade do eu e a profundidade de um sentimento
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de valor estéo correlacionados e como os sentimentos de valor tém uma dimenséo
de autoavaliagdo intrinseca. Em uma experiéncia emocional, um sujeito ndo é
apenas direcionado para as caracteristicas avaliativas de um objeto, mas também
“experimenta por si mesmo, os sentimentos como vindo das 'profundezas de seu
eu”. (1917, p. 117[98]). Esta experiéncia de si ndo € uma percepgao afetiva nua de
nds mesmos, mas de nossa personalidade especifica:

Nas emogdes, experimentamos a nds mesmos nao
apenas como existindo, mas também como sendo
tal e tal; as emogdes manifestam caracteristicas
pessoais. (1917, p. 117[99))

Para reformular a terminologia de Helm: as emogdes sdo avaliagdes
sentidas ou “sentimentos de valor”, por meio dos quais a relevancia se imprime em
nds. Mas a relevancia sé pode ser impressa no proprio sujeito se esses valores
expressarem suas preocupacdes ou 0 que é importante para si mesmo.

Mas ha ainda mais na relacéo entre as emogdes e o self. As emogdes ndo
apenas avaliam os objetos, indicam a relevancia para um e manifestam nossa
personalidade — além disso, e da mesma forma, sempre tém uma dimens&o
autoavaliativa. As emogdes me avaliam como o sujeito para quem esses objetos
tém valor. Assim, minhas emogbes sempre calibram e recalibram minha
“autoestima” (Selbstwertgefiihl; 1917, p. 121[103]).

As emogles também estdo essencialmente conectadas a expresséo,
vontade e agdo. As emogdes “motivam” sua expressao e voli¢do (1917, p. 68-70[51-
53]; p. 123-124[104-105]). Stein enfatiza que existe uma relagao necessaria entre
sentimento e expressao, que nao é "causal", mas "um nexo de esséncia e sentido"
ou "uma relagdo essencial e uma relagao de sentido" (Wesens -und Sinnzusammenhang)
(1917, p. 70[53)). A relacdo se mantém mesmo que ndo haja uma expressao direta
“externa”, facial ou corporal, € a sensacgéo so resulta em um “reflexo ‘indiferente”.
Como podemos entdo “ver”, “ler” e interpretar as emogdes dos outros com base
em suas expressdes e agdes, € uma questdo de analise sustentada de Stein,
desenvolvida em seu relato de empatia.
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2.3 Outras mentes, empatia e cognigao social

Stein é mais conhecida por seu trabalho sobre empatia, entendida amplamente
como a apreensdo de outros assuntos. Seus contemporaneos, como Scheler ou
Walther, referem-se repetidamente a sua dissertagéo (1917). Hoje, também, é sua
nogao de empatia que é cada vez mais discutida e vista como um dos relatos
fenomenoldgicos mais matizados, no mesmo nivel das analises de Husserl e Scheler.

Definida de maneira mais geral, empatia, para Stein, é a forma basica pela
qual outros sujeitos encarnados e sensiveis nos sdo dados. A empatia ndo é
meramente uma ferramenta epistemoldgica para acessar outros assuntos ou
simplesmente registrar sua existéncia como seres com mente; em vez disso, a
empatia é em si uma experiéncia intencional distinta. Considerando que grande
parte do debate epistemoldgico do conhecimento de outras mentes é precisamente
baseado na irrelevancia da questao de saber se existem outras mentes ou como
nosso conhecimento de sua existéncia e seu contetdo pode ser justificado, Stein
observa que qualquer debate girando em torno da natureza de empatia repousa na
suposi¢éo tacita de que outras mentes (mas ndo meramente como “mentes”) séo
de fato experiencialmente dadas a nos (1917, p. 11-13[3-5]).

Stein concebe tais atos empaticos como um tipo sui generis de experiéncia
intencional dirigida a vida experiencial de outras pessoas. Os atos empéticos séo
sui generis; eles ndo sdo compostos nem redutiveis a outros tipos de atos intencionais
(STEIN, 1917, p. 16-20[8-11]). Eles também sao distintos na forma como apresentam
seu objeto e contetdo: mesmo que as experiéncias intencionais do outro ndo sejam
"vividas" em primeira mado na empatia (ou, no jargdo fenomenoldgico,
"originalmente" (originér) ou "primordialmente” dado ao empatizante), os atos
empaticos sdo experimentados em primeira mao. Nesse sentido, a empatia € um
ato intencional originario, porém, apresenta conteidos nao originarios (nicht originr)
(1917, p. 15-16[7-8]; p. 51[34]). E, no entanto, os contetidos nao originarios que me
foram dados néo séo simplificadores néo originarios, mas sim o contetdo originario
de outro sujeito (1917, p. 24[14]; p. 28[17]). E devido a essa natureza peculiar de
apresentacdo intencional das experiéncias de outrem que a empatia sempre preserva
uma diferenciacéo self-outro e, de fato, envolve uma consciéncia disso por parte
do sujeito empatizante (1917, p. 27-29[16-18]).

E importante ressaltar que o fato de que a empatia é uma forma sui generis
de experiéncia intencional nao a impede de ter uma estrutura multicamadas,
compartilhando caracteristicas com outros atos intencionais (notadamente, percepcéo,
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imaginacdo, meméria e até mesmo antecipagédo das proprias experiéncias futuras),
totalizando formas mais complexas de compreensdo interpessoal. Muito pelo
contrario: um dos principais méritos do relato de Stein é que ela oferece um relato
multidimensional da empatia que n&o se limita a descrever a empatia como

a experiéncia da consciéncia estranha em geral,
independentemente do tipo de sujeito que experimenta
ou do sujeito cuja consciéncia é experienciada. (1917,
p. 20[11])

Especificamente, Stein defende as seguintes trés reivindicagdes:

1. existe uma forma basica de empatia que compartilha
caracteristicas-chave com a percepgao comum (externa)
sem ser redutivel a ela;

2. nossa experiéncia empatica ndo se limita a sua forma
basica, mas inclui formas mais complexas de compreenséo
empatica;

3. a empatia deve ser nitidamente distinguida de outros
tipos de atos dirigidos por outros, como "sentimento de
companheirismo" ou "sentir com" (Mitfiihlen) (como em
"eu sinto sua dor") ou simpatia ("eu sinto por sua perda")
e compaixao, bem como de imitagdo ou mimetismo, contégio
emocional, unificagdo afetiva ou ‘"sentir-se um
com" (Einsfiihlen) e, finalmente, de formas de "sentir-se
juntos" ou compartilhamento emocional (Miteinanderfiihlen)
("Choramos por nossa perda").

Vamos descompactar brevemente essas afirmagdes e apontar algumas
conexoes entre elas.

(1) Empatia basica: Stein mantém uma versdo matizada do que hoje é
chamado de relato de "percepgao direta" da cognicéo social. De acordo com esse
relato, em encontros interpessoais tipicos, podemos perceber diretamente que outro
esta em um estado mental, psicoldgico ou afetivo especifico (DULLSTEIN, 2013;
para alguns relatos recentes, consulte GALLAGHER, 2008; SMITH, 2010; ZAHAVI,
2011; KRUEGER, 2012; KRUEGER; OVERGAARD, 2012; VARGA, 2020). Para
compreender, digamos, que meu interlocutor esta constrangido, nao preciso ativar
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nenhum processo cognitivo além dos perceptivos. Em particular, ndo preciso me
envolver em processos inferenciais complexos, recordagdes explicitas baseadas
nas proprias experiéncias, ou em qualquer tomada de perspectiva imaginativa
consciente ou processo de simulagdo ndo consciente. Ao invés disso, posso “ver”
diretamente o constrangimento de outra pessoa em seu rubor ou em sua mudanga
de voz. Assim, apreendo a experiéncia do outro em e por meio de seu comportamento
comunicativo ou corporal, incluindo seus gestos, modulagdes na tonalidade da fala
ou expressdo facial. Stein restringe sua analise as formas de comportamento que
0 outro encena com inten¢do comunicativa e que expressam experiéncias pelas
quais ela realmente vive e das quais tem consciéncia. No entanto, Stein sugere que
também pode ser possivel ter uma compreensdo empatica da "personalidade” do
outro, apreendendo "todo o seu habitus externo, sua maneira de se mover e sua
postura" (ver também abaixo) (1917, p. 96[78]).

Agora, no debate contemporéneo da teoria da mente sobre leitura da mente
(DAVIES; STONE, 1995a, 1995b), o relato da percepcao direta foi langado contra
a “teoria da mente” e a “teoria da simulag&o”. De acordo com a teoria da mente,
grosso modo, uma pessoa infere a vida mental de outra atribuindo a ela certas
crengas e desejos com base em uma “teoria da mente” (psicolégica popular) (por
exemplo, BARON-COHEN, 1995). De acordo com a teoria da simulagéo, para
explicar e prever o comportamento dos outros, 0s cognizadores sociais executam
certos processos de simulagao e criam os chamados "estados de fingimento" (crengas,
decisdes, etc.) em seu préprio modelo de trabalho representacional (sua prépria
mente), e projetam esse modelo mental na mente do outro (GORDON, 1995), ou
"replicam" automaticamente a expressao comportamental e tendéncias do outro
por neurdnios-espelho inatos (GALLESE; GOLDMAN, 1998). Alguns também
propuseram explicagdes “hibridas”, combinando elementos da teoria da mente e
da teoria da simulagéo (por exemplo, GOLDMAN, 2006). Como os defensores do
relato da percepcao direta corretamente apontaram, ambos os relatos se baseiam
na suposigao geral e problematica de que outras mentes s&o inerentemente opacas
e ndo diretamente observaveis; somente se assumirmos tal tese de inobservabilidade,
precisamos nos referir a inferéncias conceituais ou simulagdo mental (ou ambas)
para leitura mental (GALLAGHER, 2008; ZAHAVI, 2011).

Mas como exatamente, digamos, a angustia de outro sujeito é perceptivel
ou apresentada em um semblante corporal? Stein analisa a natureza precisa da
relacdo entre a expressado e 0 que é expresso (1917, p. 93-103[75-84]) e conclui
que ela ndo deve ser concebida como qualquer tipo de relagao referencial, simbdlica,
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associativa ou inferencial. Em vez disso, 0 que a percep¢do empatica apreende
diretamente é a “unidade” entre a expresséo corporal de uma experiéncia e a propria
experiéncia (uma unidade que também é dada e, de fato, experienciada como uma
unidade, pelo outro). A afirmagdo fenomenoldgica subjacente é que o corpo do outro
nao é dado puramente como uma entidade fisica (Kérper), um “contéiner” sem
sentido de itens experienciais, mas como um corpo vivido (Leib), como o campo
visivel de fendmenos sempre ja expressivos. De acordo, a angustia é “co-dada” no
semblante angustiado, e os dois “formam uma unidade natural” (1917, p. 95[77)).
A tese da inobservabilidade s6 segue se assumirmos que as Unicas propriedades
diretamente visiveis de outra pessoa sdo os eventos fisicos sem sentido que o
corpo esta exibindo. Uma vez que compreendemos que estamos captando diretamente
o sentido do comportamento corporal expressivo de outra pessoa em empatia, a
necessidade de nos referirmos a inferéncias conceituais ou processos de simulagéo
para penetrar algumas barreiras corporais supostamente opacas perde sua motivagéo.

Ao endossar o relato da percepcao direta, Stein se alinha com a maioria dos
fenomendlogos classicos, como Scheler (1913/26), Husserl (por exemplo, 1952, 1973)
ou Merleau-Ponty (1945). Como esses autores, ela rejeita tanto o principio central de
uma das teorias de empatia mais influentes de seu tempo, a saber, a teoria da
mimetizagdo ou imitagdo empatica de Lipps, que pode ser vista como precursora da
teoria da simulagéo, quanto da teoria dos opositores de Lipps, a chamada “teoria da
inferéncia por analogia”, que ela atribui a John Stuart Mill (1917, p. 41[26]).

De acordo com a teoria da inferéncia por analogia, inferimos da observagao
da correlagdo de nossas proprias experiéncias com nosso proprio corpo fisico e
suas modificacbes que as modificacdes corporais, expressdes e resultados
comportamentais de outra pessoa também devem estar correlacionados com
experiéncias (particulares). Em contraste, Stein novamente afirma que seria
fenomenologicamente “absurdo” descrever nosso encontro com 0s outros como se
primeiro percebéssemos corpos sem mente. Em vez disso, a empatia semelhante
a percepgao nos familiariza ab ovo com as mentes corporificadas.

O argumento de Stein contra os relatos simulacionistas e o relato proto-
simulacionista de Lipps € mais complexo (ver STUEBER, 2006 e ZAHAVI, 2010).
Para Lipps, quando perceptualmente confrontado com um gesto corporal ou
semblante de outra pessoa, 0 empatizador sente uma tendéncia a imitar (internamente)
a contorcdo corporal, uma espécie de “imitagao interna” inata (LIPPS, 1903, p. 121;
1907, p. 718-719; 1909, p. 228). Para Lipps, a empatia, no entanto, normalmente
nao termina em tal mimetismo. Em vez disso, o afeto reproduzido e projetado
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automaticamente geralmente exerce uma atragéo afetiva sobre si mesmo, de modo
que eventualmente alguém passa a sentir a emogéo do outro “com ela”. Lipps afirma
que a mimetizagao empatica estd na origem do processo de transferéncia afetiva
e também que “a empatia envolve diretamente uma tendéncia a coexperiéncia
(Miterleben)” (1907, p. 721). Além disso, ele sustenta que, em um ato adequado de
empatia, ha apenas um eu dado, a saber, a propria experiéncia do empatizador que
se projeta sobre o outro. Somente depois de sair da postura empatica, 0 empatizador
deixa de estar “vinculado” ao alvo empatico. Ele entdo encara o outro como um
objeto, por meio do qual ocorre uma “divisao” do eu inicialmente Unico (Teilung jenes
einen Ich) e uma “consciéncia de uma pluralidade de individuos” (LIPPS, 1909, p.
231). Stein rejeita claramente esta visao: Pois, se realmente tivéssemos que "nos
colocar no lugar (an die Stelle von) do sujeito estrangeiro", por meio de "suprimir"
que existe outro eu e apenas eventualmente atribuir nossa prépria experiéncia
substituta para o outro, teriamos apenas um “substituto da empatia” (1917, p. 24[14]).
Compreender as experiéncias de outra pessoa implica uma clara distingao self/
outro, que ndo pode ser estabelecido pela projegao dos proprios afetos (reproduzidos)
sobre 0 outro, mas envolve precisamente a empatia como um ato dirigido pelo outro.
Da mesma forma, um "controle" de afetos estranhos por contagio emocional — o
que pode ou ndo levar a uma unificagéo afetiva (Einsfiihlung) com o outro (cf.
STUEBER, 2006, p. 8) — em vez de facilitar a compreenséo empatica, na verdade
"impede que nos voltemos para ou submergindo na experiéncia estrangeira, que €
a atitude caracteristica da empatia” (1917, p. 36[23]; 1917, p. 35-36[22-24]).

(2) Além da empatia basica: Para Stein, a empatia ndo se limita a uma
compreensdo perceptual direta do comportamento ou expressao corporal de outra
pessoa. Em vez disso, uma explicacdo empatica mais detalhada envolve uma forma
de reconstitui¢do experiencial da experiéncia do outro e uma forma de tomada de
perspectiva que é semelhante, mas néo redutivel & imaginacdo. As experiéncias
de outrem tém os seus préprios contetidos qualitativos e motivacionais espessos,
que exercem sobre mim uma certa “atracdo” motivacional, nomeadamente para
“explica-los” mais, de forma a compreendé-los adequadamente.

Stein concebe o encontro empatico como um processo de trés etapas. O
empatizador n&o precisa percorrer todos eles e pode repetir qualquer um dos passos,
dependendo da situagédo ou de seu interesse em aprofundar-se na vida experiencial
do outro. O processo envolve:
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i. 0 surgimento ou aparecimento da experiéncia do
outro (Auftauchen des Erlebnisses) em e por meio
de seu comportamento e expressao corporal; aqui,
a experiéncia € dada imediatamente ao empatizador
na percepgao direta, mas ainda é amplamente néo
especificada quanto as disposicdes, motivagdes, etc.;
ii. 0 empatizador pode entéo levar essa experiéncia
ndo especificada a uma realizagdo explicativa
(explicacéo erfiillende); e,

iii. a uma “objetificacéo sintetizadora (zusammenfassende
Vergegenstandlichung) da experiéncia explicada” (1917,
p. 19[10]), que pode entdo ser refletida e trabalhada.

Primeiro, encontro a tristeza do outro, apreendida diretamente em sua
postura, em sua expressdo facial ou em suas lagrimas, que me sdo dadas
perceptivelmente; com base nessa apreensao, acabo explicando a experiéncia, o
humor, etc., que levou o outro a experimentar a tristeza, € eu mesmo, experiencialmente,
preencho os detalhes necessarios; finalmente, a experiéncia explicada é dada a
mim como a experiéncia de outro sujeito, e assim “me encara’ como um objeto
intencional adequado (1917, p. 19[10]; p. 51[34]).

Stein descreve a segunda etapa “como estando no eu estrangeiro e
explicando sua experiéncia revivendo-a” (1917, p. 51[34]). E importante ressaltar
que, como Stein mantém em sua critica a Lipps, ndo devemos entender isso de
uma forma que comprometa a distingao selfloutro pressuposta na empatia e resulte
em uma unificagdo ou fusdo afetiva com o outro (Einsfiihlung) (1917, p. 22-23[13-
14]; p. 27-29[16-18]). Ao reencenar empaticamente as experiéncias do outro, estou
“a0 lado' do outro” (“bei” ihm), mas nunca “unificado com” (eins mit) ela (1917, p. 28[16]).

No entanto, Stein sustenta que a compreensdo empatica adequada das
experiéncias do outro requer um terceiro passo e, a esse respeito, seu relato nao
¢ totalmente diferente do de Lipps. Pois € somente com o terceiro passo, a
“objetificacéo sintetizadora”, que a tristeza do outro &€ novamente dada a mim como
um objeto intencional propriamente dito, e sobre 0 qual posso eventualmente refletir
(1917, p. 51[34]).

Uma questdo importante que permanece ndo abordada por Stein € se
devemos interpretar os passos explicativos, objetivantes e reflexivos dois e/ou trés
como alguma forma de imaginagdo ou tomada de perspectiva imaginativa. Stein
em nenhum lugar caracteriza explicitamente qualquer um dos dois como imaginagao
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(a0 contrario de Adam Smith, por exemplo); a Unica dica que temos para esse efeito
é que, ao descartar a nogéo de empatia de Scheler (1913/1926) como "percepgao
interna" (innere Wahrnehmung), ela sugere o uso, se é que de todo, "intuicdo
interna" (innere Anschauung) , ja que esta Ultima nog&o capturaria a ndo originalidade
das experiéncias estrangeiras, bem como a das proprias experiéncias lembradas,
antecipadas e imaginadas (1917, p. 51[34]). Presumivelmente, Stein segue Husserl,
que acredita que poderiamos preencher imaginativamente a experiéncia empatizada,
mas ndo necessariamente temos que fazer isso (semelhante ao caso de outras
“intencbes vazias”). (Para analises detalhadas deste processo de trés etapas,
consulte DULLSTEIN, 2013; SHUM, 2012; SVENAEUS, 2016 e 2018; para uma
descricdo processual alternativa frequentemente ignorada, mas interessante, das
diferentes etapas do processo empatico de Stein, consulte STEIN, 1920/1924, p. 149-175).

O que esta, de qualquer forma, fora de divida é que nenhuma das etapas
empaticas acarreta simulagdo no sentido de Lipps ou no de relatos padroes de
simulacionistas contemporéneos. (Para um teérico da simulagao neolippsiano, no
entanto, que se aproxima do relato de Stein, ver STUEBER, 2006; cf. JARDINE, 2015.)

O relato multidimensional de Stein atribui a empatia o poder de compreender
nao apenas as disposi¢des e motivagdes de outra pessoa, mas também o contexto
social do nexo motivacional de uma pessoa, bem como seu carater pessoal (1917,
p. 132-134 [114-116]; ver JARDINE, 2015; TAIPALE, 2015a, b; JARDINE; SZANTO,
2017). Além disso, Stein argumenta que a empatia — precisamente nos casos em
que a vida experiencial do outro é marcadamente diferente da nossa - (epistemicamente)
contribui para a "constituicdo da prépria individualidade" (1917, p. 134[116]) e para
a "autoavaliagdo". Arazao é que

n&o apenas aprendemos a nos transformar em objetos
(...) por empatia com estruturas pessoais de composigdo
diferente, nos tornamos claros do que ndo somos,
do que somos mais ou menos do que os outros.
(1917, p. 134[116))

(3) Distinguir a empatia: Stein ndo apenas rejeita as teorias de simulagéo
lippsianas, mas também rejeitaria uma compreenséao neolippsiana de empatia que
ultimamente ganhou muita aceitacdo, ou seja, a visdo de que a empatia envolve
uma forma de compartilhamento afetivo. De acordo com uma versao proeminente
deste relato, empatia
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i. € em si um estado afetivo e especificamente aquele
que envolve, entre outras caracteristicas,

ii. uma certa "semelhanca interpessoal”, ou seja,
alguma semelhanga ou isomorfismo relevante entre
0 estado afetivo do sujeito e 0 do alvo de empatia, e
iii. uma forma de “cuidado” com o estado afetivo do
outro, que o aproxima do que se costuma chamar de
simpatia (embora ndo se reduza a simpatia) (ver
JACOB, 2011; DE VIGNEMONT; JACOB, 2012; DE
VIGNEMONT; SINGER, 2006).

Na verdade, podemos encontrar recursos no trabalho de Stein para
desenvolver, como Svenaeus (2018) sugere, uma noc¢ao de empatia "sensual" e
"emocional”, e a empatia, pelo menos tipicamente, tem alguma "base sensual" (cf.
1920/1924, p. 164-165; 1917, p. 108[92], p. 127[109]). E, no entanto, ndo ha nada
que sugira que devamos caracterizar a empatia Steiniana geralmente como um
"sentimento”, mesmo se alguém fosse distinguir sentimentos (ndo intencionais) de
emogdes (intencionais), como Svenaeus, embora de maneiras diferentes como
Stein propde (Ver, STEIN, 1917, p. 117[98]). Em vez disso, de acordo com Stein,
precisamos distinguir adequadamente a base sensual, 0s componentes perceptuais
e cognitivos mais complexos da compreensao empatica, bem como a empatia que
capta as emog0es de outra pessoa e a empatia que se apega, digamos, as motivagdes
ou atitudes doxasticas de outra pessoa.

Além disso, Stein e seus colegas fenomenologistas tém o cuidado de nao
confundir empatia com outras formas de compromissos interpessoais e coletivos —
sejam eles baseados em empatia (como simpatia, intencionalidade coletiva,
sentimento de companheirismo ou emogdes compartilhadas) ou formas ndo-baseadas
em empatia, pré-intencionais ou subpessoais de intersubjetividade (como mimetismo
ou contagio emocional). Dito isso, ha varios pontos de concordancia entre Stein e
o relato da empatia emocional. Em particular, trés pontos devem ser considerados:

a. Stein certamente n&o contradiria 0 ponto levantado
por Svenaeus de que a empatia do tipo emocional
facilita a simpatia. No entanto, ndo hé& nada que
indique em Stein que apenas a postura empatica
afetivamente equilibrada em relagao ao outro (o que
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Svenaeus (2018) chama de "empatia sensual") ou
empatia com uma emog&o do outro (0 que ele chama
de "empatia emocional") resultara em um simpatico
sentir-com.

b. Stein provavelmente também concordaria que
“compartilhar” o estado emocional dos outros, no
sentido de revivé-lo afetivamente, pode aumentar
nossa compreensao do outro. No entanto, novamente,
a compreensao empatica ndo requer necessariamente
tal compartilhamento. Além disso, referir-se a reviver
(afetivamente) as emogdes de outra pessoa como
“compartilhar’ esvazia indevidamente as formas
conjuntas — ou formas-“n6s” — de compartilhamento
emocional. Isso nos leva ao ponto final,

c. E certamente verdade que Stein reconhece varias
formas de intencionalidade-"n6s", incluindo as
experienciais e emocionais (ver ), e ela também
sustenta que o Ultimo pressupde necessariamente
alguma forma de empatia (ver ZAHAVI, 2014, 2015).
Mas isso apenas reitera o ponto de que as duas
formas de se relacionar com os outros néo s&o idénticas.

2.4. Intencionalidade coletiva e ontologia social

A contribuicdo de Stein para a filosofia da sociabilidade vai muito além de
sua investigagdo das relagdes interpessoais ou empaticas. Embora a empatia seja
uma base necessaria para qualquer forma de sociabilidade, certamente néo é
suficiente para todas as formas de estar junto. Assim, em seus dois livros, Beitrdge
zur philosophischen Begriindung der Psychologie e Geisteswissenschaft (1922) e
Eine Untersuchung (ber den Staat (1925), Stein discute uma gama complexa de
entidades e fatos sociais € 0s mecanismos que 0s constituem. Inicialmente, Stein
segue seus contemporaneos fenomenoldgicos (SCHELER, 1916/1926), bem como
psicologos sociais anteriores (LE BOM, 1895) e socidlogos (TONNIES, 1887/1935;
SIMMEL, 1908; LITT, 1919) na distingéo de trés "tipos gerais de socializagao" (Vergesellschaftung)
(1922, p. 110[130]): a "massa" ou "multiddo" (Masse), “sociedade” (Gesellschaft) e
‘comunidade” (Gemeinschaft) (1922, p. 230-246[283-295]; ver Szanto no prelo).
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Mas Stein ndo apenas adiciona a isso sua analise sistematica do estado (1925)
(ver ), em seu tratado sobre “Individuo e Comunidade” (1922), ela oferece uma
andlise fenomenoldgica refinada sem precedentes da vida cognitiva, experiencial,
intencional, volitiva, afetiva e moral das comunidades em geral. Antes de elaborar
a natureza das comunidades, vamos demarca-la brevemente da multidéo e das
sociedades ou associagoes.

Grosso modo, as multiddes séo formagdes sociais ad-hoc e temporarias,
caracterizadas principalmente pela imitagdo automatica da expresséo emocional e
do comportamento uns dos outros. Estes eventualmente convergem, ndo por estarem
centrados em um objetivo comum ou por compartilhar intengdes coletivas, mas pelo
assim chamado “contagio” “psiquico” ou emocional (1922, p. 148-159[175-191]).
Normalmente, os individuos nem mesmo estéo cientes da psicodindmica em jogo.
Isso os torna propensos ao “contagio em massa” e a “sugestédo em massa” (STEIN,
1922, p. 201-212[241-261]).

Em nitido contraste com as multiddes estdo os dois principais “tipos de
convivéncia” (1925, p. 5[2]): a sociedade, com suas varias formas de associagdes
institucionais, e a comunidade. Ambas envolvem o que hoje é geralmente chamado
de “intencionalidade coletiva” (JANKOVIC; LUDWIG, 2017). Embora ndo sejam
exclusivas e tipicamente venham em “formas mistas”, existem diferengas cruciais
entre as duas: as formagdes sociais séo associagdes essencialmente instrumentais
de individuos que se tratam “como objetos”; ao passo que, nas comunidades, 0s
individuos se encontram “como sujeitos” e como “vivendo uns com o0s outros” (1922,
p. 111[131]; cf. p. 236-243[283-291]). Em associagdes, os individuos sédo unidos
por interesses comuns, mas muitas vezes puramente egoistas, e buscam seu
objetivo comum por meio de um planejamento “racional” e “mecanicista”. Em
contraste, as comunidades estéo ligadas pelo “vinculo de solidariedade” (ibid.). Isso
significa que os membros estao “abertos” (gedffnet) uns para os outros e “permitem
que as atitudes e avaliagdes uns dos outros penetrem uns nos outros e desenvolvam
sua influéncia mUtua uns sobre os outros”. Assim, a solidariedade ndo & um vinculo
“estatico”, mas deve ser mantida dinamicamente (1922, p. 177-178[194]).

Para Stein, a solidariedade necessaria para a vida comunitaria é baseada
na experiéncia. Os membros de uma comunidade s6 podem constituir uma verdadeira
comunidade de solidariedade se estiverem unidos pelas chamadas "experiéncias
comunitarias" (Gemeinschaftserlebnisse) e, em conjunto, constituirem um chamado
"supra-individual" ((iberindividuell) ou "fluxo comunitério de experiéncias” (Erlebnisstrom
der Gemeinschaft) (1922, p. 112-122[133-145]). Essa corrente tem suas proprias
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leis motivacionais e psiquicas-causais (1922, p. 140-148[167-175]) e seu proprio
poder vital (1922, p. 167-174[201-210]).

Comunidades, de acordo com Stein, podem compartilhar intencdes e
volicdes e realizar agbes conjuntamente (1922, p. 159-163[191-196]). Além disso,
as comunidades também podem “se sentir juntas”, ou seja, compartilhar emogoes.
Mais além, as comunidades podem compartilhar valores (1922, p. 189-191[226-
228]) e sdo “movidas por motivos comuns” (1922, p. 178[215]). Seus membros
podem assumir “posturas avaliativas e praticas” (Stellungnahmen) que pertencem
a comunidade (1922, p. 176-179[211-214], p. 244[292]). Eles podem até mesmo se
envolver em préaticas coletivas de imaginagdo (1922, p. 126-127 [147-148]; cf.
SZANTO, 2017). E eles carregam, embora apenas em um sentido restrito (veja
abaixo), “responsabilidade comum” (1922, p. 162-163[195]; ver SZANTO, 2015b).
Finalmente, as comunidades até exibem certas capacidades e virtudes intelectuais
(por exemplo, tendo um esprit distinto) (1922, p. 188-189[225-226]) e, de fato, como
Stein discute em detalhes, portar uma certa “personalidade” ou “tracos de carater”
pessoais (1922, p. 199[238]; p. 219-221[262-264]; p. 227-236[272-283]).

Para Stein, entdo, as comunidades podem exibir os mesmos tipos de
experiéncias intencionais que os individuos podem e podem ser atribuidas as
mesmas caracteristicas espirituais, axiologicas, psiquicas e, de fato, pessoais. A
fim de ver a implicagao total desta afirmag&o ousada e, em particular, a dimenséo
genuinamente coletiva das experiéncias comunitarias, considere o seguinte exemplo:

a. Eu sinto empatia ou simpatia por seu luto por seu
filho morto.

b. Eu (individualmente/pessoalmente) lamento por
nosso filho.

¢. Eu, como pai, lamento por nosso filho.

d. Nés, pais, lamentamos por nosso filho.

Em (a), temos uma relag&o interpessoal fundada na empatia, sem nenhuma
forma de compartilhamento (ver segéo 2.3). Em (b), ha um objeto intencional
compartilhado, mas nenhuma experiéncia de relacionamento compartilhada com
ele. Com (c), estamos nos aproximando do fenémeno, mas ainda temos apenas
um objeto compartilhado e o que pode ser chamado de "identificacdo social", em
que a experiéncia de um individuo é em certo sentido afetada pelo fato de que ele
se concebe como um membro de um grupo.
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No relato de Stein, as experiéncias comunitarias sdo experiéncias no
sentido de (d). Stein oferece um relato multidimensional de experiéncias comunitarias.
Seguindo trés aspectos centrais dos atos intencionais, tornou-se costume distinguir
o contetdo ou objeto, o sujeito e as descricbes de modo da intencionalidade coletiva
(ver SCHWEIKARD; SCHMID, 2013). Uma caracteristica distintiva do relato de
Stein é que ela se recusa a localizar a sede do compartilhamento em qualquer uma
dessas trés dimensdes isoladamente. Em vez disso, ela investiga suas interconexdes.
Além do mais, ela oferece uma elaboragdo dos mecanismos responsaveis por unir
as experiéncias individuais em um fluxo comum e suas varias interconexdes dentro
desse fluxo. Especificamente, Stein discute a natureza distintamente coletiva de

1. objetos supra-individuais;

2. 0s atos intencionais coletivos dirigidos a esses
objetos e seu compartilhamento;

3. o conteldo irredutivelmente comunitario das
experiéncias coletivas; e

4. a natureza e 0s mecanismos subjacentes a sua
integrac@o em um fluxo comum de experiéncias.

Vamos elabora-los por sua vez:
(1) Objetos supra-individuais: O primeiro requisito para experiéncias coletivas
é bastante simples; como Stein coloca,

a esséncia da vida comunitaria (reside) precisamente
no fato de que os sujeitos ndo se dirigem uns aos
outros, mas em conjunto voltados para uma objetividade
(einem Gegensténdlichen zugewendet). (1922, p.
225[270])

Isso delimita a gama de estados experienciais possivelmente compartilhados:
apenas experiéncias que tém objetos intencionais podem ser compartilhadas. No
que diz respeito as experiéncias afetivas, apenas aqueles que avaliam objetos,
eventos, etc. com propriedades avaliativas podem ser compartilhados, viz. sentimentos
intencionais (por exemplo, tristeza, alegria, medo, etc.), humores e sentimentos
(por exemplo, convicgéo, confianga, admiragdo). Sentimentos puramente sensoriais
(por exemplo, dor, prazer sensorial ou excitagdo corporal), ligados a localizagdo
corporal sentida do individuo e sem objetos intencionais extracorpéreos, ndo podem



82

ser compartilhados (1922, p. 137-139[163-165]). No entanto, como veremos, as
comunidades podem de fato ser atribuidos sentimentos vitais e poder de vida
psiquico e espiritual proprios.

(2) Atos intencionais coletivos: A segunda caracteristica distintiva das
experiéncias comunitarias para Stein é o que pode ser chamado de dupla-dire¢éo
da intencionalidade coletiva. Primeiro, ha o foco intencional comum sobre o objeto
supra-individual compartilhado. Em segundo lugar, em cada experiéncia comunitaria,
os membros individuais instanciam uma ‘“intengcdo sobre a experiéncia
comunitaria” (Intention auf das Gemeinschaftserlebnis) (1922, p. 116[137]). Por
exemplo, quando estamos de luto juntos, minha experiéncia ndo é apenas sobre
ou dirigida a “nossa perda”, mas, ao mesmo tempo, sobre o fato de nds compartilharmos
a experiéncia da perda.

(3) Contetido comunitario: O fato de as intengdes individuais serem dirigidas
conjuntamente ao mesmo objeto significa também que eles tém um "contetido de
experiéncia comunitaria" (Gehalt des Gemeinschaftserlebnisses) (1922, p. 116[137]):
"uma unidade de sentido". (1922, p. 117[138]). O sentido unitario ndo exclui,
entretanto, variagdes individuais refinadas no conteudo experiencial. Tudo o que é
exigido dos individuos é que suas experiéncias tenham o mesmo “nucleo de
sentido” (Sinnkern) (1922, p. 117[136-137]; p. 138-139[164-165]). Isso permite uma
‘coloracéo experiencial” individual “multipla” (Erlebnisférbung) (1922, p. 113[134f],
p. 115[136]). Por outro lado, as experiéncias dos individuos sdo igualmente
influenciadas pelo fato de ndo terem a respectiva experiéncia de forma privada,
mas precisamente como membros ou “em nome da” (1922, p. 114[134]) comunidade.
Este "feedback reciproco" (Rickwirkung; 1922, p. 132[157]) ou coloragdo do pessoal
pelo comunal pode ser mais bem compreendido de forma contrafactual: os individuos
nao teriam as (mesmas) experiéncias que tém se nao fossem membros de uma
determinada comunidade, ou se ndo houvesse comunidade (em algum momento
ou outro). E ha uma dimensao normativa para essa unidade: a intencionalidade
compartilhada tem condi¢oes de realizacéo que sdo determinadas pelo que é uma
resposta intencional apropriada, dado (a) o objeto intencional especifico e (b) a
comunidade especifica em jogo (ver SZANTO, 2015a):

Aintencéo de concretizar a experiéncia comunal pode ser realizada muito
mais amplamente do que a inteng&o de fazer justica ao que € exigido pelo objeto
- nos casos em que o contetdo da experiéncia comunitaria fica consideravelmente
aquém do que é exigido dela. Por outro lado, o contetido da experiéncia individual
pode se aproximar muito do que € exigido pelo objeto supra-individual e, no entanto,
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de forma alguma precisa coincidir com o contetdo da experiéncia comunitaria. Isso
pode ser 0 caso porque (...), por exemplo, 0 evento em questéo (...) pode ser avaliado
erroneamente por membros individuais quanto ao seu significado para a comunidade.
(..) (nesse caso ha) divergéncia dos contetidos individuais em relagéo aos contetdos
coletivos pretendidos (...). (1922, p. 116-117[137-138]).

(4) Fluxo comunitario de experiéncias: E quanto ao sujeito das experiéncias
comunitarias e o notério fluxo de experiéncias comunitario em que as experiéncias
individuais dos membros estdo inseridas? Para comegar, observe que o fluxo
comunal é baseado na "contribui¢do" com a qual as experiéncias individuais
"fornecem" (1922, p. 138[164-165]; ver também p. 119[141], p. 121-122[143-145));
ndo existe acima e além dessas contribuigdes. “Contribuicdo” ndo deve ser entendida
como uma espécie de empilhamento ou agregagdo somativos de experiéncias
individuais (ver também KREBS, 2020): “a relagéo entre experiéncias individuais e
comunitarias € constituicdo, ndo soma” (1922, p. 122[144]). Além disso, Stein nos
avisa para no interpretar mal sua nogao de "sujeito comunal" (Gemeinschaftssubjekt)
como se houvesse algum "dono" supra-individual, ou algum "superego"; “Um sujeito-
comunidade, como analogo do ego puro, ndo existe” (ibid.). Da mesma forma,
sempre ha também uma pluralidade de correntes experienciais supra-individuais,
que ndo se unem em uma Unica corrente comunal constituida por alguma “super-
comunidade” ou a comunidade inteira de todos os seres conscientes. (1922, p. 139-
140[165-166]).

Agora, o fluxo supra-individual n&o deve ser confundido com uma consciéncia
coletiva. Pois a consciéncia € mais um fenémeno constituinte do que constituido;
seguindo Husserl, Stein sustenta que a consciéncia constituinte — a “corrente
fundamentalmente constituinte” de experiéncias (letztkonstituierender FluRl) — é
essencialmente egdica e ipso facto de natureza individual (1922, p. 118-119[140-
141]). Consequentemente, a corrente comunal € como uma corrente constituida,
constituida pelos “egos puros” do individuo. E ainda, nas experiéncias comunitarias,
0s respectivos sujeitos da experiéncia e a “personalidade individual” dos membros
sdo modificados de certa forma e impactados pela propria experiéncia comunitaria.
Em termos do sujeito modificado das experiéncias comunais, devemos assumir
uma certa “personalidade coletiva” (Gesamtpersoénlichkeit, 1922, p. 114[135], ver
também p. 227[272]). Uma boa maneira de entender essa afirmagdo é considerar
a distingdo entre o “sujeito dntico” e o “fenomenal” das experiéncias compartilhadas
(SCHMID, 2009: 65ss.). Enquanto o sujeito fenomenal da corrente comunal é
comunal, seus portadores dnticos sdo 0s membros individuais (1922, p. 114[134]).
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(Isso certamente néo deve implicar que Stein sustenta que toda constituigao, e em
particular a constituicdo dos valores e objetos compartilhados, ou 0 mundo da vida,
é redutivel a processos individuais. Muito pelo contrario: como virtualmente todos
os fenomendlogos, Stein enfatiza a importancia de constituigao intersubjetiva, que
é realizada precisamente por comunidades de individuos agindo em conjunto; 1922,
p. 139-140 [165-166].)

Grandes partes do tratado de Stein sdo dedicadas a especificar ainda mais
a "estrutura" das experiéncias comunitarias (1922, p. 112-122[133-145]), os "elementos"
que ela contém (como imaginacdes, atos categdricos, sentimentos intencionais, etc.)
(1922, p. 122-139[145-165]), 0s mecanismos que integram as experiéncias individuais
na corrente comunal unificada (1922, p. 139-147[165-175]; p. 159-163[191-196])
e, finalmente, sua propria vida pessoal, psiquica e espiritual (1922, p. 163-199[196-
238]) (ver também BURNS, 2015; CAMINADA, 2015). Grosso modo, o fluxo comunal
tem uma coeréncia interna temporalmente estruturada, com seus proprios mecanismos
"associativos", "motivacionais" e "causais" que unem as experiéncias individuais
em uma "integragao” experiencialmente coerente (1922, p. 141-147[167-175]). As
experiéncias também afetam umas as outras por “causagao psiquica” e “volitiva” (1922,
p. 159-163[191-196]). Consequentemente, a corrente comunal exibe seus proprios
sentimentos de vida, bem como forga vital, psiquica e espiritual (1922, p. 145-
147[172-175]; p. 167-185[201-203]). As comunidades podem ser mais ou menos
produtivas, energizadas, etc., dependendo da contribuicdo da forga vital dos individuos
participantes. Por sua vez, a forga vital comunal retroalimenta a forga vital dos
individuos (ver MULLER, 2020).

Embora a vida mental e psiquica dos individuos (incluindo suas atitudes,
forca vital) seja influenciada de varias maneiras - e de fato, em sua identidade
social, ou como membros de uma comunidade co-determinada — pela vida comunitaria,
sua autonomia (afetiva e moral) a psicologia nunca é “flanqueada” ou “anulada” (PETTIT,
1993) pela comunidade (1922, p. 234[280], p. 247[296], p. 224-227[268-271]). Assim
como eles nunca perdem sua “distingao individual” (1922, p. 226[271]), os individuos
nunca sdo “limpos” de sua responsabilidade (moral) por seus atos individuais ou
comunitarios pela comunidade. A responsabilidade comunal para Stein ndo "suspende”
simplesmente a responsabilidade individual (1922, p. 162-163[194-196]; p. 225[269])
Assim, apesar das aparéncias ocasionais em contrario, que podem resultar de
nogdes enganosas, como um "personagem’, ou “personalidade da comunidade” (1922,
p. 227[272]), o relato de Stein sobre comunidade evita qualquer forma problematica
de coletivismo (ver SZANTO, 2015b no prelo).
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Em conclusdo, o relato de Stein sobre a intencionalidade coletiva é de
continuo interesse para a paisagem contemporanea. Em particular, ela oferece um
meio-termo entre a Scylla de relatos metodologicamente individualistas ou reducionistas
e a Caribdis de relatos coletivistas ou fusionais (por exemplo, SCHMID, 2014;
KRUEGER, 2016) de experiéncia compartilhada. Ao mesmo tempo, ela especifica
diferentes tipos e camadas de compartilhamento experiencial, suas dimensdes
normativas e 0s varios mecanismos (intencionais, cognitivos, afetivos etc.) responsaveis
por integra-los.

3. Ontologia fenomenolégica e antropologia filoséfica

3.1 A Questdo do ser

Apbs sua conversdo em 1922, Stein mergulhou na filosofia cristd,
especialmente Sdo Tomas de Aquino, traduzindo De Veritate (STEIN, 2008a, b).
Tendo "encontrado um lar no mundo do pensamento de Tomas de Aquino" (STEIN,
1931, p. 4[3]), mas permanecendo fiel & fenomenologia, ela procurou integrar a
fenomenologia com o tomismo, o que ela fez de uma forma original, conectando o
conceito de espirito de Husserl (Geist) com o Deus cristdo pessoal. Husserl parte
do ponto de vista transcendental do ego meditador, a posi¢do de Tomas de Aquino
é o0 realismo ingénuo. Stein, portanto, criticou a filosofia transcendental husserliana
por buscar estabelecer a objetividade a partir da subjetividade (1993, p. 33[32)).
Além disso, sua ontologia fenomenoldgica ofereceu uma alternativa crista (“‘Ser
infinito”) a descri¢do de Heidegger do ser como finitude. A ontologia de Stein é
encontrada principalmente em Potency and Act (1931) e em Finite and Eternal Being
(1950/2006), ambos os quais contém discussdes originais sobre esséncia (I/esen)
e sobre ser (Sein) que merecem um exame mais completo sobre e contra os relatos
de Heidegger ou Conrad-Martius.

Stein define a ontologia como a ciéncia das “formas basicas do ser e dos
seres” (2000c, p. 161[182]). Em concordancia com Tomas de Aquino e Husserl, ela
sustenta que os conceitos ontoldgicos podem ser descobertos pelo “raciocinio
l6gico” (1931, p. 17[22]). Ela comega com a distingdo de Husserl entre ontologias
formais e materiais. A ontologia formal, para Stein, considera o ser simplesmente
como “ser”, aquilo que é. Assim, chega-se a nogéo formal de “algo que €” ou apenas
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“algo” (1931, p. 22[28]). A ontologia formal, para Stein, seguindo Husserl, estuda
principios formais como “ato”, “poténcia”, “objeto”, “individuo” e assim por diante. A
ontologia formal identifica verdades conceituais a priori como: “apenas um todo
perfeitamente simples pode ser absolutamente real” (1931, p. 38[52]). Stein identifica
trés formas ontoldgicas fundamentais: "objeto" (Gegenstand), "o que é" (Was), e
“ser” (Sein; 1931, p. 99[147]). Stein distingue entre a espécie e o individuo concreto.
Entidades individuais tém “thisness” ou haeccitas (1931, p. 29 [39]). Invocando Dun
Scotus, Stein fala de haeccitas e da “esséncia individual” (Einzelwesen; 1950/2006,
p. 79[81]), conceito que ela também encontra em Husserl. Paradoxalmente, existe
uma esséncia responsavel por algo ser um individuo, um “este” particular. As coisas
tém uma “possibilidade de esséncia” (Wesensmdglichkeit, STEIN, 1950/2006, p.
80[83)), a capacidade de atualizar sua natureza. Para Stein, a partir da consideragao
do proprio ser e ndo-ser, pode-se apreender a nogéo de realidade (atualidade) e
possibilidade e entdo argumentar a favor da possibilidade de realidade (atualidade)
plena como é encontrada no ser divino.

Para Stein, “Deus é puro espirito e 0 arquétipo de todo ser espiritual” (2003,
p. 127[153)). A esséncia do ser divino é ser “tri-pessoal” (1950/2006, p. 352). Deus é
“Ser-em-pessoa, na verdade o Ser-em-trés-Pessoas” (1950/2006, p. 307[359]). Além
disso, o espirito em geral é “vida superabundante, difusiva” (1950/2006, p. 351[380]).
A vida do espirito como tal € um “movimento” ndo espacial (1931, p. 117[169]). O
espirito é ativo e dinamico e o ser divino € "um movimento de dentro para fora (...) um
ser gerador (...) eterno autodesenho e autocriagao” (Sich-selbst-schépfen; 1950/2006,
p. 300[351]). Todas as formas de espirito possuem “interioridade” (Inneres; STEIN,
1950/2006, p. 307[360]) e “sai de si mesmo”. O espirito, como tal, tem um poder de
“‘autoformagao” (Gestalfungskraft; 1931, p. 122[175]) e sua esséncia é ser de “doacéo
a si mesmo”. Espirito, para Stein, entdo, é “ser-em-si” (Sein in sich selbst), “para si”
e “de si mesmo” (a se). Todos 0s outros seres espirituais séo fundados neste espirito
divino e ai tém seus “arquétipos” (Urbilder; 1950/20086, p. 307[360]). Em dltima analise,
todas as formas de espirito formam uma unidade.

Stein defende a realidade das esséncias. Uma esséncia ndo é apenas um
nome, mas um nome é a expressao de uma esséncia. Os conceitos sao invengdes
humanas; as esséncias nao (1950/2006, p. 62[66]). A formacdo de conceitos é
baseada na apreensdo das esséncias (STEIN, 1950/2006, p. 72[73]). O ser das
esséncias, entretanto, é ineficaz e potencial. O que é real ou atual é o individuo. O
exemplo de esséncia de Stein é “alegria”. A alegria torna-se atual e eficaz por causa
de sua esséncia, que é atemporal (1950/2006, p. 91[95]). Existe a alegria de um
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individuo. Nao existe no mundo real “alegria em geral” (1950/2008, p. 75[76]); no
entanto, a alegria tem uma “essencialidade” (Wesenheit, 1950/2006, p. 77[78]) que
a define e a distingue de outras emogdes. Stein afirma que as esséncias pertencem
a objetos (por exemplo minha alegria), mas “essencialidades” sdo ideais e séo
independentes de objetos (por exemplo, alegria como tal) (1950/2006, p. 72[73]).
Um objeto sem esséncia é impensavel (1950/2006, p. 77[78]).

Stein, seguindo Husserl e Scheler, distingue entre a esséncia genérica ou
universal de um ser humano (a “espécie” - 0 que todos os humanos tém em comum)
e as esséncias individuais de cada ser humano. Partindo explicitamente de Tomas
de Aquino, Stein defende o conceito da esséncia do individuo, a diferenciagéo dos
individuos por meio da matéria espiritual e a ideia do “desdobramento” ou
“florescimento” (Entfaltung; 1931, p. 139[209]) da alma a partir de seu nlcleo ou
semente. Em Finite and Eternal Being, Stein discute a “esséncia individual” (individuelles
Wesen) de Sécrates (1950/2006, p. 142[157]), uma forma determinada distinta da
forma geral e especifica de ser-humano. A forma de Sdcrates se desdobra em
possibilidades especificas contidas em sua esséncia bastante determinada. O
verdadeiro Socrates pode ser diferente do homem representado por Platao. “Ser-
Sécrates” e “ser-o-platbnico-Sacrates” sdo esséncias distintas, diferentes “formas’
possiveis de desdobramento do que Socrates é (1950/2006, p. 142-143[157-158]).
A esséncia se desdobra em suas faculdades e capacidades (posteriormente
denominadas de “potencialidade”). Stein distingue entre “desdobramento” (Entfaltung)
e “desenvolvimento” (Entwicklung). Uma pessoa se desdobra a partir de uma
esséncia que ja existe. Desenvolvimento refere-se a outros tipos de movimento,
incluindo a ideia darwiniana de evolugdo, com a qual Stein (e também Scheler)
estava amplamente familiarizada e que ela discutiu em sua antropologia.

Stein ainda distingue entre "espécies” (entendidas como as "formas" de
Tomas de Aquino que s&o categorias permanentes e inalteraveis (2000c, p. 151[173]),
e 0 que ela chama, seguindo Husserl, de "tipos". Os tipos podem variar dentro dos
limites definidos pela espécie. Uma Unica pessoa pode exemplificar muitos tipos,
por exemplo, por idade, status social, etc. Stein afirma que cada entidade - de uma
planta a um animal ou ser humano - tem uma "forma" interna (Gestalt) que a
determina para que se torne 0 que é — assim como as sementes individuais se
tornam faias ou abetos (2000c, p. 32[130]).

O sujeito € o “portador de vida espiritual” (1931, p. 87[124]). A intencionalidade
é o ser do espirito subjetivo (1931, p. 85[121]), ou seja, constitui o espirito subjetivo
enquanto tal. Existem dois lados do ser espiritual: “ser iluminado” (durchleuchtet)
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e “estar aberto” (gedffnet) (1931, p. 104[154]). Inteligibilidade (inteligibilitas) & “ser
iluminado” (1931, p. 84[123]). “Conhecimento & algo proprio do ser espiritual” (1931,
p. 111[165]), mas o espirito ndo pode ser apenas conhecimento; também deve ter
livre-arbitrio (STEIN, 1950/20086, p. 341[402]). Stein afirma ja no Beitrdge que o
espirito é abertura (1922, p. 296[295-296]); ver também 1950/2006, p. 307-308[360]):
abertura para um mundo objetivo, que é experimentado; e abertura para a subjetividade
alheia, o espirito alheio. Em Potency and Act, ela afirma que

estar aberto para si mesmo e para o que é outro é a
forma mais elevada e, portanto, também a mais
adequada de espirito, a qual todos os outros seres
espirituais retornam. (1931, p. 175[255])

“Estar aberto” significa ser capaz de se envolver com
0 que é diferente de si mesmo, se posicionar contra
isso, se voltar para tal intencionalmente. (1931, p.
175 [254])

Os conceitos de Stein de florescimento, desdobramento e abertura sao
cruciais para a compreensao de seu "essencialismo" em rela¢&o ao género ou sexo,
como discutiremos em abaixo.

3.2. A natureza das pessoas

Stein preocupou-se com a natureza da “pessoa” desde o inicio de sua
carreira, inspirada por seus professores Stern, Husserl e Scheler. Em Empathy, ela
defende a “constituicdo” da pessoa em experiéncias emocionais; sentimentos
"anunciam atributos pessoais" (STEIN, 1917, p. 117[99]), ao passo que meras
sensagdes corporais ndo (ver ). Pessoas sdo unidades e, de fato, instanciam valor;
e cada pessoa é correlacionada a um “mundo-valor” (Wertwelt, 1917, p. 136[108]).
Seu Beitrdge de 1922 estendeu sua discussao sobre pessoas, desenvolvendo uma
ontologia em camadas do corpo, da alma e do espirito, e discutindo seu conceito
de "forga vital" em detalhes (ver ). Em seus trabalhos posteriores, Stein incorpora
seu relato fenomenoldgico da vida consciente em uma concepgéo da pessoa mais
metafisica tomista, mas também existencial.
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Stein concorda com Scheler que uma pessoa € “sensivel a valores” ou
“tropica de valores” (werthaftig; 1922, p. 190[227]) e tem “permeabilidade para
valores em geral” (1922, p. 190[227]). As pessoas sao intrinsecamente dependentes
de valores, reconhecedores de valores e seres produtores de valores: “vemos 0
que uma pessoa é quando vemos em que mundo de valor ela vive” (1922, p.
190[227]). O amor, por exemplo, é uma apreensao do valor da pessoa amada. As
emogdes tém o maior efeito na forma interna do eu (1931, p. 260[381]). As emogdes
revelam a realidade em sua “totalidade e em sua peculiaridade” (2000c, p. 87[96]).
A pessoa € em parte constituida por meio de emogdes; uma pessoa ndo emotiva
¢, para Stein, uma impossibilidade. As emogdes, além disso, nos permitem
compreender outras pessoas como seres de valor (ver também secao 2.2 e se¢ao 2.3).

Seguindo Husserl, Stein afirma que a pessoa se atualiza em seus atos
exclusivamente pessoais, sejam atos autodirigidos, como tomar uma deciséo firme,
ou se expressar criativamente, ou atos dirigidos por outros, como prometer, perdoar,
que reconhecem outras pessoas como pessoas). Atos espirituais séo atos que as
pessoas dirigem umas as outras como pessoas (algo também encontrado em ldeas
[l de Husserl). A pessoa inteira, entretanto, ndo se esgota em nenhum desses atos
(1931, p. 260[381]), mas eles brotam do “4mago” da pessoa. Uma pessoa tem uma
profundidade além de seus atos. Ter “profundidade” € uma caracteristica da alma
humana (1931, p. 266[390]). A alma pode receber algo na profundidade que Ihe é
apropriada; tem “recepgao de profundidade” (Tiefen-Aufnahme, STEIN, 1931, p. 255[391]).

Stein também afirma que os seres humanos séo “seres no mundo” (2000c,
p. 155[177]). As pessoas sdo integradas nos mundos espirituais tanto materiais
quanto imateriais (1931, p. 147[221]): “O ser dos seres humanos € um composto
de corpo, alma e espirito” (1950/2006, p. 310[363]). Os humanos s&o necessariamente
corporificados; a alma esta “ligada a matéria” (stoffgebunden; 1950/2006, p. 321[377]).
Os espiritos humanos mostram “estar amarrados ao corpo” (Leibgebundenheit,
195072006, p. 333[392]). Seguindo Aristoteles, ela afirma que o corpo recebe sua
vitalidade por meio da alma (2000c, p. 86[94]). Para Stein, a alma é o principio de
formagao, animagéo, nutricdo e reproducao. Além disso, a alma cresce principalmente
a partir de sua natureza afetiva; A alma é condicionada pelo corpo, mas o espirito
também pode condicionar e conter as emogdes. Em humanos, o espirito depende
dos sentidos para sua atividade natural. “A alma n&o pode viver sem receber” (STEIN,
1950/2006, p. 318[373]). As pessoas humanas como espiritos sdo intencionalmente
influenciadas e formadas “de cima” (ou seja, por motivagdes puramente espirituais)
e também “de baixo” (1950/2006, p. 310[364]), ou seja, de impulsos corporais. O
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espirito surge de um “fundo escuro”, uma “profundidade obscura” (1950/2006, p. 310[364]).

Para Stein, a alma néo € estatica e completa, mas esta evoluindo e se
desenvolvendo (STEIN, 2000c, p. 85-6[94]), cumprindo suas capacidades inatas.
E uma “raiz” viva (Wurzel) cujas capacidades inatas devem ser ativadas. O ser
humano se atualiza nos atos que advém de sua subjetividade. A existéncia diéria
comum condiciona a alma e o espirito (STEIN, 2000c, p. 89[98]; 1931, p. 261[383]).
Os humanos podem reprimir agdes e molda-las. Stein afirma que a alma tem sua
propria “abertura” interior (1931, p. 266[390]): abertura para outros sujeitos, mas
também, seguindo Scheler em particular, abertura para o valor. A alma, porém, deve
estar aberta aos valores para recebé-los (1922, p. 193[230]). A alma é mais importante
do que 0 ego puro:

O ego puro é (era), por assim dizer, apenas o portal
através do qual a vida de um ser humano passa em
seu caminho das profundezas da alma para a lucidez
da consciéncia. (1950/2006, p. 420[501])

As pessoas sdo totalidades ou totalidades psiquicas que devem ser
abordadas como tais. “Todo eu é Unico” (Jedes Ich ist Einmaliges, 1950/2006, p.
294[343]) com sua propria “peculiaridade” (Eigentlimlichkeit), que € incomunicavel,
embora também tenha um “quid” que compartilha com outros egos. Todo ser humano
possui uma “singularidade irrepetivel” (2000c, p. 161[182]). No ego humano, existe
um contraste entre a “vida do ego” e “ser” (1950/2006, p. 296[345]). O ego é
“transparente” (durchsichtig) para si mesmo (1950/2006, p. 296[345]). Para Stein,
cada pessoa é um ego, mas nem todo ego € uma pessoa. Uma pessoa deve estar
ciente de si mesma e pode haver egos (por exemplo, egos animais) que néo tém
essa autoconsciéncia e transparéncia. Nesse sentido, ser pessoa requer um certo
grau de desenvolvimento da autoconsciéncia.

Stein sustentou ao longo de seu trabalho que cada ser humano tem um
“nlicleo” pessoal individual (Kern der Person, ver 1931, p. 122[183]; Persénlichkeitskern;
1922, p. 80[92]) que permanece inalterado e contém potencialidades que podem
ser atualizadas. Para o nicleo pessoal, Stein baseou-se em Teresa de Avila (“castelo
da alma”, die Seelenburg, STEIN, 1950/2006, p. 315[370]), Jodo da Cruz, Max
Scheler e Hedwig Conrad-Martius. A pessoa “se desenvolve” ou “amadurece”, mas
0 nucleo pessoal nunca é completamente “revelado ou revelavel” (1931, p. 139[200]).
Este nucleo pode ser conhecido diretamente apenas por Deus. Apenas atualizamos
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parte disso em nossas vidas finitas, mas, em contraste com Heidegger, na verdade
somos esse nucleo mais profundo. Nosso ser possui uma totalidade que nossa vida
finita ndo esgota.

As propriedades de carater da pessoa sdo suas capacidades de apreenséo
de valores, e nelas o nucleo se desdobra para fora (entfaltet sich in ihnen nach
aulBen; 1922, p. 193[231]). A gentileza como um trago de carater ndo se mostra
apenas em agdes amaveis; uma pessoa pode ser gentil mesmo que néo chegue a
fazer agbes gentis (1922, p. 193[231]). Nem tudo na pessoa vem do amago. Algumas
experiéncias sdo “proprias do eu” (ichlich), enquanto outras sdo “estranhas ao
eu” (ichfremd, 1931, p. 129[186]). Aqui, Stein baseia-se fortemente em Husserl.
Existem tracos emocionais e outros tragos sencientes que sao “indiferentes” ao
amago (1922, p. 191-92[228-29]). As impressdes externas ndo penetram profundamente
em minha alma e tém pouco envolvimento pessoal (1931, p. 128[185]). O mesmo
som pode passar por mim, mas se estou concentrado, pode me perturbar e me
irritar (1931, p. 130[187]). Ele penetra em minha pessoa e me afeta interiormente.
Existem "profundidades do eu" (1931, p. 129[186]; também discutido em Empathy
(1917) e Beitrdge (1922) (ver secéo 2.1 e secédo 2.2) As pessoas vivem em diferentes
dimensdes de profundidade (1931, p. 130[188]). Quanto mais a pessoa vive nas
profundezas, mais seu nlcleo se desdobra. Stein distingue ndo apenas entre
“superficie” e “profundidade” do self, mas também entre centro e periferia. Posso
estar me concentrando e abrir uma janela para respirar, mas nao me percebo
fazendo isso. Penetrar as coisas com compreens&o € um trabalho profundo e é
uma “conquista da vontade” (1931, p. 131[190]).

Stein se apropriou da nog&o de “vida” (Leben) de Husserl, Scheler, Dilthey
e Bergson. O desenvolvimento da pessoa continua ao longo da vida, mas a pessoa
nao cessa apos a morte (1931, p. 140[202]). A pessoa entra na eternidade “como
aquilo em que se tornou” (was sie geworden ist; 1931, p. 135[195]). Em nosso
sentimento mais intimo de estarmos vivos, permanecemos 0s mesmos — da crianga
ao adulto e a velhice (1931, p. 2[21]).
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4. Pensamento politico e feminista

4.1 Filosofia do Estado

O tratado de Stein, An Investigation Concerning the State (1925), completa
sua preocupagado com a realidade social (1917-1925). O objetivo do livro é fornecer
uma determinagdo “éntica” do estado como forma de sociabilidade. A questdo
norteadora que Stein se propde a responder é qual “tipo de convivéncia de sujeitos”
é distintivo do estado.

De acordo com Stein, 0 estado ndo pode ser baseado apenas na “sociedade”
ou na “comunidade”. Ao contrario das sociedades ou associagdes, um estado ndo
pode ser trazido a existéncia por qualquer ato de intencionalidade coletiva ou
“volicdo”. Entidades politicas, fundadas unicamente em tais associages racionais,
seriam na melhor das hipéteses quase-estados “artificiais”, permanentemente em
perigo de dissolugdo, como os territdrios artificiais desenhados em mapas de
poténcias coloniais (1925, p. 81[107]). Stein pretende mostrar que os estados serdo
“peculiarmente vazios e esquematicos” se nao estiverem, em um sentido ou outro,
baseados em formas comunais de convivéncia (1925, p. 32[37]). No entanto,
nenhuma “comunidade de pessoas” - seja um “povo” ou “folk” etnicamente definido
ou alguma outra comunidade cultural fundada em valores ou linguas compartilhadas
— é uma condigao necessaria ou suficiente para constituir um estado. Assim, Stein
argumenta tanto contra o contratualismo classico a la Rousseau, Locke ou Hobbes
(1925, p. 40[51]), que afirma uma criagdo racional, mas deciséria do Estado
(Schépfung kraft eines Willkiiraktes), e contra as concepgdes tradicionalistas de
alguma emergéncia organica de um Estado. Para Stein, ndo ha "isso ou aquilo"
aqui: embora os estados possam ser factualmente "fundados" em uma comunidade
ou sociedade, o estado n&o é constituido por nenhum dos dois (1925, p. 7-9[4-6)).
A “forga gravitacional (de um estado) repousa sobre si mesma” (1925, p. 81[108]).
Menos metaforicamente, um estado se constitui por seu proprio ato soberano e
contra as concepgdes tradicionalistas de alguma emergéncia organica de um estado.

A tese central do livro, entdo, enfoca a “equivaléncia de estado e
soberania” (1925, p. 17[16]). A soberania ndo é apenas “a conditio sine qua non do
estado” (1925, p. 51[66]), mas também a sua natureza definidora. Um estado é
essencialmente uma “esfera de poder soberana” (Herrschaftssphére) com seu
préprio “poder governante (Staatsgewalf)’. Especificamente, a soberania de um
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estado é um poder (auto) constitutivo, instituindo ndo apenas o estado como tal,
mas também sua lei ou direitos (Recht). Portanto, “o estado e a lei ganham vida ao
mesmo tempo” (1925, p. 48[62]). Um estado tem, portanto, o “direito exclusivo de
instituir leis” (Recht, Recht zu setzen) e determina a esfera de pessoas (e formas
especificas de seu comportamento) a quem essas leis se aplicam (1925, p. 34[40]).

Stein gasta uma parte consideravel do tratado especificando a natureza
dos direitos e da lei em jogo. Em particular, ela diferencia entre direito positivo e
puro, direitos subjetivos, naturais, humanos e civis, discute a fungdo do estado na
interpretagdo, aplicacdo ou adjudicagéo de direitos, bem como o status legal e
ontoldgico de si mesmo como um sujeito de direito (1925, p. 40[51], p. 56-73[73-
96]). Baseando-se em Reinach (1913), ela primeiro distingue “lei pura” e “lei positiva”.
Alei pura é atemporal e se aplica universalmente “em todos os tempos e para todos
0s povos” (1925, p. 33[39]); ao passo que o direito positivo é criado por decisdes
espontaneas e, portanto, pode variar sécio-historicamente. Com base nesta distingéo,
Stein argumenta que, “onde ndo ha ideia de um direito positivo, a ideia de um estado
nao pode (...) nem ser apreendida” (1925, p. 64[84]).

Mas em que sentido € o estado, como entidade soberana, o originador
(Urheber) de seus proprios direitos e poderes (positivos) € em que sentido é um
“sujeito de direito” unitario (Rechtsubjekt) em si mesmo? A esséncia da discusséo
complexa e um tanto ambivalente de Stein (1925, p. 52-62[68-83]) é que "ser um
estado significa ser um suijeito de direitos" (1925, p. 119[172]), ou seja, no sentido
de uma " pessoa juridica". Pessoas juridicas sao pessoas apenas em um sentido
derivado; elas derivam sua capacidade de realizar “atos livres”, de pessoas (naturais)
de pleno direito (1925, p. 37[46]). O estado, entéo, é a

entidade néo pessoal, o sujeito para o qual todos os
direitos (individuais), na medida em que séo de origem
legal-positiva, apontam como seu originador final.
(1925, p. 59[77))

Por outro lado, Stein aplica sua explicacdo da intencionalidade coletiva
(ver segdo 2.4 ) a teoria do estado como uma “pessoa coletiva” (‘Kollektiv-Person”).
Um pressuposto fundamental é que o estado s6 pode ser um sujeito soberano unitario

se ha um sentido em que se pode afirmar que é, em
totalidade (als Ganzes), autor (Urheber) de seus
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proprios atos. (1925, p. 37[46])

O estado, como sujeito coletivo de direito, representa individuos e
comunidades, o que empodera individuos, associagdes ou instituicdes a agirem
em nome do estado. Mas eles s6 podem agir em nome do Estado se, por sua vez,
forem “oferecidos” para fazé-lo (angetragen) e, portanto, legitimados pelo proprio
Estado (1925, p. 38[47]). Além disso, os individuos e as comunidades devem
reconhecer ou identificar (anerkennen) a auto instituigdo do estado e seus poderes
executivos e legislativos.

Com sua anélise detalhada da soberania do estado e o funcionamento
especifico de seu estado de direito, Stein contribui de uma forma original para
tentativas posteriores — e muito diferentes — de esclarecer o conceito de estado:
em particular, a definicdo de politica de Carl Schmitt em termos de soberania Unica
do estado e capacidade de liderar a guerra (SCHMITT, 1932), e o relato de Hannah
Arendt sobre 0 papel dos estados-nagao na integragao de pluralidades de individuos
e comunidades em um Unico corpo politico, ou seja, por sua — sempre vulneravel
— soberania para estabelecer e fazer cumprir o estado de direito (por exemplo, em
ARENDT, 1951).

Stein também discute o valor ético e as possiveis obrigagdes morais do
Estado, bem como seu papel “‘como portador de eventos historicos”. Para Stein, o
estado ndo tem nenhum valor ético adequado; em vez disso, os valores sé podem
ser atribuidos as suas comunidades subjacentes (1925, p. 111{152]). Consequentemente,
o Estado nao pode ser um sujeito ético (1925, p. 119[172]). Arazdo é que os valores
e a obrigagéo de realiza-los ou facilita-los s6 podem ser "reconhecidos em atos de
sentimento" (ver tambémsecéo 2.2 ); “O estado néo é capaz de tal reconhecimento
(Kenntnisnahme) e, em particular, incapaz de sentir” (ibid.). Em Ultima anélise, ent&o,
o estado pode agir livremente e, de fato, permanecer um estado legitimo ou legitimo,
sem dar qualquer consideracao as normas éticas. No entanto, isso ndo exclui que,
por meio de representantes individuais do estado, o estado permanega “em contato”
com o dominio moral e seja afetado por demandas éticas.

Contra a tradic&o idealista alema, Stein argumenta que a ideia ética do
estado ndo reside no desenvolvimento historico da liberdade individual (1925, p.
122[177]); a liberdade n&o pode “se desenvolver’, mas é dada ou né&o e, na melhor
das hipéteses, s6 pode ser assegurada pelo estado. Em vez disso, o Unico papel
ético do estado reside na "formagao de uma sensibilidade" para valores espirituais
e éticos positivos e na facilitagdo da liberdade de realizar esses valores, ou a "criagdo
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de cultura" (1925, p. 124-125[181]). Isso ressoa parcialmente com a famosa frase
de Arendt de que “a liberdade € a raison d’étre da politica” (ARENDT, 1961, p. 146).
No entanto, e é aqui que Arendt e Stein se separariam, o estado tem apenas um
papel facilitador, mesmo que seja 0 mais poderoso historicamente, em "realizar
valores" — que € o préprio "sentido da histdria" (1925, p. 126[184]). Para Stein, ndo
ha nada na natureza éntica do estado que poderia exigir eticamente este papel.

4.2 Sobre a natureza e educagao das mulheres

Os escritos de Stein sobre a natureza da mulher (Stein 2000c) sdo
consistentes com sua antropologia geral. Feminista dedicada desde a juventude,
ela estava ciente da “grande convulséo cultural” (2000c, p. 133[152]) da qual
participava, seguindo as sufragistas na Inglaterra e movimentos semelhantes na
Alemanha. Ela defendeu vigorosamente o direito das mulheres de entrar em todas
as profissdes e ramos da educacéo, sem excegao (2000c, p. 132[105]). Ela rejeitou
as descricdes das mulheres como “o sexo mais fraco” (2000c, p. 136[157]) e
defendeu sua capacidade de trabalhar em empregos fisicamente exigentes. Mas
as mulheres também tinham conhecimentos especiais e deveriam, por exemplo,
estar envolvidas na formulagao de leis que afetassem mulheres ou criancas. Stein
fez campanha pessoalmente para que as mulheres fossem admitidas no ensino
superior, especialmente para a habilitagéo exigida para o ensino universitario. Como
educadora feminina no internato dominicano em Speyer, ela escreveu sobre a
natureza, o status e a vocagdo das mulheres. A maioria de seus discursos publicos
foi dada a Associagéo de Professores de Mulheres Catolicas.

Stein criticou o desenvolvimento unilateral das mulheres na sociedade
contemporanea (2000c, p. 87[96]). A demanda por igualdade as vezes significa que
a natureza unica das mulheres é negligenciada ou minimizada. Stein criticou as
sufragistas do inicio do século XX, que, em seu objetivo de estabelecer a igualdade
entre homens e mulheres, foram levadas a negar a distingéo da natureza feminina
(2000c, p. 2[254]). As mulheres tém vocagdes naturais para serem esposas € maes,
mas também possuem outros talentos: cientificos, técnicos, artisticos e assim por
diante. Todos devem ser nutridos. Ela reconheceu que as mulheres de seu tempo
tinham “o duplo fardo dos deveres familiares e da vida profissional” (2000c, p.
26[54]), o que desafiava a possibilidade de realizagao pessoal.
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As mulheres sdo essencialmente diferentes dos homens. Para Stein, a
relacdo da alma com o corpo das mulheres é diferente da do homem; a alma da
mulher esta mais intimamente ligada ao corpo (2000c, p. 86[95]). Além disso, as
mulheres tém vidas emocionais mais profundas e completas (2000c, p. 87[96));
assim, as mulheres tém um papel politico-social crucial como educadoras da
humanidade. Stein insiste que toda educacéo deve levar em conta a natureza
especifica da mulher (2000c, p. 141[162]), sua espiritualidade especifica. Ela afirma
que, enguanto os homens podem ser abstratos, as mulheres estdo mais interessadas
na totalidade concreta: “a abstragdo em todos os sentidos é alheia a natureza
feminina” (2000c, p. 19[45]). Além disso, as mulheres s&o orientadas exclusivamente
para a dimensao pessoal — algo que pode ser uma virtude ou um defeito. As mulheres
tém uma sensibilidade Unica aos valores morais. As mulheres também vivem mais
intensamente por meio de seus corpos (2000c, p. 86[95]). Mas existe o perigo de
o corpo controlar a alma. Stein, seguindo Toméas de Aquino, argumenta que a alma
é a forma do corpo, e como homens e mulheres tém corpos diferentes, eles devem
ter tipos diferentes de almas (2000c, p. 18[45]). Nao € o caso, como alguns sustentam,
que homens e mulheres diferem apenas em corpos e que suas mentes néo séo
afetadas por essa diferenga (2000c, p. 162[183]). Os homens, para Stein, se concentram
em suas proprias preocupagdes, as mulheres se concentram principalmente nos outros.

Stein discutiu o significado de “profissdo” (Beruf) e “vocagdo” (Ruf),
discussdes que também encontramos no Husserl posterior. Para Stein, a esséncia
de toda educacéo é religiosa. Homens e mulheres sdo chamados, em primeira
instancia, por Deus. Ela defende a profisséo religiosa especificamente para mulheres
— uma vocagao “sobrenatural’, que exige graga. Confiar a alma a Deus liberta as
mulheres religiosas de seu fardo; a participacdo na vida divina é “libertadora”. Na
verdade, ela apoiou a ideia de que as mulheres casadas poderiam praticar sua
vocagao religiosa (2000c, p. 92[102]). Em discursos publicos, Stein até abordou o
topico contencioso das mulheres padres (2000c, p. 76-77[83]). A Igreja contemporanea,
afirmou Stein, precisa de “energias femininas” (2000c, p. 77[83]), e ndo ha dogma
que impega a ordenagdo de mulheres (2000c, p. 77, 139[83, 160]).

Stein também endossa o relato tradicional da mulher como servidora e
obediente ao cdnjuge que a protege (2000c, p. 19[46]). Cada alma é Unica (STEIN,
2000c, p. 80[88]). No entanto, existem também diferentes “tipos” (Arten) de “alma
feminina”. Enquanto ela reconhece que a relagéo historica entre os sexos (desde
a queda biblica) tem sido de senhorio e escravidao (2000c, p. 67[72]), Stein defende
a diferenca essencial entre homens e mulheres (testemunhado, ela acredita, no
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Geénesis histéria de Adao e Eva). Masculino e feminino sao iguais no sentido de
que ambos foram feitos a@ imagem de Deus. Para ela, o protétipo para os homens
era Jesus, para as mulheres era Maria (2000c, p. 176[198]). No entanto, ela estava
ciente de que "a juventude moderna proclamou seus direitos sexuais" (2000c, p.
130[149]) e acreditava ser urgente que os catdlicos tivessem uma abordagem ampla
da sexualidade para responder a essas demandas (2000c, p. 131[150]). Portanto,
a educagao sexual deve ser fornecida na escola para meninos e meninas (2000c,
p. 131[150]).

Em resumo, Stein tinha opinibes firmes sobre as naturezas especificas
das mulheres e dos homens. Mas o papel da mulher néo se limita a ser cuidadora
dos jovens e “companheira” do homem. As mulheres possuem talentos especificos
que podem contribuir para a vida social e publica de diversas formas, a partir de
sua individualidade. Ela também considerou que as mulheres eram por natureza
ndo apenas atores publicos, mas também tinham uma responsabilidade especifica
pelas criancas. Além disso, as mulheres estavam mais em sintonia com sua vida
afetiva e a expressao maxima de sua esséncia estava no amor que se doava. Assim,
ela acreditava no status igual, mas complementar de homens e mulheres.

5. Espiritualidade e trabalhos teolégicos

O profundo interesse de Stein pela espiritualidade foi iniciado por sua leitura
do Book of Her Life de Teresa de Avila, mas se aprofundou por meio de sua leitura
de Tomas de Aquino, S&o Jodo da Cruz, John Henry Newman e Dionisio, 0 Areopagita.
O estudo de Tomas de Aquino a convenceu de que era possivel servir a Deus e
também fazer trabalho intelectual, e ela combinou sua espiritualidade com esforgos
intelectuais. Ela escreveu varios estudos misticos, mais notavelmente Science of
the Cross (STEIN, 2003). Science of the Cross estuda o misticismo de Jodo da
Cruz, sua busca pela unidade espiritual € sua devogéo ao amor. Stein se envolve
em uma meditagdo pessoal sobre o0 simbolismo da cruz e da noite (o simbolo
dominante em Jo&o da Cruz, STEIN, 2003, p. 31[38]). A noite é algo natural, invisivel
e sem forma, mas nao é o nada (2003, p. 32[39]); é como um antegozo da morte
(2003, p. 32[40]). Para Stein, “a noite denota as trevas profundas da f&” (1950/2006,
p. 35[27]). A noite mistica ndo vem de fora, mas de dentro (2003, p. 34[41]). Somente
sentindo o peso da cruz se pode aprender a “ciéncia da cruz” (scientia crucis) que
esta “enterrada na alma como uma semente” (2003, p. 5[9-10]). A alma deve ser
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educada para conhecer a Deus e o lado espiritual do ser humano deve desligar-se
dos sentidos (2003, p. 95[115]). A rendi¢cao a Deus na fé torna-nos espiritos puros,
livres de todas as imagens e, portanto, nas trevas (2003, p. 97[118]). A “contemplagéo
das trevas” é a escada secreta para Deus.

Uma das publicagdes pdstumas de Stein foi um ensaio académico, “Ways
to Know God’, (em STEIN, 1993) sobre o mistico cristdo, Pseudo-Dionisio o
Areopagita. Para Stein, a teologia mistica de Dionisio ndo € uma disciplina cientifica,
mas uma maneira de falar sobre Deus. Assim como a percepgéo sempre aponta
para além de si mesma, da mesma forma nossa experiéncia do mundo aponta para
além de si mesma, para sua fonte divina (1993, p. 27[99]). Este mundo ¢ a base
da teologia natural. Deus é o “te6logo primario” (Ur-Theologe; 1993, p. 27[100]) e
toda a criagdo é sua teologia simbdlica. A teologia afirmativa € baseada na analogia
entis; a teologia negativa é baseada na dessemelhanca entre as criaturas e Deus.
Para Stein, a teologia negativa “sobe na escala das criaturas” para descobrir que
em cada nivel Deus ndo é encontrado 1a: “Nés nos aproximamos de Deus negando
0 que ele nao é” (1993, p. 19[88]).

Mas Stein defende a liberdade humana: “a alma tem o direito de tomar
decisdes por si mesma” (2003, p. 134[161]). Ela estava ciente de que muito poucas
pessoas vivem em suas profundezas interiores e menos ainda de fora de suas
profundezas interiores (2003, p. 132[159]). Em seu Ways to Stillness, ela escreveu:
“Cada um de nos esta perpetuamente no fio da navalha: de um lado, o0 nada absoluto;
de outro, a plenitude da vida divina” (1987, p. 12).

6. Conclusao

A publicagdo de 27 volumes de Edith Stein Gesamtausgabe confirmou
Stein como uma filésofa independente, criativa e altamente produtiva, que fez
contribuigdes originais em topicos tao diversos como a individualidade e a apreenséo
dos outros em empatia, intencionalidade coletiva e experiéncias compartilhadas,
emogoes e valores, a natureza do estado, a educagéo das mulheres e os direitos
das mulheres e a natureza do ser e esséncia. Stein ndo estava apenas em uma
discussdo critica com seus contemporaneos, incluindo filésofos como Pfander,
Scheler, Reinach ou Husserl, psicélogos como Lipps, Minsterberg ou Stumpf e
socidlogos como Ténnies, Litt ou Simmel, mas seu trabalho também abriga ricos
recursos conceituais, metodoldgicos e sistematicos que sao de relevancia continua
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para uma série de debates filosoficos e interdisciplinares recentes. Enquanto em
seus primeiros escritos Stein buscou analises fenomenolégicas detalhadas, em
seus trabalhos posteriores ela se engajou na metafisica, mas também na antropologia
filosdfica e teoldgica e no misticismo. Integrando a fenomenologia eidética e a
metafisica tomista, Stein finalmente desenvolveu uma nova descri¢éo sistematica
da vida social que é o produto das agdes de pessoas livres e individuais, cujas
experiéncias e volicdes estdo enraizadas em cognigdes, bem como em emogdes
e que podem atingir o nivel de vida racional e comunitéria que ¢ aberto a possibilidade
de uma transcendéncia, elevando o homem para além da sua finitude.
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do totalitarismo — estuda os regimes nazista e stalinista e gerou um amplo debate
sobre a natureza e os antecedentes histéricos do fenémeno totalitario. A segunda
publicada em 1958 — A condi¢do humana — destaca-se pela originalidade da anélise
filoséfica das categorias fundamentais da vita activa (o labor, o trabalho e a agéo).
Elas dessas obras, Arendt publicou ensaios notorios sobre a natureza da revolugao,
a liberdade, a autoridade, a tradigcdo e a era moderna. Em 1975, quando morreu,
ela ja havia concluido dois volumes iniciais de sua grande obra da maturidade — A
vida do espirito — em que analisava as faculdades fundamentais da vita contemplativa
(0 pensar, o querer € o julgar).

1. Esbogo biografico

Hannah Arendt, uma das principais pensadoras politicas do século XX,
nasceu em 1906 em Hanover e morreu em Nova York em 1975. Em 1924, depois
de concluir seus estudos superiores, foi para a Universidade de Marburg estudar
com Martin Heidegger. O encontro com Heidegger, com quem ela teve um breve,
mas intenso caso de amor, teve uma influéncia decisiva em seu pensamento. Apds
um ano de estudos em Marburg, transferiu-se para a Universidade de Freiburg onde
assistiu as conferéncias de Edmund Husserl durante um semestre. Na primavera
de 1926, ela foi para a Universidade de Heidelberg para estudar com Karl Jaspers,
filésofo com o qual estabeleceu uma duradoura amizade intelectual e pessoal. Ela
doutorou-se com uma tese intitulada O conceito de amor em Agostinho (Der
Liebesbegriff bei Augustin doravante LA?) sob a orientacdo de Jaspers. Com a
ascenséo de Hitler ao poder, ela foi forcada a fugir da Alemanha em 1933 e apds
breve estadia em Praga e Genebra, ela chegou a Paris onde ficou por seis anos
(1933-1039), onde trabalhou em diversas organizagles para refugiados Judeus.
Em 1936, separou-se de seu primeiro marido, Giinther Stern, e foi viver com Heinrich
Bliicher, com quem se casou em 1940. Durante a estadia em Paris, ela continuou
a trabalhar na biografia de Rahel Varnhagen, que foi publicada apenas em 1957
(doravante RV). Em 1941, for¢ada a deixar a Franga, mudou-se para Nova York

2NT: As siglas foram mantidas como indicagéo das edigbes alema e inglesa para facilitar
a localizago das citagdes, embora no corpo do texto € justo remeter aos titulos das obras
traduzidas para o portugués.
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com seu marido e sua mae. Em Nova York, rapidamente integrou-se ao influente
grupo de escritores e intelectuais reunidos em torno da revista Partisan Review. No
periodo pds-guerra, ela lecionou em vérias universidades norte-americanas, incluindo
Princeton, Berkeley e Chicago, embora estivesse mais estreitamente ligada a New
School of Social Research, onde ela lecionou filosofia politica até sua morte em
1975. Em 1951, ela publicou Origens do totalitarismo (doravante OT), o mais
completo estudo sobre os regimes nazista e stalinista que se tornou um classico,
seguido d’A condi¢do humana de 1958 (doravante HC), sua mais importante obra
filoséfica. Em 1961, acompanhou o julgamento de Adolf Eichmann em Jerusalém
na condigéo de reporter para a revista The New Yorker e, dois anos depois, publicou
Eichmann em Jerusalém (doravante EJ), que causou uma profunda polémica nos
circulos judaicos. No mesmo ano, publicou Da revolugéo (doravante OR), uma
andlise comparada das revolugdes norte-americana e francesa. Um nimero
consideravel de ensaios foi publicado durante os anos de 1960 até o comego de
1970: uma colegéo intitulada Entre o passado e o futuro (doravante BPF), uma
segunda Homens em tempos sombrios (doravante MDT) e uma terceira, Crises da
republica (doravante CR). Até a sua morte em 1975, ela concluiu os dois volumes
inicias sobre Pensar e Querer de sua maior obra filosofica — A vida do espirito -
que foi publicada postumamente em 1978 (doravante LM). O terceiro volume, o
Julgar, permaneceu inacabado, mas alguns apontamentos e notas de leituras foram
publicados em 1982 sob o titulo Licdes sobre a filosofia politica de Kant (doravante LKPP).

2. Introdugao

Hannah Arendt foi uma pensadora politica seminal do século XX. A forca
e a originalidade de seu pensamento eram evidentes em suas obras Origens do
fotalitarismo, A condigdo humana, Da revolugéo e A vida do espirito. Nessas obras
€ em numerosos ensaios, ela lutou com os eventos politicos mais decisivos de seu
tempo e mostrou como eles afetaram nossas categorias de julgamento moral e
politico. Segundo ela, necessario se fazia uma nova estrutura que permitisse chegar
a um termo frente aos horrores gémeos do século XX: 0 nazismo e 0 stalinismo.
Ela elaborou essa estrutura em seu livro sobre o totalitarismo e formou um novo
conjunto de categorias filoséficas capazes de elucidar uma nova perspectiva sobre
a natureza da vida politica.



115

Embora algumas de suas obras pertencam aos classicos da tradicdo do
pensamento filoséfico ocidental, ela permanece dificil de classificar. Sua filosofia politica
nao se enquadra nas categorias tradicionais do conservadorismo, do liberalismo e do
socialismo. Nem é assimilavel a recente retomada do pensamento politico comunitario,
que se nota, por exemplo, nos escritos de A. Maclntyre, M. Sandel, C. Taylor e M. Walzer.
Seu nome € invocado por um numero de criticos da tradicdo liberal, visto que ela
apresentou uma visao politica oposta a alguns principios do pensamento liberal. H&
diversas vertentes do pensamento de Arendt que justificariam essa afirmagcéo,
particularmente, sua critica @ democracia representativa, sua insisténcia no engajamento
civil e na deliberagéo politica, a separagéo entre moralidade politica, e 0 elogio & tradicéo
revolucionaria. Entretanto, seria um erro ver Arendt como uma pensadora antiliberal. De
fato, ela era uma radical defensora do constitucionalismo e do papel da lei, uma advogada
dos direitos humanos fundamentais (entre os quais ela inclui ndo apenas o direito a vida,
a liberdade e a liberdade de expressao, mas também o direito a agdo e a opinido), e
uma critica de todas as formas de comunidade politica baseada nos vinculos e costumes
tradicionais, além daqueles baseados em identidades religiosa, étnica ou racial.

Nesse sentido, 0 pensamento politico arendtiano ndo pode ser identificado
quer com a tradicéo liberal quer com as alegagdes apresentadas pelos seus criticos.
Arendt ndo compreendia a politica como meio para satisfagéo das preferéncias individuais,
nem como uma forma de integracéo dos individuos em toro de uma mesma concepgéo
do bem. Sua concepgéo de politica é baseada em uma concepgao de cidadania ativa,
isto &, no valor e importancia do engajamento civil e na deliberagéo coletiva acerca de
todos os assuntos que afetam a comunidade politica. Se ha uma tradigdo tedrica com
a qual Arendt pode ser identificado, essa € a tradigéo classica do republicanismo civico
originado em Aristételes e incorporado nos escritos de Maquiavel, Montesquieu, Jefferson
e Tocqueville. De acordo com essa tradicédo, a expressao politica auténtica encontra sua
expressao na reuniao dos cidadaos que se reinem no espago publico para deliberar e
decidir sobre as matérias de interesse coletivo. A atividade politica é valiosa néo porque
levaria um acordo ou uma concepgdo comum do bem, mas porque permite aos cidadaos
exercerem seu poder de agéncia®, desenvolver as capacidades de julgamento e alcangar,

3Nota do tradutor: o termo agency deve ser entendido em sua polissemia inglesa: a agéncia ou o
oficio, 0 agente e a agao, por isso 0 poder de agéncia traz em si 0 sentido de o poder do agente
efetivar a agdo. Tanto nesta quanto nas demais ocorréncias, o leitor atente-se aos sentidos de
oficio, agente e agao.
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através da acdo conjunta, alguma eficacia politica.

Na sequéncia, reconstruiremos a filosofia politica arendtiana por meio de
quatro temas principais: (1) sua concepgéo de modernidade, (2) sua teoria da agéo,
(3) sua teoria da agéo e (4) sua concepgao de cidadania.

3. Concepgéo arendtiana de modernidade

Em sua maior obra filoséfica, A condigdo humana, e na coletanea de ensaios
Entre o passado e o futuro, Arendt articulou uma concepgao bastante negativa de
modernidade. Nesses escritos, ela esta primeiramente preocupada com as perdas
decorrentes do eclipse da tradicéo, religido e autoridade, mas ela oferece um nimero
satisfatorio de sugestdes valiosas a respeito dos recursos que a modernidade pode
aportar para considerar questdes do significado, a identidade e os valores.

Para Arendt, a modernidade € caracterizada pela perda do mundo, a qual
ela pensa como restricdo ou eliminagao da esfera publica da acdo, do discurso a
favor do mundo privado da introspeccdo e da busca privada dos interesses
econémicos. A modernidade é o tempo da sociedade de massa e da vitéria do
animal laborans (o animal trabalhador) sobre 0 homo faber (0 humano que cria) e
a classica concepgao do humano como zoon politikon (o animal politico ou aquele
que vive politicamente). A modernidade ¢ a era da administragao burocratica e do
labor andnimo, da dominacéo da elite e da manipulagéo da opinido publica, ao invés
de politica e acdo. E o tempo em que as formas de governo totalitario, tais como o
nazismo e o stalinismo, emergiram como um resultado da institucionalizagéo do terror
e da violéncia. E o tempo em que a histéria como um “processo natural” substituiu a
histéria como fabrica de acdes e eventos, em que a homogeneidade e a conformidade
substituiram a pluralidade e a liberdade, e em que o isolamento e a soliddo corroeram
a solidariedade humana e todas as formas espontaneas de vida coletiva. Modernidade
é 0 tempo em que o passado néo traz mais nenhuma certeza de avaliagdo, em que
os individuos, perderam seus padrdes e valores tradicionais, e que se deve buscar
novos fundamentos para a comunidade humana como tal.

Essa nogao da modernidade de Arendt, & primeira vista, soa bastante rigida
e sem salvagdo. No entanto, é importante ressaltar que vis@o negativa da modernidade
de Arendt resulta de sua experiéncia do totalitarismo no século XX, e seu trabalho
fornece uma série de insights muito pertinentes que ajudam abordar muitas questdes
problematicas da era moderna. Em seus escritos politicos, e especialmente em



117

Origens do totalitarismo, Arendt afirma que o fendmeno totalitario quebrou a
continuidade da historia ocidental e tornou obsoletas muitas de nossas categorias
morais e politicas. A quebra de nossa tradigao tornou-se irrevogavel apos os tragicos
eventos do século XX e o triunfo dos movimentos totalitérios do Oriente e do
Ocidente. Na forma do stalinismo e do nazismo, o totalitarismo explodiu as categorias
estabelecidas do pensamento politico e as concepgdes padréo de julgamento moral
e, desse modo, quebrou a continuidade de nossa histéria. Em face dos tragicos
acontecimento do Holocausto e do Gulag, ndo se pode mais voltar aos conceitos
e valores tradicionais para explicar o atual através dos meios precedentes, ou para
compreender a monstruosidade como algo familiar. O fardo do nosso tempo precisa
ser enfrentado sem recurso a tradicdo ou, segundo a expressao de Arendt (The
Recovery of the Public World, 336, doravante RPW), “sem um corrimao”. Nossos
conceitos e critérios de julgamento herdados foram aniquilados pelo impacto dos
acontecimentos da politica moderna e a tarefa agora é reestabelecer o significado
do passado sem nenhuma estrutura tradicional, visto que todas perderam seu valor
original. Portanto, é o passado e n&o a tradigdo que Arendt quer preservar da ruptura
de consciéncia da era moderna. Somente pela reapropriagéo do passado a luz do
“‘impacto mortal dos novos pensamentos” (MDT, 201) é poderemos restaurar o
significado do presente e projetar alguma luz sobre a situagdo contemporénea.

A estratégica hermenéutica que Arendt emprega para reestabelecer uma
conexao com o passado deve-se tanto a Walter Benjamin quanto a Martin Heidegger.
De Benjamin, ela herdou a ideia de historiografia fragmentaria, em que se busca
identificar os momentos de ruptura, mudanga e deslocamento na historia. Essa
historiografia fragmentaria permite recuperar as forgas perdidas do passado na
esperanga de que elas se atualizem no presente. De Heidegger, ela herdou a ideia
de leitura desconstrutiva da tradigéo filoséfica ocidental, que busca reencontrar o
significado original de nossas categorias e liberta-las das sedimentagdes tradicionais
que as distorceram. Essa hermenéutica desconstrutiva visa reencontrar as experiéncias
primordiais (Urphaenomene) ocultadas ou esquecidas pela tradigao filosofica e,
com isso, reencontrar as origens perdidas dos conceitos e categorias filosoficas.

Pautando-se nessas duas estratégias hermenéuticas, Arendt espera reter
0 “tesouro esquecido” ou perdido do passado, a saber, aqueles fragmentos do
passado que podem ser significados para nés. Em sua visao, é impossivel salvar
0 passado como um todo apds o colapso da tradi¢éo; por isso, a tarefa é retirar do
esquecimento aqueles elementos do passado que podem iluminar nossa situagéo.
Reestabelecer uma conexdo com o passado nao é um exercicio antiquéario; ao
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contrario, sem uma reapropriagao critica do passado nosso horizonte temporal
permanece fraturado, nossa experiéncia, precéria, e nossa identidade mais fragil.
Na visdo de Arendt, necessita-se resgatar do passado aqueles momentos dignos
de serem preservados, em vistas de conservar os fragmentos de tesouro do passado
que sao significativos para nos. Somente assim reapropriaremos criticamente daquilo
que é novo no passado, dotando-se de relevancia e significado para o presente, e
que pode servir de fonte de inspiragéo para o futuro.

Essa reapropriacdo critica é facilitada, em parte, pelo fato de, apés a ruptura
moderna da consciéncia temporal, o passado pode “0 passado por ser reaberto
com um frescor inesperado e comunicar-nos coisas que ainda néo tinhamos ouvidos
para ouvir’ (BPF, 94). De fato, a quebra da tradigdo pode propiciar uma grande
oportunidade de olhar para o passado “com olhos néo distorcidos por qualquer tradicéo,
com uma assertividade que desapareceu da leitura e audi¢éo ocidentais desde que
a civilizagdo romana foi submetida a autoridade do pensamento grego” (BPF, 28-9).

Nesse sentido, o retorno & experiéncia original da pdlis (cidade-estado)
grega, para Arendt, representa uma possibilidade de quebrar os grilhdes de uma
tradigdo esgotada e redescobrir um passado libertado do peso da tradi¢éo. Arendt
opde o critério do genuino contra a tradicdo, e 0 esquecido, o oculto e deslocado
para as margens da histéria contra aquilo que tem autoridade. Apenas operando
contra a corrente do tradicionalismo e os clamores da historiografia convencional
é que o passado pode fazer-se novamente significativo, provendo fontes de iluminagao
para o presente e doando seus tesouros a quem procura “novos pensamento” e
salvando atos da memoria.

Arendt articula sua concepgao de modernidade em torno de algumas de
caracteristicas centrais: a saber, a alienagdo do mundo, a alienagéo da terra, a
ascensao do social e a vitoria do animal laborans. A alienag¢do do mundo significa
a perda de uma intersubjetividade constituida pelo mundo da experiéncia e da agéo
através dos quais formamos nossa identidade prépria e nosso senso de realidade.
A alienacéo da terra refere-se & tentativa de escapar dos confins da terra, estimulados
pela ciéncia e tecnologia modernas, buscamos meios de escapar de nossa condi¢éo
terrestre através da exploragdo do espago, e da tentativa de recriar a vida e estender
seu tempo por meio de dispositivos laboratoriais. A ascensao do social refere-se a
expansdo do mercado econdmico desde o inicio do periodo moderno e a sempre
crescente acumulagédo de capital e riqueza social. Com a ascensao do social tudo
se tornou objeto de produgédo e consumo, de aquisicao e troca; além disso, essa
expansao constante do social produziu a indistingdo entre o privado e o publico. A
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vitéria do animal laborans indica o triunfo do valor do trabalho sobre o homo faber
e 0 humano como zoon politikon. Todos os valores caracteristicos do mundo da
produgao — permanéncia, estabilidade e durabilidade — bem como as caracteristicas
do mundo da ag&o e do discurso — liberdade, pluralidade e solidariedade — s&o
sacrificados em favor dos valores da vida, da produtividade e da abundancia.

Arendt identifica duas fases principais na emergéncia da modernidade: a
primeira, do século XVI ao XIX, corresponde ao mundo da alienagéo e a ascenséo
do social, e a segunda, a partir do inicio do século XX, corresponde a alienagédo da
terra e a vitéria do animal laborans. Ela identifica também um nimero de causas:
a descoberta da América e o correspondente encolhimento da terra, as ondas de
expropria¢do iniciadas durante a Reforma, a invengao do telescopio desafiando a
suficiéncia dos sentidos, a ascensdo da ciéncia moderna e da filosofia e,
consequentemente, da concepgao do humano como parte do processo da Natureza
e Histéria, e a expansdo do reino da economia, da producdo e acumulagéo da
riqueza social.

A interpretacdo arendtiana da modernidade pode ser criticada por um
numero de motivos. Nos focamos a atengao aqui em duas categorias empregadas
por Arendt, aquela da natureza e a de social. Com respeito a categoria de natureza,
Arendt oscila entre dois relatos contrastantes. De acordo com o primeiro, a era
moderna, elevando o labor, a mais natural das atividades humanas, a posi¢éo mais
elevada com a vita activa, aproximou-nos muito da natureza. Em vez de construir
e preservar o artificio humano e criar espagos publicos para agéo e deliberagao,
somos conduzidos a engajar na atividade pela pura sobrevivéncia e na produgao
de bens que séo por definicdo pereciveis. De acordo 0 segundo, entretanto, a era
moderna é caracterizada por uma crescente artificialidade, pela rejeicéo de tudo
que nao seja feito pelo humano. Arendt cita o fato desse processo natural, incluindo
nisso a prépria vida, ter que ser recriada artificialmente através de experimentos
cientificos, e que nosso ambiente natural ter que ser extensivamente transformado
e, em diversas instancias, ser inteiramente refeito pela tecnologia, e que temos
procurado meios para superar nossa condigao de criaturas terrestres partindo para
a exploragéo do espaco e imaginando a possibilidade de habitar outros planetas.
Tudo isso leva a uma situa¢éo em que nada ao nosso redor possa ser considerado
acontecimento, processo ou objeto natural, mas sera o produto de nossos instrumentos
e do desejo de remodelar o mundo a nossa imagem.

Esses dois relatos sao dificeis de reconciliar, pois, de um lado, temos a
natureza invadindo e até destruindo o artificio humano e, de outro, temos a técnica
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(techne) expandindo e substituindo tudo o que é natural ou meramente dado. O
resultado € dotar a natureza de um estatuto ambiguo, pois, no primeiro caso, a
vitéria do animal laborans indica nossa sujeicao aos processos naturais, enquanto,
no outro caso, a expansdo do conhecimento cientifico e tecnoldgico indica a
superacao de todos os limites naturais. O mundo moderno pode aparecer tanto
como natural quanto como artificial, tanto muito dominado pelo labor e processo
vital das espécies quanto muito dominado pela techne.

Com respeito a segunda categoria — 0 social —, Arendt foi incapaz de se
dar conta de alguns importantes feitos do mundo moderno. Ela identificou o social
com todas essas atividades formalmente restritas a esfera privada doméstica e
tidas como necessarias a vida. Sua alegagéo € que, com a tremenda expansao da
economia desde o fim do século XVIII, todas essas atividades foram retiradas do
dominio publico e transportadas para a esfera da satisfacdo de nossas necessidades
materiais. A sociedade invadiu e conquistou 0 dominio publico transformando-o em
fungéo daquilo que, previamente, era necessidade e preocupacéo privada e, com
isso, destruiu a fronteira que separava o publico e o privado. Arendt alega também
que com a expansao do dominio social a triplice diviséo das atividades humanas
tornou-se indeterminada ao ponto perder o significado. Em sua visao, a medida que
o0 dominio social estabeleceu seu monopolio, a distingao entre labor, trabalho e agéo
se perdeu, uma vez que todos os esforcos sdo agora despendidos para a reproducéo
de nossa condi¢do material de existéncia. Obcecados com a vida, a produtividade e
0 consumo, nos tornamos uma sociedade de trabalhadores e detentores de emprego
que n&o apreciam mais 0s valores associados ao trabalho nem a agao.

Com essa breve apresentacao fica claro quanto o conceito arendtiano de
social desempenha uma fungéo crucial em sua avaliagdo da modernidade. No
entanto, eu diria que isso veta muitas e importantes questdes em uma série de
julgamentos questionaveis. Em primeiro lugar, a caracteriza¢éo arendtiana do social
é excessivamente restritiva. Ela alega que o social € o dominio do labor, do biolégico
e da necessidade material, da reprodugéo de nossa condigao de existéncia. Ela
alega também que a ascens@o do social coincide com a expansdo da economia
desde o fim do século XVIII. Contudo, tendo identificado o social com o crescimento
da economia ha dois séculos, Arendt ndo pode caracterizar isso em termos de uma
subsisténcia do modelo de simples reproducdo (BENHABIB, 2003, cap. 6; BERNSTEIN,
1986, cap. 9; HANSEN, 1993, cap. 3; PAREKH, 1981, cap. 8). Em segundo lugar,
a identificagdo arendtiana do social com as atividades doméstica é responsavel por
uma maior deficiéncia em sua analise da economia. De fato, ela € incapaz de
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reconhecer que a economia capitalista moderna constitui uma estrutura de poder com
a distribuicao altamente assimétrica de custos e recompensas. Baseando-se em uma
falsa analogia do doméstico, ela afirma que todas as questdes da economia s&o pré-
politicas e, com isso, ignora a questéo crucial do poder econdmico e da exploragéo
(BERNSTEIN, 1986, cap. 9; HANSEN, 1993, cap. 3; PAREKH, 1981, cap. 8; PITKIN,
1998; PITKIN, 1994, cap. 10, HINCHMAN; HINCHMAN; WOLIN, 1994, cap. 11,
HINCHMAN, HINCHMAN). Finalmente, pela insisténcia em uma estrita separagdo entre
o privado e o publico, e entre o social e o politico, ela foi incapaz de explicar a conexao
umbilical entre essas esferas e a lutas para redesenhar suas fronteiras. Hoje, muitas
das ditas questdes privadas tornaram-se publicas, e a luta por justica e igualdade de
direitos foram estendidas para muitas esferas. Ao isolar a esfera politica das preocupagdes
sociais e mantendo a distingéo estrita entre o publico e o privado, Arendt € incapaz de
se atentar as mais importantes conquistas da modemidade: a extens&o da justica e da
igualdade dos direitos, € o redesenho das fronteiras entre o plblico e o privado (BENHABIB,
2003, cap. 6; BERNSTEIN, 1986, cap. 9; DIETZ, 2002, cap. 5; PITKIN, 1998; PITKIN,
1995, cap. 3, HONIG; ZARETSKY, 1997, cap. 8, CALHOUN; MCGOWAN).

4. Teoria arendtiana da agao

A teoria arendtiana da ag&do e sua retomada da antiga nogéo de praxis
representa uma das mais originais contribuigdes do pensamento politico do século
XX. Pela distingdo entre acéo (praxis) e fabricagao (poiesis), conectando-a a liberdade
e pluralidade e mostrando sua ligagao ao discurso e a memoria, Arendt é capaz de
articular uma concepgdo de politica em que questdes de significado e identidade
podem ser enderegadas de uma nova e original maneira. Além disso, assumindo a
acao como um modo de relagdo humana, Arendt é capaz de desenvolver uma
concepgéo de democracia participativa que contrasta diretamente com a burocratizagéo
e 0 elitismo politicos to caracteristicos da época moderna.

No que se segue, nos focamos s6 alguns dos principais componentes
arendtianos da teoria da agao, a saber a liberdade, a pluralidade e a revelag&o. Por
isS0, NGs examinamos a relagao entre acdo e narrativa, a importancia da memdria e
aquilo que pode ser chamada “comunidades de memoria”. Nés, entdo mostramos a
conexao entre agao, poder e o espago de aparéncia. Finalmente, nds veremos os
remédios para imprevisibilidade e irreversibilidade da a¢éo, nomeadamente, o poder
da promessa e o poder do perdao.
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4.1. Agéo, liberdade e pluralidade

A acéo, a Unica atividade que ocorre diretamente entre os seres humanos
sem o intermédio de coisas ou matéria, corresponde a condigdo humana da
pluralidade... essa pluralidade €, especificamente, a condi¢éo — ndo exatamente a
conditio sine qua non, mas a conditio per quam — de toda vida politica (HC, 7).

Para Arendt, a acdo é uma das categorias fundamentais da condi¢do
humana e constitui a altissima realizagéo da vita activa. Arendt analisa a vita activa
através de trés categorias que correspondem as trés atividades fundamentais de
nosso ser-no-mundo: labor, trabalho e ag¢édo. Labor é a atividade ligada a condi¢éo
da vida humana; trabalho, a atividade ligada a condigdo mundana; e a agéo, a
atividade ligada a condigao de pluralidade. Para Arendt, cada atividade € auténoma,
no sentido de ter seus proprios principios distintivos e de ser julgada por diferentes
critérios. O labor é julgado pela habilidade de sustentar a vida humana, de saciar
as necessidades biolégicas de consumo e reprodugéo, e a acdo € julgada pela
habilidade de divulgar a identidade do agente, de afirmas a realidade do mundo e
de atualizar nossa capacidade de ser livre.

Embora Arendt considere as trés atividades do labor, trabalho e agao
igualmente necessarias para a plenitude da vida humana, no sentido de que cada
uma contribui de modo distinto para a realizagdo de nossas capacidades humanas,
fica claro em seus escritos que ela toma a agdo como diferenca especifica do ser
humano, aquilo que o distingue de todos os animais viventes (aqueles que séo
semelhantes a nés por terem que trabalhar para se sustentar e reproduzir) e da
vida dos deuses (aqueles com os quais compartilhamos, de forma intermitente, a
atividade da contemplagao). Com respeito as categorias do labor e do trabalho,
embora significativas em si mesmas, devem ser vistas como um contraponto a
categoria da a¢&o, ajudando a diferenciar e destacar o lugar da agéo dentro da
ordem da vita activa.

S&o os dois recursos centrais da agéo, a liberdade e a pluralidade. Por
liberdade, Arendt ndo pensa a habilidade de escolha entre um conjunto de alternativas
possiveis (a liberdade de escolha tdo cara a tradigao liberal) nem a faculdade do
liberum arbitrium que, de acordo com a doutrina cristd, foi-nos dada por Deus. Em
vez disso, Arendt pensa a liberdade como capacidade de iniciar, de comegar algo
novo, de fazer algo inesperado, capacidade com a qual todos os seres humanos
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séo dotados em virtude do nascimento. Agéo, como a realizagéo da liberdade esta
enraizada, portanto, na natalidade, no fato de que cada nascimento representa um
novo comego e a introdugé@o de uma novidade no mundo.

Certamente, Arendt reconhece que todas as atividades séo, de algum
modo, relacionadas ao fenémeno da natalidade, uma vez que ambos, labor e
trabalho sdo necessarios para criar e preservar um mundo em que novos seres
humanos estéo constantemente nascendo. Contudo, das trés atividades, a agao é
a Unica mais estritamente conectada com a natalidade, porque pelas agdes individuais
reencenam o milagre do recomeco inerente a cada nascimento. Para Arendt, o
comego de cada um de nés representado pela virtude do ser nascido é atualizado
continuamente em nossos atos, isto é, continuamente nds comegamos algo novo.
Ela assim afirma: “o novo comego inerente a cada nascimento pode se fazer sentir
no mundo apenas porque o recém-nascido possui a capacidade de comegar algo
novo, isto &, de agir” (HC, 9).

Arendt também enfatiza o fato de que a ag&o, enquanto enraizada na
natalidade, é a atualizagéo da liberdade, o que traz em si a capacidade de realizar
o milagre, isto €, de introduzir algo que € totalmente inesperado. Ela afirma (HC,
177-8): “é da natureza do comego que algo novo seja iniciado e que nao seja
comparavel a nada que tenha ja acontecido antes. Esse caréater surpreendente do
comegado ¢ inerente a todo comego... O fato do humano ser capaz de agao significa
que o inesperado pode ser esperado dele, aquilo que ele é capaz de realizar e que
é infinitamente improvavel. E esse novo é possivel apenas porque cada ser humano
é Unico, com isso, em cada nascimento algo estritamente novo comega no mundo”.

O nascimento de cada individuo é assim a promessa de um novo comego:
agir significa a capacidade de se revelar e de realizar o imprevisto; e € inteiramente
de acordo com essa concepgao que a maioria dos exemplos concretos de agéo da
época moderna que Arendt discute séo casos de revolugéo e levantes populares.
Ela alega que essas “revolugbes séo os Unicos acontecimentos politicos que nos
confrontam direta e inevitavelmente como problema do comego” (OR, 21), desde
que elas representam a tentativa de fundar um novo espacgo politico, um espago
onde a liberdade possa aparecer como uma realidade mundial. O exemplo favorito
de Arendt é a Revolugdo Americana, porque nela o ato de fundagéo tomou a forma
de uma constituicéo da liberdade. Seus outros exemplos sdo 0s grupos revolucionarios
da Revolugao Francesas, a Comuna de Paris de 1871, a criagdo dos Soviéticos
durante a Revolugao russa, a Resisténcia Francesa a Hitler na Segunda Guerra
Mundial, a Revolta Hingara de 1956. Em todos esses casos, homens e mulheres
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individualmente tiveram a coragem de interromper suas atividades rotineiras para
darem um passo além de suas vidas privadas em vistas de criar um espago publico
onde a liberdade pudesse aparecer, e agir de forma que a meméria de seus feitos
se transforme em uma fonte de inspira¢do para o futuro. Ao fazer isso, de acordo
com Arendt, eles redescobriram o verdadeiro conhecimento dos antigos gregos
sobre a agdo como o bem supremo da vida humana, que confere significado as
vidas individuais.

No livro Da Revolugéo, Arendt devota muita ateng@o a redescoberta dessa
verdade por aqueles que participaram na Revolugdo Americana. Para ela, os Pais
Fundadores, embora possam ter fingido em raz&o da vida privada e se engajado
sO por senso de dever, deixam claro em suas cartas e cole¢bes que haviam
descoberto prazeres inesperados na agao e o gosto pela liberdade publica e pela
distin¢do alcangada entre seus pares.

A pluralidade, para a qual nos voltamos agora, é outro aspecto central da
acdo. Pois se agir significa tomar a iniciativa, para introduzir 0 novum e o inesperado
no mundo, também significa que néo é algo passivel de ser realizado isoladamente,
isto &, independentemente da presenca de uma pluralidade dos atores que, de suas
diferentes perspectivas, podem julgar a qualidade do que esta sendo realizado. Nesse
sentido, a agao requer a pluralidade do mesmo modo que a realizagéo artistica
necessita de uma plateia; sem a presenca e o reconhecimento dos outros, a agéo
deixaria de ser uma atividade significativa. A a¢do, na medida em que requer a
divulgacao publica, torna-se conhecida por palavras e feitos, e pressupde o consentimento
dos outros, podendo existir somente em um contexto definido pela pluralidade.

Arendt estabelece a conexao entre agéo e pluralidade com base em um
argumento antropolégico. Em sua correta vis&o, a vida é a condigéo que corresponde
a atividade do labor e a mundaneidade, a condigao que corresponde a atividade
do trabalho, enquanto a pluralidade é a condigdo que corresponde a acdo. Ela
define a pluralidade como “o fato que os seres humanos, ndo apenas o homem,
vivem na terra e habitam o mundo”, e diz que € a condi¢do humana da agao “porque
nés somos todos iguais, isto &, humanos, de tal modo que ninguém é o mesmo que
qualquer outra pessoa que viveu ou vivera” (HC, 7-8). A pluralidade se refere tanto
a igualdade quanto a distingdo, pelo fato de todos seres humanos pertencerem a
mesma espécie e serem suficientemente parecidos a ponto de se entenderem, mas
essas duas caracteristicas ndo sao intercambiaveis, ja que cada individuo é dotado
de uma biografia € uma perspectiva de mundo Unicas.
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E em virtude da pluralidade que cada de nés é capaz de agir e relacionar
com os outros de modo Unico e distinto e, ao fazé-lo, contribuir para uma rede de
acdo e relacionamentos que sdo infinitamente complexos e impredicaveis. Essa
rede de a¢des é que forma o dominio dos assuntos humanos, esse espaco onde
os individuos se relacionam diretamente sem o intermédio de coisas ou matérias,
ou seja, através da linguagem. Deixe-nos examinar brevemente a conexao entre
acao e linguagem.

N'A condicdo humana, Arendt enfatiza reiteradamente que a agdo é
primeiramente de carater simbdlico e que a rede de relacionamentos humanos é
sustentada pela interacéo comunicativa (HC, 178-9, 184-6, 199-200). Desta maneira
podemos expressa-lo — a agdo envolve o discurso — por meio da linguagem, nés
somos capazes de articular o significado de nossas agdes e coordenar as agdes
de uma pluralidade de agentes. Diferentemente — o discurso envolve a agéo — ndo
apenas no sentido que o préprio discurso € uma forma de agao ou que muitos atos
séo realizados na forma do discurso, mas no sentido de que a agéo é, frequentemente,
0 meio pelo qual nés avaliamos a sinceridade do falante. Assim, tal como uma agéo
sem o discurso corre o risco de ser sem significado e tornar-se impossivel de ser
coordenada com a ag&o de outros, assim também, o discurso sem a agao careceria
de um meio pelo qual possamos aferir a veracidade do falante. Como veremos,
essa conexao entre a agdo e o discurso é central para Arendt na caracterizagdo do
poder, naquele potencial que surge entre as pessoas quando agem coordenadamente
(“in concert”), onde as palavras n&o sdo vazias e os atos ndo séo brutais, onde as
palavras ndo séo usadas para velar intengdes, mas para revelar realidades, e 0s
atos ndo sdo usados para violar e destruir, mas para estabelecer relagdes e criar
novas realidades” (HC, 200).

4.2. Agéo e discurso como revelagao

Deixe-nos retomar um exame do poder revelador da agéo e do discurso.
Na abertura da se¢éo do capitulo sobre a agéo n'A condi¢do humana, Arendt discute
uma de suas fungbes centrais, nomeadamente, a revelagéo da identidade do agente.
Na ac&o e no discurso, ela afirma, que os individuos se revelam como individuos
Unicos que séo, revelam ao mundo suas distintas personalidades. Em termos de
distincao, segundo Arendt, eles revelam “quem” séo enquanto distintos de “o que”
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sd0 - este referindo-se as habilidades e talentos individuais, bem como as deficiéncias
e falhas, que sdo caracteristicas compartilhadas por todos os seres humanos. No
labor, a individualidade de cada pessoa é submergida por estar ligada a uma cadeia
de necessidades naturais, que decorrem das restricdes impostas pela sobrevivéncia
biolégica. Quando nos engajamos no labor, nds apenas mostramos nossa mesmidade
(sameness), o fato de que todos nds pertencemos a espécie humana e devemos
atender as necessidades dos nossos corpos. Nessa esfera, de fato, ndés nos
“comportamos”, “desempenhamos papeis” e “cumprimos fungdes”, desde que
obedegamos aos mesmos imperativos. No trabalho, ha mais espago para a
individualidade; nele, cada trabalho de arte ou producéo traz a marca de seu produtor.
Entretanto, o produto final revela pouco acerca do produtor, apenas o fato de que
ele ou ela foi capaz de produzi-lo. Portanto, & apenas na agéo e no discurso, na
interagdo com outras pessoas através do discurso e da acdo, que os individuos
revelam quem eles sdo pessoalmente e podem afirmar suas identidades Unicas.
Nesse sentido, agdo e discurso séo intimamente relacionados, porque ambos contém
a resposta a questao feita a cada recém-chegado: “quem é vocé?” Essa revelagdo
do “gquem” torna-se possivel por atos e palavras, mas dos dois, o discurso é o que
tem mais afinidade com a revelagdo. Sem a confirmagao do discurso, a acao perderia
sua qualidade reveladora e ndo mais poderia ser identificada com um agente. Com
isso, faltariam as condi¢des de atribuicio de agéncia.

4.3. Agao, narrativa e memoria

Vimos, com isso, como através da ac&o e do discurso individual é possivel
a revelagdo de identidades, para revelar sua unicidade especifica — eles quem —
enquanto distintos de suas habilidades e talentos pessoais — deles o que. Contudo,
enquanto se engaja no discurso e agao, os individuos néo tém certeza de que tipo
de eu revelardo. Sé retrospectivamente, isto €, apenas através das histérias que
surgirdo a partir de seus atos e realizagdes, é que sua identidade se torna
completamente manifesta. A fungéo do historiador €, portanto, crucial, ndo apenas
por preservar os atos e discursos dos atores, mas também para a completa revelagéo
de sua identidade de ator. Arendt afirma que a narrativa de um historiador “diz-nos
muito mais acerca dos sujeitos, o ‘herdi’ no centro de cada histéria, do que qualquer
produto das m@os humanas pode nos comunicar sobre o mestre que o produziu” (HC,
184). Sem um Platdo nos dizer quem era Socrates, 0 que eram suas conversas
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com os outros cidaddos atenienses, sem um Tucidides para anotar os discursos
funebres de Péricles e remodela-lo em seu poderoso e dramatico estilo, nos néo
teriamos conhecido o que fez de Sécrates e Péricles personagens t&o notaveis,
nem a razdo de sua singularidade teria sido completamente manifesta. Realmente,
esta € uma das mais importantes alegagdes de Arendt acerca do significado da
prépria acdo dependente da articulagéo retrospectiva dada por ela acerca dos
historiadores e narradores.

A narrativa, ou a teia de uma narrativa através da agéo e pronunciamento
dos individuos, & parte constitutiva de seu significado, porque permite a articulagéo
retrospectiva de seu significado e relevancia, tanto para atores quanto espectadores.
Sendo absorvidos imediatamente por seus objetivos e preocupagdes, mesmo ndo
estando cientes de todas as implicagbes de suas agdes, os atores, geralmente, ndo
estdo na posigdo de avaliar o verdadeiro significado de suas agdes ou de serem
plenamente cientes de suas motivagdes e intengbes. Apenas depois da agdo perfazer
um determinado curso e seus desdobramentos ligar-se a outras agdes é que seu
significado pode ser plenamente manifesto e incorporado em uma narrativa, quer
por poetas ou historiadores. O fato dessa narrativa ser temporalmente deferida, a
certa distancia dos eventos descritos, é uma das razdes porqué pode fornecer mais
intuigdes sobre os motivos e objetivos dos atores.

As narrativas podem, portanto, fornecer uma medida de veracidade e um
alto grau de significado as agdes dos individuos. Mas elas também preservam a
memoria dos feitos através do tempo e, assim fazendo, elas permitem que os feitos
se tornem fontes de inspiragdo para o futuro, ou seja, modelos a ser imitados €, se
possivel, superados. Uma das principais desvantagens da agéo, segundo Arendt,
é ser extremamente frageis, estando sujeito a erosao do tempo e ao esquecimento;
ao contrario dos produtos da atividade do trabalho, que adquire uma medida de
permanéncia em virtude de sua pura facticidade, enquanto feitos e discursos ndo
sobrevivem a sua atuagdo se ndo forem rememorados. A memoéria sozinha, a
recontagem dos fatos como histdrias, pode salvar do esquecimento e da futilidade
as vidas e os fatos dos atores. E é precisamente por essa razdo, aponta Arendt,
que os Gregos valorizam tanto a poesia e a historia, porque eles resgatam os feitos
gloriosos (além do menos gloriosos também) do passado para o beneficio das
futuras geragdes (HC, 195s; BPF, 63-75). Essa era a fungéo politica do poeta e do
historiador para preservar a memaria das ag¢des do passado e para servir de uma
fonte de instrugdo para o futuro. Homero era conhecido como o “educador da Grécia’,
desde que imortalizou para a posteridade todos os eventos da guerra de Tréia;
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Tucidides, em sua Historia da guerra do Peloponeso, contou uma historia da ambigao
e da loucura humana, da coragem e ganancia desenfreada, da luta implacével e
da inevitavel derrota. Em seu trabalho, o passado tornou-se um repositério de
instrugéo, de agdes a ser imitadas bem como de feitos a serem evitados. Através
de suas narrativas, a fragilidade e perecibilidade da agdo humana eram superadas
e feitas para durar mais que a vida de seus executores e o tempo limitado da vida
de seus contemporaneos.

Contudo, para ser preservadas, tais narrativas necessitam, por sua vez, de
uma audiéncia, ou seja, a comunidade dos ouvintes que passaram a ser o0s fransmissores
dos feitos que foram imortalizados. Como Sheldon Wolin diz apropriadamente, “a
audiéncia é a metafora da comunidade politica, cuja natureza é ser uma comunidade
de meméria” (Wolin 1977, 97). Em outras palavras, atras do ator esté o contador de
historias, mas atras do historiador esta a comunidade de memoria.

Essa era uma das primeiras fungdes da polis para ser precisamente uma
tal comunidade, para preservar as palavras e os feitos desses cidaddos do
esquecimento e das devastagdes do tempo e, desse modo, para deixar um testamento
para as futuras geragdes. A polis grega, além de tornar possivel o compartilhamento
de discursos e feitos e multiplicar as ocasides para ganhar fama imortal, foi feita
para sanar a fragilidade dos assuntos humanos. Ela fez isso estabelecendo uma
estrutura em que a agéo e o discurso poderia ser recordada e transformada em
histdrias, em que todo cidad&do poderia ser uma testemunha e assim um potencial
narrador. O que a polis estabeleceu, entdo, foi um espago onde a meméria organizada
poderia acontecer e, onde, como um resultado, a imortalidade dos atores e a
fragilidade dos atos humanos poderia ser parcialmente superada.

4.4. Acao, poder e o espaco da aparéncia

A metéfora da polis recorre constantemente nos escritos de Arendt. Na
verdade, isso é uma “metafora” porque ao empregar esse termo Arendt ndo esta
simplesmente referindo-se a instituicdo politica da cidade-estado grega, limitada
como ela era ao seu tempo e circunstancia, mas a todas essas instancias na historia
onde o dominio publico da ac&o e do discurso se efetivou em uma comunidade de
cidadaos livres e iguais. “A polis, propriamente falando, néo é a cidade-estado em
sua localizagao fisica; ela é a organizagdo do povo como surge da agdo e do discurso
juntos, e seu verdadeiro espago encontra-se entre as pessoas que vivem juntas
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para esse propdsito, independentemente de onde estejam” (HC, 198). Dai o famoso
lema - “onde quer que vocé va, vocé sera uma polis’ — que expressa a convicgao
entre os colonos gregos de que o tipo de associagéo politica que eles originalmente
criaram poderia ser reproduzido em seu novo estabelecimento, que o espago criado
pela “partilha de palavras e feitos” poderia encontrar sua localizagdo adequada em
qualquer lugar.

Para Arendt, portanto, a polis representa o espaco de aparéncia, aquele
espaco “‘onde eu aparego ao outro como o outro aparece a mim, onde 0s seres
humanos existem nao apenas como outras coisas meramente vivas ou inanimadas,
mas para fazer sua aparicao explicitamente”. Tal espaco publico da aparéncia pode
ser sempre recriado de novo onde quer que individuos se reunam politicamente,
isto é, “onde quer que os seres humanos estejam juntos no modo de discurso e
acao” (HC, 198-9). Contudo, uma vez que é uma criagdo da agao, esse espago de
aparéncia ¢ altamente fragil e existe apenas quando atualizado através da realizagao
de agbes ou da expressao de palavras. Particularmente, como diz Arendt (HC, 195),
esse é “diferente dos espagos que sdo obras de nossas maos, que nao sobrevive
a atualidade do movimento que o trouxe a existéncia, mas desaparece ndo apenas
pela dispersdo dos seres humanos — como no caso de uma grande catastrofe
quando o corpo politico de um povo € destruido — mas com o desaparecimento ou
prisdo das proprias atividades. Onde quer que as pessoas se relnam, isso é
potencialmente em qualquer lugar, mas apenas potencialmente, ndo necessariamente
nem para sempre”.

O espaco da aparéncia pode ser continuamente recriado pela agéo; sua
existéncia se efetiva sempre que os atores se relinem para discutir e deliberar
conjuntamente acerca de matérias publicas concernentes e esse espago desaparece,
no momento em que cessam essas atividades. Esse é sempre um espaco potencial
que se efetiva nas agdes e discursos dos individuos que se reuniram para realizar
um projeto comum juntos. No caso das revolugdes, ele pode surgir repentinamente,
ou desenvolver-se lentamente a partir dos esforgos para mudar um ponto especifico
da legislag&o ou politica. Historicamente, ele (o espago de aparéncia) foi recriado
sempre que 0s espagos de acdo e deliberagdo emergiram quer em reunides
municipais ou conselhos de trabalhadores quer em manifestagoes e protestos por
justica e igualdade de direitos.

Essa capacidade para agir conjuntamente para um propésito publico-
politico é que Arendt denomina poder. O poder precisa ser distinguido de virilidade,
forca e violéncia (CR, 143-55). Diferentemente da virilidade, que ndo é uma
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propriedade de um individuo, mas da pluralidade dos atores que se unem para um
propdsito politico comum. Diferentemente da forga, que ndo € um fenémeno natural,
mas uma criagdo humana, que resulta do engajamento coletivo. E diferentemente
da violéncia, (0 poder) ndo se baseia na coer¢do, mas no consentimento e na
persuasao racional.

Para Arendt, o poder € um fendmeno sui generis, visto que resulta da agao
e surge inteiramente da persuasdo. Ele é produto da ag&o, porque surge das
atividades articuladas de uma pluralidade de agentes, e produto da persuaséo,
porque consiste na habilidade de assegurar o consenso dos envolvidos através da
habilidade da discuss&o e do debate irrestritos. Sua Unica limitagao é a existéncia
de outros povos, mas essa limitagao, segundo a autora (HC, 201), “néo é acidental,
porque o poder humano corresponde a condigéo de pluralidade do comegar com”.
Ela é atualizada em todos os casos em que a agao é empreendida com vistas aos
fins comunicativos (em vez de fins estratégicos ou instrumentais) e onde o discurso
é empregado para revelar nossas intengdes e para articular nossos motivos a outros.

Arendt defende a legitimidade desse poder que é derivada da reunido
inicial das pessoas, ou seja, do pacto original de associagao que estabelece uma
comunidade politica, e é reafirmada sempre que os individuos agem conjuntamente
através do discurso e da persuaséo. Para ela, “o poder ndo precisa de justificativa,
por ser inerente a verdadeira existéncia de comunidades politicas; o que ele precisa
é de legitimidade... O poder surge sempre do povo reunido e da a¢éo conjunta, mas
sua legitimidade deriva da reuni&o inicial e ndo de qualquer a¢do que possa vir a
acontecer” (CR, 151).

Além de demandar o passado, o poder também requer 0s compromissos
racionais vinculantes para sua continua legitimidade que nasce de um processo
livre e coerente (ndo distorcido) de comunicagdo. Por causa disso, o poder é
altamente independente de fatores materiais: ele ndo se funda em bases econdmica,
burocratica ou militar, mas do poder das convicgdes comum que resultam de um
processo de justa e irrestrita deliberagéo.

O poder ¢ ainda algo que néo se pode confiar o tempo todo ou acumular
e guardar para uso futuro. Ao contrario, ele existe apenas como uma poténcia que
se atualiza quando os atores se relinem para um ato politico € uma deliberagéo
publica. Ele esta intimamente ligado ao espago da aparéncia, aquele espago publico
em que surgem as agdes e discursos dos individuos. De fato, para Arendt, “o poder
€ 0 que mantém a esfera publica, o espago potencial de aparéncia entre o agir e 0
discursar humanos na existéncia”. Enquanto espago da aparéncia, o poder é sempre
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“0 poder potencial € ndo uma entidade imutavel, mensuravel e confiavel como forga
ou virilidade... [ele] surge entre os seres humanos que agem juntos e desaparece
quanto eles se dispersam” (HC, 200).

Por isso, 0 poder esta na base de toda comunidade politica e é a expressao
de um potencial que esta sempre disponivel para os atores (agentes). Ele é também
a fonte de legitimidade politica e governamental de institui¢des, o meio pelo qual
sdo transformadas e adaptadas as novas circunstancias e feitas para responder as
opinides e necessidades dos cidad&os. “Ele é o suporte popular que fortalece as
instituicdes de um pais, e esse suporte é apenas a continuagdo do consentimento
de onde se originaram as leis... Todas as instituicdes politicas sdo manifestagdes
e materializagao do poder; elas se petrificam e decaem assim que o poder popular
deixa de sustenta-las” (CR, 140).

A legitimidade das instituigdes politicas depende do poder, isto €, do efetivo
consentimento do povo; e, na medida em que o0s governantes podem ser vistos
como tentativas de preservar o poder para futuras geragcbes mediante sua
institucionalizagéo, elas requerem para sua vitalidade o continuo apoio e o efetivo
envolvimento de todos os cidadaos.

4.5. Agao, imprevisibilidade e irreversibilidade

A discusséo arendtiana da teoria da a¢do enfatizou até 0 momento uma
série de caracteristicas, sendo a principal delas a capacidade da ag&o para revelar
a identidade do agente, a permissdo para que a liberdade aparega e se atualize
como uma realidade mundana, para que crie e sustente um espago publico de
aparéncia e para que torne possivel a geragdo do poder. Nos temos também
enfatizado a importancia da narrativa e da memdria, da articulagao retrospectiva
do significado da ag&o por meio da narrativa e de sua preservagao por meio de
uma comunidade de meméria. Para concluir, examinemos duas outras caracteristicas
da agéo, a saber, a imprevisibilidade e a irreversibilidade, e seus respectivos
remédios, o poder da promessa e a forga do perdao.

A acéo é imprevisivel porque & uma manifestagéo da liberdade, da capacidade
de inovar e de alterar as situagdes engajando-se nelas; mas também e primeiramente,
porque se efetiva dentro da rede de relagdes humanas, dentro de um contexto
definido pela pluralidade, de modo que nenhum ator pode controla-la até o fim.
Cada ator desencadeia processos e entra na inextrincavel rede de agdes e
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acontecimentos em que todos os outros atores também contribuem, com a certeza
de que nenhum resultado pode ser previsto a partir das intengdes particulares de
qualquer ator. A natureza aberta e imprevisivel da agdo é uma consequéncia da
liberdade e da pluralidade humana: agindo nds somos livres para iniciar processos
e produzir novos acontecimentos, mas nenhum ator tem o poder de controlar as
consequéncias de seus atos.

Outra e relacionada razéo da imprevisibilidade agéo € que as consequéncias
séo ilimitadas: todo ato pde em movimento um nimero ilimitado de agéo e reacdes
que literalmente néo tém fim. Segundo a expressao de Arendt (HC, 233): “a razéo
pela qual nds nunca somos capazes de prever assertivamente o resultado e o fim
de nenhuma acgéo é simplesmente porque a agéo ndo tem fim”. Isso ocorre porque
a acao “pode nao acontecer em lugar nenhum, digo, os atos estdo em um meio
onde cada agdo gera uma reagdo em cadeia e onde todo processo é a causa de
um novo processo... 0 menor ato nas circunstancias mais limitadas carrega as
sementes de uma imensiddo, porque um ato e, as vezes, uma palavra sao suficientes
para mudar todas as constelagées” (HC, 190).

Intimamente ligada & imensidao e a imprevisibilidade da agéo esta a
irreversibilidade. Toda agdo desencadeia processos que nédo podem ser desfeitos
ou reavidos de nenhum modo, digo, somos incapazes de desfazer um produto de
nossas maos. Se alguém construir um artefato e nao ficar satisfeito com ele, sempre
podera destruir e recria-lo de novo. Isso € impossivel se referido a agéo, porque a
agao sempre ocorre dentro de uma rede de relacionamentos humanos ja existentes,
onde cada agdo gera uma reagéo, cada ato ¢ fonte de futuras agdes, e nenhuma
delas pode ser interrompida e refeita subsequentemente. As consequéncias de
cada ato sdo ndo apenas imprevisiveis, mas também irreversiveis; 0s processos
iniciados por uma agao néo podem ser controlados nem revertidos.

O remédio que a tradicdo do pensamento ocidental propds para a
imprevisibilidade e irreversibilidade da ac&o consiste na abstinéncia total da agao,
no afastamento da esfera de interagdo com os outros, na esperanga de que a
liberdade e a integridade pudessem ser preservadas. O platonismo, o estoicismo
e o cristianismo elevaram a esfera da contemplagéo acima da esfera da agao,
precisamente porque, na primeira, a pessoa pode ser livre das tramas e frustracdes
da ag&o. Contrariamente, Arendt ndo prop0e virar as costas para a esfera dos
assuntos humanos, mas contar em duas faculdades inerentes a propria agao, a
faculdade de perdoar e a faculdade de prometer. Estas duas faculdades estéo
intimamente ligadas, a primeira mitigando a irreversibilidade da agéo pelo perdéo
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do ator cujas agdes sdo néo intencionais; a segunda, moderando a incerteza dos
resultados ligando os atores a certos cursos de agéo e, com isso, instituindo alguma
baliza & imprevisibilidade do futuro. As duas faculdades s&o, nesse sentido, ligadas a
temporalidade: aos olhos do presente, perdoar é olhar para aquilo que aconteceu antes
e absolver o ator daquilo que foi feito involuntariamente, enquanto prometer € olhar
adiante para estabelecer ilhas de seguranca frente & incerteza e imprevisibilidade futuras.

O perdao possibilita-nos chegar a um acordo com o passado e liberta-nos
até certo ponto do fardo da irreversibilidade. A promessa permite-nos enfrentam o
futuro e criar algumas balizas para a imprevisibilidade. Ou, na formulagéo de Arendt
(HC, 237): “sem ser perdoado, liberto das consequéncias dos nossos atos, nossa
capacidade de ag&o estaria, por assim dizer, condenada a apenas um ato do qual
jamais nos livrariamos; nds seriamos eternamente vitimas das consequéncias”. Por
outro lado, “sem estarmos vinculados ao cumprimento de promessas, nds nao
conseguiriamos manter nossas identidades; nos estariamos condenados a vagar
impotentes e sem dire¢do nas trevas do coragéo solitario de cada um” (HC, 237).
Nesse sentido, as duas faculdades dependem da pluralidade, da presenca e da
acao dos outros, pois ninguém pode perdoar-se a si mesmo nem pode sentir-se
obrigado por uma promessa que fez apenas a si mesmo. Ao mesmo tempo, as duas
faculdades sdo uma expressao da liberdade humana, pois sem a faculdade de
desfazer o que fizemos no passado nem a capacidade de controlar minimamente
0S processos que iniciamos, nds seriamos vitimas “de uma necessidade automatica
com todas as marcas de consequéncias inexoraveis de leis” (HC, 246).

5. Teoria arendtiana de julgamento

Uma das contribuigbes mais duradouras do pensamento politico de Arendt
pode ser encontrada em suas reflexdes sobre o julgamento que ocuparam os Ultimos
anos de sua vida. Junto a teoria da agéo, sua inacabada teoria do julgamento
representa seu principal legado para o pensamento politico do século XX. Agora
nos exploraremos alguns aspectos-chave de sua teoria do julgamento, e examinaremos
seu lugar na arquitetonica da teoria politica de Arendt.
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5.1 Julgamento: dois modelos

A teoria do julgamento de Arendt nunca foi desenvolvida de forma tao
sistematica e extensiva quanto sua teoria da teoria. Ela pretendia concluir seu estudo
da vida do espirito devotando o terceiro volume a faculdade do julgamento, mas
nao o fez por causa de seu falecimento prematuro em 1975. O que ela deixou foi
uma série de reflexdes dispersas nos dois primeiros volumes sobre o Pensar € 0
Querer (LM, vol. | e Il), uma série de leituras sobre a filosofia politica de Kant
proferidas na New School for Social Research no outono de 1970 (LKPP), um ensaio
intitulado “Thinking and Moral Considerations” redigindo no tempo em que ela
compunha A vida do espirito (TMC, 417-46), e dois artigos incluidos em Entre o
passado e o futuro onde o julgamento e a opinido foram tratados em relagdo ao
cultura e ao gosto (A crise na cultura, BPF, 197-226) e com respeito a questédo da
verdade (Verdade e politica, BPF, 227-64). Contudo, esses escritos ndo apresentam
uma teoria unificada do julgamento, mas, antes, dois modelos distintos, um baseado
na perspectiva do ator e outro, na perspectiva do espectador, que estdo um pouco
em desacordo um com o outro. Os escritos de Arendt sobre o tema do julgamento
podem ser vistos, mais ou menos, sob duas fases distintas: a primeira em que o
julgamento é a faculdade dos atores politicos agirem na esfera publica, e a segunda
que € o privilégio de espectadores ndo-participantes, principalmente poetas e
historiadores, que procuram compreender o significado do passado e reconciliar-
nos com o que aconteceu. Nesta formulagéo posterior, Arendt ndo mais se preocupa
com o julgamento enquanto uma caracteristica da vida politica como tal, com a
faculdade que é exercida pelos atores a fim de decidir como agir na esfera publica,
mas com o julgamento enquanto um componente da vida do espirito, a faculdade
através da qual os espectadores privilegiados podem recuperar o significado do
passado e, assim, reconciliar-se com o tempo e com a tragédia, retrospectivamente.

Além de nos apresentar dois modelos de julgamento que estdo em tensdo
entre si, Arendt ndo especifica o estatuto do julgamento com respeito as suas duas
inspiragdes filosoficas, Aristoteles e Kant. As duas concepgdes parecem seguir em
direcdes opostas, a aristotélica em dire¢do a uma preocupacao com o particular, a
kantiana em dire¢do a uma preocupagao com a universalidade e a imparcialidade.

Parece, no entanto, que a teoria do julgamento de Arendt ndo so incorporada
dois modelos, 0 ator — julgando para agir — e 0 espectador — julgando a fim de extrair
o significado do passado — mas que as fontes filosdficas em que se inspira estéo
em conflito um com o outro.
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5.2 Julgamento e a vita contemplativa

A preocupacdo de Arendt em relagdo ao julgamento como faculdade
retrospectiva de avaliagdo permite que o significado seja resgatado do passado em
que se originou em sua busca de alcancar um acordo com as tragédias politicas
do século XX, nazismo e stalinismo. Frente ao horror dos campos de exterminio e
do que hora se chama Gulag, Arendt se esforgou para compreender esse fenémeno
em seus proprios termos, sem deduzi-los de precedentes nem os colocar dentro
de um esquema de necessidade histdrica. Essa necessidade de chegar a um acordo
com os acontecimentos traumaticos do século XX e para compreendé-los sem a
necessidade de explica-los, mas disposta a encara-los em toda a sua dureza e sem
precedentes, € algo a que Arendt volta reiteradamente. Nossa estrutura herdada
para julgamento falha “quando a tentamos aplica-la honestamente as principais
experiéncias politicas do nosso tempo” (UP, 379). Ademais, nosso julgamento
ordinario de bom-senso mostra-se ineficaz desde que “estamos vivendo em um
mundo de cabeca para baixo, um mundo onde ndo encontramos nosso caminho
seguindo as regras que eram aquelas tidas como bom-senso” (UP, 383).

A crise na compreensao €, portanto, contemporanea a crise no julgamento,
a medida como compreendemos esta, para Arendt (UP, 383) “tdo intimamente
relacionada e interligada com o julgamento que se pode descrever ambos como
uma subsung&o de algo particular em uma regra universal’. Uma vez que essas
regras perderam sua validade nds somos incapazes de compreender e de julgar
os particulares, isto é, somos incapazes de inclui-los em categorias aceitaveis do
nosso pensamento moral e politico. Contudo, Arendt nédo acredita que a perda
dessas categorias tenha posto fim em nossa capacidade de julgar; ao contrario,
desde que os seres humanos se distinguem pela sua capacidade de comegar de
novo, eles s&o habeis para modelar novas categorias e formular novos padrées de
julgamento para os acontecimentos que sucederam no passado e para aquele que
talvez emerjam no futuro.

Para Arendt, portanto, a grandeza e o carater sem precedentes do totalitarismo
ndo destruiram, estritamente falando, nossa capacidade de julgar; antes, ele destruiu
nossos padrdes aceitaveis de julgamento e nossas categorias convencionais de
interpretagéo e avaliagdo, sejam elas morais ou politicas. E, nessa situagao, o unico
recurso € apelar a imaginagdo, que nos permite ver as coisas em suas proprias
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perspectivas e julga-las sem o beneficio de uma regra prévia ou universal. Para
Arendt, a imaginagdo possibilita-nos criar a distdncia que é necessaria a um
julgamento imparcial que, ao mesmo tempo, permite a proximidade que torna a
compreenséo possivel. E assim, tornar possivel nossa reconciliagio com a realidade,
nao obstante a realidade tragica do século XX.

A participagdo de Arendt no julgamento de Eichmann no inicio da década
de 60 fé-la mais uma vez ciente da necessidade de chegar a um acordo com a
realidade que inicialmente desafiava a compreensdo humana. Como pode um
individuo comum, cumpridor das leis e, como individuo, completamente humano,
ter cometido tantas atrocidades? O impacto do julgamento forcou também a
formulacdo de outro problema concernente ao julgamento, nomeadamente, se
temos o direito de pressupor “uma faculdade humana independente, desprovida da
lei e da opinido publica, que seja capaz de julgar de novo e com plena espontaneidade
todos os atos e intengdes sempre surge a ocasido” (PRD, 187).

5.3 Julgamento e o sopro do pensamento

Arendt retorna a questéo n'A vida do espirito, um trabalho que abrangeria
as trés faculdades do pensar, querer e julgar. Na introdug&o ao primeiro volume,
ela declara que o impulso imediato de escrever veio a partir do acompanhamento
do julgamento de Eichmann em Jerusalém e, outro motivo, igualmente importante,
foi produzir um relato de nossas atividades mentais que ndo existia em seus trabalhos
anteriores sobre a vita activa. Foi a auséncia de reflexdo de Eichmann, sua “falta
de pensamento” (thoughtlessness), que a chocou, porque era responsavel, em seu
ponto de vista, por sua incapacidade de julgar naquelas circunstancias em que o
julgamento era tao necessario. Ela escreveu (LM, vol. I, 4-5): “foi sua falta de
pensamento que despertou meu interesse. E possivel fazer o mal... ndo s6 em
virtude da falta de ‘motivos basicos'’... mas (pela falta) de qualquer motivo... O
problema do bem e do mal, nossa faculdade de discernimento entre o certo e 0
errado, poderia estar ligado a nossa faculdade de pensar?”

Arendt buscou uma resposta conectando a atividade do pensar a do julgar
de duas maneiras. A primeira, pensar — o dialogo silencioso de si consigo mesmo
— dissolve nossos habitos fixos de pensamento e as regras de conduta aceitas e,
assim, prepara o caminho para a atividade de julgar particulares sem o auxilio de
universais pré-estabelecidos. Ndo que o pensamento forneca o julgamento sob
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novas regras submetendo o particular ao universal. Em vez disso, flexibiliza o
controle do universal sobre o particular, liberando assim o julgamento de categorias
petrificadas de pensamento e de padrdes convencionais de avaliagdo. E em tempo
de crise histdrica que o pensamento deixa de ser um assunto marginal, porque
minando todo critério e valor estabelecido, prepara o individuo para o julgar por si
mesmo em lugar de ser conduzido pelas agdes e opinides da maioria.

A segunda maneira pela qual Arendt conecta a atividade de pensar com
a de julgar é demonstrando esse pensamento, atualizando o didlogo de si consigo
mesmo que se da na consciéncia, produz a consciéncia como um subproduto. Essa
consciéncia, diferente da voz de Deus ou daquilo que os antigos pensadores
chamavam a luz natural, ndo gera prescrigdes positivas; apenas nos diz 0 que néo
fazer, 0 que evitar em nossas agdes e negociagdes com 0s outros, bem como do
que se arrepender. Arendt nota neste contexto que o dito de Sécrates “é melhor
sofrer o mal do que fazé-lo”, e esta sua proposi¢do “seria melhor para mim que
minha lira ou um coro que eu orientasse estivesse desafinado e em sonora
discordancia, e essa multidao de pessoas discordasse de mim, em vez de, sendo
apenas um, eu estivesse em desarmonia comigo mesmo e me contradissesse”, dai
deriva sua validade da ideia de que existe um parceiro silencioso dentro nds a quem
prestamos contas de nossas agdes (TMC, 29-30; 35). O que mais tememos é a
antecipagao da presenca desse parceiro (isto €, nossa consciéncia) que nos espera
ao final do dia.

Arendt também destaca esse pensamento, como a atualizagéo da diferenga
dada na consciéncia, “ndo € uma prerrogativa de poucos, mas algo sempre presente
em todos os corpos; pela mesma razéo, a inabilidade de pensar ndo é uma falha
de muitos que ndo tém capacidade cerebral, mas algo sempre presente como
possibilidade em todos os corpos” (LM, vol. I, 191). No entanto, para aqueles que
se dedicam ao pensamento, a consciéncia emerge como um subproduto inevitavel.
Como efeito colateral do pensamento, a consciéncia tem essa contraparte no
julgamento como um subproduto da atividade libertadora do pensamento. Se a
consciéncia representa a verificacdo interna pela qual nés avaliamos nossas agoes,
o julgamento representa a manifestacdo externa de nossa capacidade de pensar
criicamente. As duas faculdades se relacionam com a questao do certo e do errado,
mas enquanto a consciéncia volta a atengéo para o eu, o julgamento volta a atengéo
para 0 mundo. Nesse sentido, o julgamento produz o que Arendt chama “a manifestagéo
do sopro do pensamento” na esfera da aparéncia.
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5.4 Julgamento e a estética de Kant

A secao anterior explorou a maneira pela qual Arendt tentou ligar a atividade
do pensar a nossa capacidade de julgar. Para ter certeza, essa conex&o do
pensamento e julgamento operaria apenas em emergéncias, nesses momentos
excepcionais em que os individuos, confrontado com o colapso dos padrdes
tradicionais, precisam propor novos € julgar de acordo com esses valores auténomos.
No entanto, hd uma segunda visdo mais elaborada do julgamento que se restringe
aos momentos de crise, mas que se identifica com a capacidade de pensar
representativamente, isto €, a partir do ponto de vista de todos os outros. Arendt
chama essa capacidade de pensar representativamente de “mentalidade alargada”,
adotando os mesmos termos que Kant empregou em sua Terceira Critica para
caracterizar o julgamento estético. E para esse trabalho que nds voltamos nossa
atencéo, ja que Arendt baseou sua teoria do julgamento politico na estética de Kant
e ndo em sua filosofia moral.

A primeira vista essa poderia ser uma escolha intrigante, uma vez que o
proprio Kant baseou sua moral e filosofia politica na razao pratica e néo em nossas
faculdades estéticas. Contudo, Arendt afirmou que a Critica da faculdade do juizo
de Kant continha uma filosofia politica néo escrita, e que a primeira parte dessa —
a Critica do juizo estético — era a base mais frutifera sobre a qual se construiria
uma teoria do julgamento politico, visto que lidava com 0 mundo das aparéncias a
partir do ponto de vista do espectador juiz e partindo da faculdade do gosto, entendida
como uma faculdade de sujeitos concretos e corporificados (BPF, 219-20).

Para Arendt, a capacidade de julgar € uma habilidade especificamente
politica na medida em que permite que os individuos se orientem na esfera publica
e para julgar os fenémenos que se revelam dentro dela de um ponto de vista que
é relativamente destacado e imparcial. Ela credita a Kant o ter desalojado o
preconceito de que os juizos de gosto estéo totalmente fora da esfera politica, uma
vez que concerniriam apenas aos objetos estéticos, supostamente. De fato, ela
acredita que ligando o gosto aquela maneira de pensar que Kant chama de
“mentalidade alargada®, seria um modo de abertura para uma reavaliagédo do
julgamento enquanto uma habilidade politica especifica, a saber, como a habilidade
de pensar no lugar de todos os outros. E s6 na Critica da faculdade do juizo de
Kant que encontramos uma concepgéo de julgamento com a habilidade para lidar
com os particulares em suas particularidades, isto €, sem submeté-los a um pré-
juizo universal, mas buscando ativamente o universal fora do particular. Kant formulou
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essa distingdo como aquela entre juizo determinante e reflexionante. Para ele, o
julgamento em geral é a faculdade de pensar o particular contido no universal. Se
o universal (a regra, o principio ou a lei) esta dado, entéo o julgamento que inclui
o particular sob ele é determinante. Contudo, se apenas o particular é dado e o
universal tem que ser fundado para isso, entdo o julgamento é reflexionante. Para
Kant, juizos determinantes eram cognitivos, enquanto juizos reflexionantes, ndo
eram. Juizo reflexionante é visto como a capacidade de passar do particular ao
universal sem a mediagado de conceitos determinantes anteriormente dados; é
raciocinar sobre os particulares em sua relagdo com o universal, ao invés de
raciocinar sobre 0s universais em sua relagéo com o particular. No caso do julgamento
estético isso significa que se pode compreender e aplicar o predicado universal do
belo apenas por meio da experiéncia de um objeto particular que o exemplifique.
Assim, ao encontrar uma flor, uma paisagem Unica ou uma pintura singular, pode-
se dizer que é um exemplo de beleza, que possui “validade exemplar”.

Para Arendt, essa nog&o de validade exemplar ndo se restringe a objetos
estéticos ou a individuos que exemplificam certas virtudes. Ao contrario, ela quer
estender essa nogdo aos acontecimentos do passado que carregam um significado
para além de sua pura representacao, isto €, 0s acontecimentos que poderiam ser
vistos como exemplares para aqueles que vieram depois deles. E aqui que o
julgamento estético se junta ao julgamento retrospectivo do historiador. As Revolugdes
Americana e Francesa, a Comuna de Paris, os soviéticos russos, os conselhos
revolucionarios alemaes de 1918-9, a revolta Hingara de 1956, todos esses
acontecimentos possuem o carater de validade exemplar que os torna de significado
universal, embora ainda retenha sua propria especificidade e singularidade. Portanto,
participando desses acontecimentos em sua particularidade, o historiador ou juiz
espectador é capaz de destacar sua importancia universal e, assim, preserva-los
como “exemplos” para a posteridade.

Para Arendt, é o espectador que tem o privilégio de julgar imparcialmente
e desinteressadamente e, ao fazé-lo, exercem duas faculdades cruciais, a imaginagéo
e 0 bom-senso. Aimaginagao é a faculdade de representar na mente aquilo que ja
apareceu aos sentidos. Pela imaginagdo pode-se representar esses objetos que
ndo mais estdo presentes e estabelecer a distncia necessaria para um julgamento
imparcial. Uma vez que esse distanciamento aconteceu, um (individuo) esta em
condicdes de refletir sobre essas representacdes a partir de um nimero de diferentes
perspectivas, e assim chegar a um julgamento acerca do valor especifico de um objeto.
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A outra faculdade que o espectador tem para acionar € senso comum ou
sensus communis, visto que, sem eles, ndo compartilharia seus julgamentos nem
superaria suas idiossincrasias individuais. Kant acredita que para nossos julgamentos
terem validade, precisamos transcender nossas condigdes privadas ou subjetivas
em favor de condicdes publicas e intersubjetivas, e podemos fazer isso apelando
a0 nosso senso de comunidade, N0SSoO Sensus communis.

O critério para julgamento &, entdo, a comunicabilidade, e o padréo para
decidir se nossos julgamentos séo de fato comunicaveis é ver se eles poderiam se
encaixar com o sensus communis de outros. Arendt destaca que a énfase na
comunicabilidade dos juizos de gosto e a correlativa nogéo de um alargamento de
mentalidade liga-se facilmente a ideia kantiana de uma humanidade unida vivendo
em paz perpétua. Ela argumenta que “é em virtude dessa de ideia de humanidade,
presente em cada ser humano particular, que tais seres sdo humanos, e eles podem
ser chamados civilizados ou humanos a medida em que essa ideia se torna o
principio ndo apenas de seus julgamentos, mas também de suas agdes. E neste
ponto que o ator e espectador unem-se; a maxima do ator e a maxima, o ‘padrao’,
segundo o qual o espectador julga 0 mundo, tornam-se um s¢” (LKPP, 75).

Em suas reflexdes sobre a Terceira Critica de Kant, Arendt reconhece as
conexdes entre 0 ponto de vista do ator e esse do espectador. Agora, vamos examinar
0 modo em que o julgamento opera a partir do ponto de vista do ator.

5.5 Julgamento e a vita activa

Arendt apresenta um modelo de julgamento nos ensaios A crise na culfura
e Verdade e politica que poderia ser caracterizado muito mais como “politico” do
que foi apresentado até agora. De fato, nesses ensaios, ela trata o julgamento como
uma faculdade que permite os atores politicos decidir quais cursos de agao realizar
na esfera publica, que tipo de objetivos sdo mais apropriados ou merecerem ser
perseguidos, assim como quem elogiar ou culpar por a¢des passadas ou pelas
consequéncias de decisbes passadas. Nesse modelo, o julgamento é visto como
uma habilidade politica especificamente, a saber, como “a habilidade de ver as
coisas ndo apenas de seu proprio ponto de vista, mas da perspectiva de todas
aqueles que por acaso estdo presentes’, e como sendo “uma das habilidades
fundamentais do ser humano como ser politico na medida em que lhe permite
orientar-se na esfera publica, no mundo comum” (BPF, 221). Arendt diz que “os
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Gregos chamavam essa habilidade [para julgar] phronesis, ou insight, e eles a
consideravam a principal virtude ou exceléncia do estadista em rela¢do a sabedoria
do filésofo. A diferenga entre essa visdo do julgamento insight e o pensamento
especulativo reside no fato de que o primeiro tem suas raizes no que costumamos
chamar de senso comum, que transcende o Ultimo constantemente. O senso
comum... revela-nos a natureza do mundo na medida em que é um mundo comum;
devemos a isso o fato de que nossos cinco sentidos estritamente privados e
‘subjetivos’ e seus dados sensoriais podem se ajustar a um mundo n&o subjetivo e
‘objetivo’ que temos em comum e compartilhamos com os outros. Julgar € uma,
senao a mais importante das atividades em que esse compartilhar-o-mundo-com-
os-outros acontece” (BPF, 221).

Além disso, discutindo o carater ndo-coercitivo de julgamento, o fato de
que s6 pode apelar, mas nunca forgar o acordo com os outros, ela afirma que “esse
‘cortejar’ ou persuadir corresponde intimamente ao que os Gregos chamam peithein,
o discurso convincente e persuasivo que eles consideravam a forma tipicamente
politica das pessoas conversarem entre si” (BPF, 222). Ha comentadores que alegam
uma contradicdo no emprego da nogao aristotélica de phronesis ao lado da ideia
kantiana de “mentalidade alargada”, uma vez que elas seguiriam supostamente em
direcdes opostas, o primeiro em dire¢do a uma preocupagdo com o particular, o
segundo em diregdo a universalidade e a imparcialidade. Contudo, essa contradigao
€ mais aparente que real, uma vez que a teoria do juizo estético de Kant é uma
teoria do juizo reflexionante, isto é, daqueles julgamentos em que o universal ndo
é dado, mas deve ser pesquisado fora do particular. A respeito da teoria do juizo
estético a que Arendt apela tem estreitas afinidades com a nogéo aristotélica de
phronesis: ambos estdo preocupados com o julgamento de particulares qua
particulares, ndo com sua subsungao sob regras universais. Se uma distingéo deve
ser feita, ela tem a ver mais com o modo de validade assertiva: em Aristoteles, a
phronesis é o privilégio de alguns individuos experientes (os phronimoi) que, ao
longo do tempo, se mostraram sabio em questdes praticas; o Unico critério de
validade é essa experiéncia e seu histérico de agdes judiciosas. No caso de juizos
de gosto, por um lado, os individuos tém que apelar ao julgamento e as opinides
dos outros e, portanto, a validade de seus julgamentos repousa no consentimento
que eles podem obter de uma comunidade de sujeitos situados de forma diferente.

Para Arendt, a validade do julgamento politico depende de nossa habilidade
de pensar ‘representativamente”, isto &, do ponto de vista de todos os outros, para
que possamos olhar 0 mundo a partir de varias perspectivas diferentes. E essa
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habilidade, por sua vez, sé pode ser adquirida e testada em um forum publico em
que os individuos tenham a oportunidade de trocar opinides sobre assuntos
especificos e ver se eles estdo de acordo com as opinides de outros. A esse respeito,
0 processo de formagao de opinido néo é uma atividade solitéria; antes, requer um
genuino encontro com as diferentes opiniées para que uma questéo particular possa
ser examinada a partir de todos os pontos de vista possiveis até que, como ela
aponta, “seja inundada e tornada transparente pela plena luz da compreenséo
humana” (BPF, 242). Debate, discussao e a capacidade para alargar as perspectivas
sdo realmente cruciais para a formagado de opinides que reivindiquem mais que
validade subjetiva; os individuos podem ter opinides pessoais sobre muitos assuntos,
mas eles podem formar opinides representativas apenas pelo alargamento de seus
padrdes para incorporar os de outros. Como Arendt afirma:

O pensamento politico é representativo. Eu formo
uma opinido considerando uma determinada questéo
de diferentes pontos de vista, fazendo presente ao
meu espirito os pontos de vista daqueles que estdo
ausentes; isto &, eu os represento... Quanto mais
pontos de vista eu tenho presente em meu espirito
quanto estou ponderando acerca de uma dada
questao, e quanto mais eu posso imaginar como me
sentiria e pensaria se eu estivesse em seu lugar,
maior serd minha capacidade de pensamento
representativo e maior sera a validade de minha
conclus&o final, minha opiniao (BPF, 241).

De fato, opiniées nao sao evidentes por si. Em matéria de opinido, mas
nao em matéria de verdade, “nosso pensamento € verdadeiramente discursivo,
correndo, por assim dizer, de um lugar para o outro, de uma parte do mundo a outra,
através de todos os tipos de visdes conflitantes, até que finalmente ascenda dessas
particularidades a alguma generalidade imparcial” (BPF, 242). Nesse sentido, nunca
se esta sozinho ao formar uma opinido; como Arendt destaca (BPF, 242): “mesmo
se eu evitar toda companhia ou estiver completamente isolado ao formar uma
opini@o, eu nao estou simplesmente junto comigo mesmo na soliddo do pensamento
filosdfico; eu permaneco nesse mundo de interdependéncia universal, onde eu
posso me fazer o representante de todos os outros”.
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5.6. Julgamento e validade

O caréater representativo do julgamento e da opinido tem importantes
implicagbes para a questdo da validade. Arendt sempre enfatizou que a formagéo
de opiniao valida requer um espago publico em que os individuos podem testar e
purificar suas visdes através de um processo de mutuo debate e esclarecimento.
No entanto, ela opds bastante a ideia de que opinides poderiam ser mensuradas
pelo padréo de verdade, ou que o debate poderia ser conduzido de acordo com
padrdes cientificos estritos de validade. Em sua viséo, a verdade pertence a esfera
do conhecimento, a esfera do logico, matematico e da ciéncia estrita, e carrega
sempre um fator de coergdo, uma vez que impede o debate e deve ser aceita por
todos os individuos em posse de suas faculdades racionais. Contra a pluralidade
de opinides, a verdade tem um carater despdtico: ele compele ao assentimento
universal, deixa a mente com pouca liberdade de movimento, elimina a diversidade
de visdes e reduz a riqueza do discurso humano. Nesse sentido, a verdade € anti-
politica, pois eliminando o debate e a diversidade, elimina os verdadeiros principios
da vida politica. Como Arendt escreve (BPF, 241): “o problema € que a verdade
factual, como todas as outras verdades, peremptoriamente afirma ser reconhecido
e impede o debate, e o debate constitui 0 mais essencial da vida politica. Os modos
de pensamento e discurso que lidam com a verdade, se vistos da perspectiva
politica, sdo necessariamente dominadores; eles ndo levam em consideragéo as
opinides de outras pessoas, e leva-la em consideragéo €, justamente, a marca
registrada de todo pensamento politico”.

A defesa da opinido, por Arendt, é motivada n@o exatamente por sua crenga
de que a verdade néo deixa espago para 0 debate e a dissidéncia, ou pelo
reconhecimento da diferenga, mas também por sua convicgdo de que nossas
faculdades de raciocinio podem florescer apenas no espaco dialégico. Ela cita a
observagéo de Kant: “o poder externo que priva o ser humano da liberdade de
comunicar seus pensamentos publicamente priva-o, a0 mesmo tempo, de sua
liberdade de pensar’, e sublinha o fato de que, para Kant, a unica garantia da
coeréncia do nosso pensamento & que “nds pensamos, por assim dizer, em
comunidade com outros a quem comunicamos nossos pensamentos como eles
comunicam os seus a nés” (BPF, 234-5). Ela também cita a declaragéo de Madison:
“a razdo do humano, enquanto proprio ser humano, é timido e cauteloso quando
deixado sozinho, e adquire firmeza e confianga & medida que esta associado a um
numero maior de individuos” (BPF, 234).
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O apelo a Kant e Madison destina-se a reivindicar o poder e a dignidade
da opinido contra aqueles pensadores, de Platdo a Hobbes, que viu isso como mera
ilusdo, como uma confusa ou inadequada compreenséao da verdade. Para Arendt,
a opinido ndo é uma forma defectiva de conhecimento que deve ser ultrapassada
ou menosprezada assim que estiver em posse da verdade. Antes, ela é uma forma
distinta de conhecimento que surge da deliberagao coletiva dos cidadaos, e que
requer 0 uso da imaginagao e a capacidade de pensar “representativamente”. Pela
deliberagdo em comum e o engajamento no “pensar representativo”, os cidadéos
sdo, de fato, capazes de formar opinides que tenham pretensdo de validade
intersubjetiva. E importante enfatizar que Arendt ndo quer destacar a tentativa dos
filosofos de encontrar padrdes universais e absolutos de conhecimento e cognigao,
mas controlar seu desejo de impor esses padrdes a esfera dos assuntos humanos,
uma vez eliminariam sua pluralidade e relatividade essenciais. A imposigao de um
padrdo Unico ou absoluto ao dominio da préaxis acabaria com a necessidade de
persuadir os outros dos méritos relativos de uma opinido, para obter seu consentimento
para uma proposta especifica ou para obter seu acordo com relagdo a uma politica
particular. Na verdade, para Arendt, a imposi¢ao de tal padréo significaria que 0s
individuos nao teriam mais a obrigagao de exercer seu julgamento, desenvolver
sua imaginagao ou cultivar uma “mentalidade alargada”, uma vez que nao teriam
mais a necessidade de deliberar em comum. A demonstragéo estrita, em lugar da
argumentagao persuasiva, se tornaria a Unica forma legitima de discurso.

Agora, devemos ter o cuidado de nédo imputar a Arendt a visdo de que a
verdade ndo tem um papel legitimo no jogo politico ou na esfera dos assuntos
humanos. Ela realmente afirma que “todas as verdades — ndo apenas os varios
tipos de verdade, mas também a verdade factual — sdo opostas a opinido em seu
modo de validade assertiva” (BPF, 239), desde que todas elas carregam um tipo
de compulsdo. Contudo, ela esta preocupada apenas com as consequéncias
negativas da verdade racional quando aplicadas a esfera da politica e da deliberagdo
coletiva, enquanto o que ela defende é a importancia da verdade factual para
preservagdo de um relato preciso do passado e da verdadeira existéncia de
comunidades politicas. A verdade factual, ela escreve (BPF, 238), “¢ sempre
relacionada a outros povos: diz respeito a acontecimentos e circunstancias em que
muitos estédo envolvidos; € estabelecida por testemunhos e depende de depoimentos...
E politica por natureza”. Segue-se disso: “fatos e opinides, embora devam ser
mantidos separados, n&o s@o antagdnicos entre si; eles pertencem a mesma esfera.
Fatos informam opinides, e opinides, inspiradas por diferentes interesses e paixdes,
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podem diferir amplamente e ainda assim serem legitimos, desde que respeitem a
verdade factual. A liberdade de opinido é uma farsa, exceto se as informagdes
factuais estiverem garantidas e os proprios fatos ndo forem contestados. Em outras
palavras, a verdade factual informa o pensamento politico assim como a verdade
racional informa a especulagéo filosofica”.

O relacionamento entre fatos e opiniées & um vinculo mituo, portanto: se
opinides néo forem baseadas em informagdes corretas e o livre acesso a todos 0s
fatos relevantes, dificilmente poderiam reivindicar qualquer validade. E se eles eram
baseados em fantasia, autoengano ou falsidade deliberada, entdo nenhuma
possibilidade de argumentagéo e debate genuinos poderia ser sustentada. Ambos,
a verdade factual e o habito geral de dizer a verdade s&o, portanto, basicos para a
formagao de opinides solidas e para o florescimento do debate politico. Além disso,
se o registro do passado fosse destruido pela mentira organizada, ou destruido por
uma tentativa de reescrever a historia, a vida politica seria destituida de um dos
seus elementos essenciais e estabilizadores. Em suma, ambos, a verdade factual
e a pratica de dizer a verdade sdo essenciais a vida politica. Para Arendt, o
antagonismo est& entre a verdade racional e a opinido bem-fundamentada, uma
vez que primeira ndo permite o debate, e a segunda, prospera gragas ao debate.
A defesa arendtiana da opini@o deve ser compreendida, portanto, como uma defesa
da deliberagdo politica e do papel que a persuaséao e a dissuasdo desempenham
em todas as matérias que afetam a comunidade politica. Contra Platao e Hobbes,
que degradaram o papel da opinido em matéria politica, Arendt reafirma o valor e
a importancia do discurso politico, da deliberagéo e persuaséo e, portanto, de uma
politica que reconhece a diferenga e a pluralidade de opinides.

6. A concepcao arendtiana de cidadania

Nesta Ultima se¢&o, reconstruiremos a concepgao de cidadania de Arendt
em torno de dois temas: (1) a esfera publica, e (2) a agéncia politica e a identidade
coletiva, para destacar a contribuicdo de Arendt na concepgdo de uma teoria da
cidadania democrética.
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6.1 Cidadania e a esfera publica

Para Arendt, a esfera publica compreende duas distintas, porém inter-
relacionadas dimensdes. A primeira € 0 espago de aparéncia, um espaco de liberdade
e igualdade politica que surge sempre que os cidadaos agem em conjunto por meio
do discurso e da persuasao. A segunda é o mundo comum, um mundo compartilhado
e publico de artefatos humanos, instituigdes e ambientes que nos separam da
natureza e que prové um contexto relativamente permanente e duravel para nossas
atividades. As duas dimensdes sdo essenciais ao exercicio da cidadania, a primeira
fornece o espago onde se pode florescer, a segunda fornece o pano de fundo estavel
a partir do qual os espacos publicos da agéo e da deliberagéo podem surgir. Para
Arendt, a reativacéo da cidadania no mundo moderno depende tanto da redescoberta
de um mundo comum e compartilhado quanto da criacéo de diversos espagos de
aparéncia em que os individuos possam revelar suas identidades e estabelecer
relagdes de reciprocidade e solidariedade.

Existem trés caracteristicas da esfera publica e da esfera politica em geral
que s&o centrais para a concepgao de cidadania de Arendt. Estas s&o, em primeiro
lugar, a qualidade artificial ou construida; segundo, a qualidade espacial; e, terceiro,
a distin¢éo entre os interesses publico e privado.

Com relagdo a primeira caracteristica, Arendt sempre enfatiza a artificialidade
da vida publica e das atividades politicas em geral, o fato de que elas s&o construidas
pelo ser humano e néo coisas dadas ou naturais. Ela considerou essa artificialidade
como algo a ser celebrado e ndo, deplorado. Para ela, a politica ndo era o resultado
de algumas predisposigdes naturais ou a realiza¢ao de tragos inerentes da natureza
humana. Em vez disso, foi uma conquista cultural de primeira ordem, permitindo
que os individuos transcendessem as necessidades da vida e modelassem um
mundo dentro do qual a agéo politica e o discurso livres pudessem florescer.

A énfase na artificialidade da politica tem varias consequéncias importantes.
Por exemplo, Arendt enfatiza que o principio da igualdade politica néo resulta da
teoria dos direitos naturais nem de qualquer condigdo natural que preceda a
constituigdo do dominio publico. Ao contrario, € um atributo da cidadania que os
individuos adquirem ao entrar na esfera publica e que s6 pode ser assegurado por
instituicdes politicas democraticas.

Outra consequéncia que Arendt enfatiza na artificialidade da vida politica
é evidente na sua rejeigéo aos apelos neorromanticos ao povo (volk) e a identidade
étnica como a base para comunidade politica. Ela sustentou que essa identidade
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étnica, religiosa ou racial era irrelevante para sua identidade como cidada, e que
nunca deve servir de base de adesdo a uma comunidade politica.

A énfase de Arendt na qualidade formal da cidadania tornou sua posigao
bastante diversa dos defensores da participagdo na década de 1960, que viu nisso
uma forma de recapturar o senso de intimidade, cordialidade e autenticidade. Para
Arendt, a participagao politica era importante porque permitia o estabelecimento de
relagdes de civilidade e solidariedade entre cidados. Ela afirmou que os lagos de
intimidade e cordialidade nunca podem se tornar politicos, uma vez que representam
substitutos psicolégicos para a perda do mundo comum. Os Unicos lagos
verdadeiramente politicos sd0 os de amizade civica e solidariedade, pois fazem
demandas politicas e preservam referéncia para 0 mundo. Para Arendt, portanto,
0 perigo de tentar recapturar o sentido intimidade e cordialidade, de autenticidade
e sentimentos comunitarios é que pde a perder os valores publicos de imparcialidade,
amizade civica e solidariedade.

A segunda caracteristica enfatizada por Arendt tem a ver com qualidade
espacial da vida publica, com o fato dessas atividades politicas serem alocadas no
espago publico em que os cidaddos podem se encontrar uns com o0s outros, trocar
suas opinides e debater suas diferengas, e buscar alguma solugao coletiva para
seus problemas. Para Arendt, a politica € uma questao de as pessoas compartilharem
um mundo comum e um espago comum de aparéncias para que as preocupagoes
publicas possam emergir € se articular em diferentes perspectivas. Em sua visao,
nao basta ter um numero de individuos privados votando separada e anonimamente
de acordo com suas proprias opinides. Em vez disso, esses individuos devem ser
capazes de ver e falar uns com os outros em publico, reunir em um espaco politico
publico, de modo que suas diferengas bem como suas semelhangas possam emergir
e se tornar o assunto do debate democratico.

Essa nogao de um espago publico comum nos ajuda a entender como as
opinides politicas podem ser formadas sem serem reduzidas ao privado, as
preferéncias idiossincraticas, por um lado, nem a uma opinido publica unanime, por
outro. A prépria Arendt desconfiava do termo “opinido publica”, uma vez que sugeria
a unanimidade estlpida de uma sociedade de massa. Em sua visao, opinides
representativas poderiam surgir apenas quando os cidadaos realmente se
confrontassem em um espago publico, para que eles pudessem examinar um
problema a partir de varias perspectivas diferentes, modificar suas visdes e alargar
seus padrdes para incorporar as opinides de outros. Ela insiste que as opinides
politicas ndo podem ser formadas no privado; ao contrario, elas séo formadas,
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testadas e alargadas apenas dentro de um contexto publico de argumentagdo e debate.

Outra implicacdo da énfase de Arendt na qualidade espacial da politica
tem a ver com a questdo de como um conjunto de diferentes individuos podem ser
unidos para formar uma comunidade politica. Para Arendt, a unidade que pode ser
alcangada na comunidade politica néo resulta de afinidade religiosa ou étnica, nem
da expressao de algum sistema comum de valores. Em vez disso, a unidade em
questao pode ser atingida compartilhando um espago publico e um conjunto de
instituicdes politicas, e engajando nas praticas e atividades que s&o caracteristicas
desse espaco e dessas instituicoes.

Uma outra implicacdo da concepgéo arendtiana de qualidade espacial da
politica & que, uma vez que a politica € uma atividade publica, ndo se pode fazer
parte dela sem estar presente em um espago publico, de algum modo. Estar engajado
na politica significa participar ativamente em varios foruns publicos onde as decisdes
que afetam a comunidade sao tomadas. Arendt insiste na importancia da participagao
direta na politica baseada na ideia que, ja que a politica é algo que precisa de uma
localizagdo mundana e s6 pode acontecer em um espaco publico, logo, se alguém
nao esta presente nesse espaco, simplesmente ndo esta engajado na politica.

Essa concepgao publica ou centrada no mundo da politica também esta
na base da terceira énfase destacada por Arendt, a distingdo entre interesse publico
e privado. De acordo com Arendt, a atividade politica ndo € um meio para um fim,
mas um fim em si mesmo; ninguém se engaja na ag&o politica para promover o
seu bem-estar, mas para realizar os principios intrinsecos da vida politica, tais como
liberdade, igualdade, justica e solidariedade. Em um ensaio tardio intitulado Direitos
publicos e interesses privados (PRPI), Arendt discute a diferenca entre a vida como
um individuo e a vida como um cidadé&o, entre a vida vivida por conta propria € a
vida vivida em comum com os outros. Ela argumenta que nosso interesse publico
como cidad&os é bastante distinto do nosso interesse privado como individuos. O
interesse publico ndo é a soma dos interesses privados, nem seu Ultimo denominador
comum, nem mesmo o conjunto dos interesses proprios esclarecidos. De fato, tem
pouCo a ver com nossos interesses privados, uma vez que se refere ao mundo que
esta além de si mesmo, que existia antes de nosso nascimento e existira depois
de nossa morte, um mundo que se incorpora em atividades e instituicdes com seus
proprios interesses intrinsecos, que muitas vezes pode estar em conflito com nossos
interesses privados a curto prazo. O interesse publico refere-se, portanto, aos
interesses de um mundo publico que compartilhamos como cidad&os e que s
podemos perseguir e desfrutar indo além de nosso interesse pessoal.
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6.2 Cidadania, agéncia e identidade coletiva

A concepcdo participativa arendtiana de cidadania fornece o melhor ponto
de partida para abordar a questao da constituicao de identidade coletiva e como
essa diz respeito as condigcdes de exercicio efetivo da agéncia politica.

Com relagdo a primeira reivindicagdo, € importante anotar que uma das
questdes cruciais no jogo do discurso politico ¢ a criagdo de uma identidade politica,
um “nés” ao qual podemos apelar ao nos depararmos com o problema de decidir
entre cursos alternativos de agéo. Ja que no discurso politico sempre ha divergéncias
sobre as possiveis formas de agao, a identidade do “n6s” que seré criada por meio
de uma forma especifica de acéo torna-se uma questéo central. Pelo engajamento
ou pelo curso da agao, de fato, nos estamos entrando na reivindicagdo do nome
“nds”, isto é, nods estamos criando uma forma especifica de identidade coletiva. A
acao politica e o discurso s&o, nesse sentido, essenciais para a constituicdo de
identidades coletivas.

Esse processo de construcdo de identidade, no entanto, nunca é dado de
uma vez nem como um todo e nem € desprovido de problemas. Ao contrario, € um
processo constante de renegociacao e luta, um processo em que atores articulam
e defendem concepgdes concorrentes de identidade cultural e politica. A concepgao
participativa arendtiana de cidadania é particularmente relevante nesse contexto,
uma vez que articula as condigdes para o estabelecimento de identidades coletivas.
Uma vez que a cidadania é vista como o processo de deliberagao ativa sobre
identidades concorrentes, seu valor reside na possibilidade de estabelecer formas
de identidade coletiva que pode ser reconhecida, testada e transformada no modelo
discursivo e democratico.

Com respeito a segunda reivindicagdo, concernente a questdo da agéncia
politica, é importante enfatizar a conexao que Arendt estabelece entre acéo politica,
entendida como o engajamento ativo do cidaddo na esfera publica e o exercicio da
agéncia publica efetiva. Essa conexdo entre agao e agéncia € uma das contribuicbes
centrais de Arendt na concepcao participativa de cidadania. De acordo com Arendt,
0 engajamento ativo da cidadania na determinagéo dos assuntos dessa comunidade
fornece-lhes ndo apenas a experiéncia da liberdade e felicidade publica, mas também
com um senso de agéncia e eficacia politica, o sentido de ser, nas palavras de
Thomas Jefferson, “participantes do governo”. Em sua vis&o, apenas o compartihamento
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do poder que vem do engajamento civico da deliberagdo comum pode prover cada
cidaddo com um senso de agéncia politica efetiva. As restrices de Arendt contra
a representagao politica devem ser compreendidas nessa luz. Ela viu a representagao
como um substituto do envolvimento direto dos cidadaos, e como um meio pelo
qual a distingdo entre governantes e governados poderia se reafirmar. Como uma
alternativa ao sistema de representacdo baseado nos partidos burocraticos e nas
estruturas estatais, Arendt propds um sistema federativo de conselhos por meio do
qual os cidadaos poderiam efetivamente determinar seus proprios assuntos politicos.
Para Arendt, & somente por meio da participagdo politica direta, isto é, pelo
engajamento na agdo comum e na deliberagao coletiva que a cidadania pode ser
reafirmada e a agéncia politica exercida efetivamente.
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Autor: Debra Bergoffen
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Ha pensadores que sdo identificados desde o comego, sem sombra de
davidas, como filésofos (por exemplo, Platdo). Ha outros que tém o seu espago no
campo sempre contestado (como Nietzsche) e ha aqueles que gradualmente
ganharam o seu direito de pertencer ao pantedo filoséfico. Simone de Beauvoir é
uma dessas filésofas tardiamente reconhecidas. Identificando-se como uma autora
ao invés de fildsofa e se autodenominando parteira da ética existencial de Sartre
em vez de uma pensadora em seus proprios méritos, o lugar de Beauvoir na filosofia
precisou ser conquistado contra sua prépria palavra. E este espago, hoje, é
incontestavel. A conferéncia internacional que celebrou seu nascimento, organizada
por Julia Kristeva, € um dos sinais mais evidentes de sua crescente influéncia e
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status. Suas duradouras contribuicbes para o campo da ética, politica, existencialismo,
fenomenologia e teoria feminista, bem como a sua relevancia enquanto ativista e
intelectual publica s&o fatos ja estabelecidos. Diferentemente de seu status como
filésofa, a posicdo de Simone de Beauvoir enquanto uma teérica feminista nunca
esteve em questdo. Controversa desde o inicio, a critica ao patriarcado de O Segundo
Sexo continua a desafiar categorias sociais, politicas e religiosas usadas para
justificar um status inferior das mulheres. Embora os leitores das versdes baseadas
na tradugdo inglesa original dessa obra nunca tiveram dificuldades em entender o
seu significado feminista para a anélise do patriarcado, eles e elas podem ser
perdoados por perderem o seu valor filoséfico ao se basearem numa verséo
arbitrariamente recortada de O Segundo Sexo traduzida de forma questionavel por
um zoblogo incapaz de compreender os seus significados filoséficos e nuances dos
termos em francés de Beauvoir. A tradugdo de 2010 buscou corrigir esse fato. Além
de apresentar o texto completo, esta tradugao € sensivel ao valor filoséfico da escrita
de Beauvoir, 0 que torna possivel aos seus leitores entender os fundamentos
fenomenologicos existenciais de sua analise feminista das forgas que subordinam
as mulheres aos homens e que as designam como o Outro.

1. Reconhecendo Beauvoir

Alguns consideram que a exclusao de Beauvoir do campo da filoséfica é
um assunto de tomar ela por suas proprias palavras. Atribuem uma viséo exclusivamente
sistematica da filosofia que, cega a metodologia filoséfica do romance metafisico,
ignoraram os modos como Beauvoir incorporou 0s argumentos fenomenoldgicos-
existenciais em seus trabalhos literarios. Entre aqueles que nao questionaram o
autorretrato feito por ele, que no aceitam o seu entendimento da relagéo entre
literatura e filosofia, e aqueles ndo compreendem seu estilo Unico em seus ensaios
filosoficos, a fildsofa Beauvoir permaneceu como uma dama de companhia.

Outros apontam que a demorada admissao de Beauvoir nos quadros de
filésofos € uma questdo de sexismo, explicada por duas razdes. A primeira é o fato
de que ela era uma mulher. Seus escritos filoséficos eram lidos como ecos de Sartre
em vez de serem explorados por suas proprias contribuicdes, uma vez que era
“natural” pensar em uma mulher como uma discipula de seu companheiro. A segunda
razdo aponta para o fato de que ela escreveu sobre mulheres. O Segundo Sexo,
reconhecida como uma das cem mais importantes obras do século XX, ndo poderia
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ser considerada filosofia porque lidou com o sexo e género, dificilmente um assunto
filoséfico importante (a0 menos como se dizia ent&o). Este verbete mostra como
as coisas mudaram. Muito tardiamente, o reconhecimento de Beauvoir como filésofa
esta agora garantido.

2. Situando Beauvoir

Simone de Beauvoir nasceu em 9 de janeiro de 1908 e faleceu setenta e
oito anos depois, em 14 de abril de 1986. Na época de sua morte, ela era lembrada
como uma figura crucial na luta pelos direitos das mulheres e como uma escritora
eminente, tendo vencido o Prix Goncourt, o prestigioso prémio francés de literatura,
com o romance Os Mandarins (1954). Ela também era famosa por ser a companheira
de longa data de Jean-Paul Sartre. Ativa na cena intelectual francesa durante toda
a sua vida, foi uma figura central nos debates filoséficos tanto como autora de
ensaios filoséficos, romances, pecas, memédrias, didrios de viagem e artigos
jornalisticos, bem como editora do Les Temps Modernes, contudo, Beauvoir ndo
era considerada uma filésofa por seus préprios méritos na época de sua morte.

Ela certamente apreciaria o fato de que seu atual status filosofico reflete
a mudancga em nosso entendimento do campo da filosofia e da situagao da mulher,
uma vez que isso confirma a ideia dela de liberdade situada — que a nossa capacidade
de agéncia e de criacao de significados, ou que sejamos ou nao identificados como
agentes e criadores de significados, seja limitado, mas nao determinado, pela nossa
situacéo. Ela também teria apreciado o fato de que embora suas obras tenham sido
fundamentais para efetuar essas mudangas, seu efeito duradouro é um tributo as
maneiras como outras pessoas adotaram seus legados filosdficos e feministas,
uma vez que uma de suas contribui¢des cruciais para nossos vocabularios éticos
e politicos € o conceito de apelo (appeal) — que 0 sucesso de nossos projetos
depende de até que ponto eles sdo adotados por outros.

Beauvoir detalhou sua critica fenomenoldgica e existencial do status quo
filosofico nos seus ensaios Literatura e Metafisica de 1946, Que Peut la Littérature?
de 1965, e Mon Expérience d’écrivain de 1966. Essa critica, influenciada por Husserl
e Heidegger, se focou no significado da experiéncia vivida € nos modos em que 0s
significados do mundo séo revelados na linguagem. Heidegger se voltou a linguagem
da poesia para esta revelagéo. Beauvoir, Camus e Sartre a buscaram na linguagem
do romance e do teatro. Recorreram a Husserl para teorizar sua virada para estes
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discursos ao insistir em fundamentar suas andlises teoricas nos particulares concretos
da experiéncia vivida. Em Heidegger, buscaram desafiar a posigao privilegiada dos
discursos abstratos. Para Beauvoir, contudo, a virada para a literatura trazia
implicagdes éticas, politicas € mesmo filoséficas. Permitiu explorar os limites do
apelo (a atividade de convocar outros para assumir seus projetos politicos), retratar
as tentacdes de violéncia, decretar sua ética existencial da liberdade, responsabilidade,
alegria e generosidade, bem como examinar as intimidades e complexidades de
nossas relagées com outros.

O desafio de Beauvoir a tradicéo filoséfica era parte de seu projeto
fenomenoldgico-existencial. Seu desafio ao status quo patriarcal era mais dramético.
Era um evento. N&o num primeiro momento, uma vez que na época de sua publicagao,
O Segundo Sexo era considerado mais uma afronta a decéncia sexual do que uma
acusagao politica do patriarcado ou uma descri¢do fenomenoldgica do que significava
“mulher”. As mulheres que acabariam conhecidas como a segunda onda feminista
entenderam o que os primeiros leitores de Beauvoir ndo perceberam. Nao era a
decéncia sexual que estava sob ataque, mas sim a indecéncia patriarcal que estava
sob julgamento. O Segundo Sexo permanece um livro controverso. N&o é considerado
mais escandaloso do ponto de vista sexual, mas sua analise do patriarcado e os
antidotos propostos para a dominagéo das mulheres ainda séo debatidos. O que
nao é discutido, no entanto, é o fato de que o feminismo como conhecemos hoje
continua em divida com ele.

Conforme O Segundo Sexo tornou-se o catalisador para desafiar as
condigbes das mulheres, o lugar politico e intelectual de Beauvoir também foi
redefinido. Em relagdo ao feminismo, ela foi largamente responsavel por esta
mudanga. Ap6s repetidamente se recusar a se alinhar ao movimento feminista, ela
se declarou feminista em uma entrevista ao Le Nouvel observateur em 1972 e se
juntou a outras feministas marxistas para fundar a revista Questions féministes. No
que se refere ao campo filoséfico foi necessario que outros se esforgassem para
lhe dar um lugar a mesa, pois se ela tardiamente se identificou como feminista, ela
nunca se considerou uma filoésofa. Sua voz filosofica, insistia, era meramente uma
elaboragéo daquela de Sartre. Essa negagao era combinada com o fato de que sua
duradoura e intima relagdo com ele a posicionou ao publico e ao olhar filoséfico
como seu alter ego. Separar Beauvoir de Sartre foi a primeira prioridade daqueles
interessados em estabelecer suas credenciais filoséficas independentes. As vezes,
a questdo se concentra na originalidade de Sartre: eram as ideias de sua obra O
Ser e 0 Nada (1943) roubadas da A Convidada (1943) de Beauvoir? Por vezes
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estavam preocupados com a questdo da influéncia: o que acontecia nas discussdes
e criticas que faziam ao trabalho de um e de outro? Eventualmente estes argumentos
foram derrubados e os estudiosos passaram a dar atengéo exclusiva para a questao
da influéncia de Sartre e da questao mais frutifera da influéncia em um senso mais
amplo. Comecaram a tragar os modos como ela, assim como seus contemporaneos
fenomenoldgicos-existencialistas, assumiram e reconfiguraram a sua tradigdo
filoséfica para refletir sua metodologia compartilhada e introspecgdes Unicas. Nés
agora entendemos que, para apreciarmos plenamente a rica complexidade do
pensamento de Beauvoir, precisamos antes nos atentar para o fato de que sua tese
de pds-graduacao foi sobre Leibniz, que sua leitura de Hegel foi influenciada pelas
interpretacdes de Kojeve, que ela foi introduzida a Husserl e Heidegger por seu
professor Baruzi, que Marx e Descartes eram figuras familiares no seu vocabulario
filoséfico e que Bergson foi uma das primeiras influéncias em seu pensamento.

3. A convidada: liberdade e violéncia

Embora o primeiro ensaio filoséfico de Beauvoir seja Pyrrhus et Cinéas
(1944), muitos de seus intérpretes identificam A Convidada (1943) como sua primeira
incurséo filoséfica. E um claro exemplo do que ela chama de romance metafisico.
Suas cartas para Sartre € 0s seus diarios desse periodo (publicados na década de
1980) mostram que ambos estavam preocupados com a questdo do outro, da ma-
fé e das dindmicas do desejo. Eles também estavam examinando a relagdo e
tensdes entre nosso status existencial singular e as condigdes sociais nas quais
nossa singularidade é vivida. A Convidada é carregada de reflexdes filosoficas —
reflexdes de nossa relagdo com o tempo, de um para o outro € para nés mesmos.
Estas reflexdes nunca séo, contudo, apresentadas em argumentos sistematicos ou
em conclusdes finais. Sdo vividas no concreto, nas vidas ambiguamente triangulares
de Pierre, Xaviére e Frangoise. Comegando com uma citagdo de Hegel, “cada
consciéncia busca a morte do outro”, e terminando com o assassinato de Xaviere
por Frangoise, o qual Beauvoir narra como um ato no qual a Ultima confronta sua
soliddo e anuncia sua liberdade, o romance ndo confirma necessariamente a
reivindicagé@o de Hegel, j& que o ponto do assassinato nao era eliminar o outro per
se, mas para destruir um outro particular, Xaviére, que ameagava deixar Frangoise
sem aquele que ela amava, Pierre. A ambiguidade existencial supera a clareza
hegeliana. As questdes levantadas nesse primeiro romance, como a ambiguidade
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em relagdo as reponsabilidades e os limites da liberdade, a legitimidade da violéncia,
a tensdo entre nossa experiéncia de nés mesmos como simultaneamente solitaria
e entrelagada com outros, as tentagdes da ma-fé e 0 exame da relagdo existencialmente
fiel ao tempo permearéo as reflexdes subsequentes de Beauvair.

4. Pyrrhus et Cinéas: Liberdade Radical e o Outro

Pyrrhus et Cinéas (1944), publicado apenas um ano apds A Convidada, é
o primeiro ensaio filoséfico de Beauvoir. Aborda questdes éticas e politicas
fundamentais como: quais s&o os critérios para a agao ética? Como podemos
distinguir os projetos politicos éticos e antiéticos? Quais sdo os principios das
relagdes éticas? Pode a violéncia ser justificada? Sua obra examina estas questdes
a partir de uma perspectiva fenomenoldgica-existencial. Tomando como ponto de
partida a situagdo do individuo concreto existente, proporciona uma anélise dos
modos como assuntos particulares sao necessariamente integrados no mundo e
inescapavelmente ligados aos outros. Ainda que néo seja feminista num sentido
6bvio, Pyrrhus et Cinéas levanta questdes feministas relevantes como: sob quais
condicdes, se existem, eu posso falar pelo ou em nome de outro?

Abrindo a obra com o relato de Plutarco sobre a conversa entre Pirro e
Cineas na qual a justificativa da ag¢do é questionada, Beauvoir, buscando a
recomendagao do inconsistente passivo nas realidades da natureza humana e
desejo, faz trés perguntas: Qual é a medida de uma pessoa? Quais objetivos alguém
pode dar a si mesmo? Quais esperangas sdo permitidas para nés? Ela entéo divide
0 texto em duas partes. A primeira se move da verdade ontoldgica — que eu sou
uma liberdade finita cujos fins sdo sempre necessariamente novos comegos — para
as seguintes questdes existenciais: Como eu posso desejar ser 0 que sou? Como
posso viver a minha finitude com paix&o? Essas questdes existenciais levam a
outras morais e politicas: Quais agbes expressam a verdade € paixdo de nossa
condicdo? Como posso agir de determinada maneira a criar as condigbes que
sustentam e que ddo apoio para a humanidade dos seres humanos? A primeira
parte conclui com a seguinte observagao: “Um homem sozinho no mundo seria
paralisado pela (...) vaidade de todos os seus objetivos. Mas o homem n&o esta
sozinho no mundo” (PhilW 115, cf. P&C 42). Beauvoir abre sua segunda parte com
uma questéo propriamente ética: Qual € a minha relagéo com o outro? Aqui a analise
¢ dominada pelo problema criado pela sua insisténcia na natureza radical da
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liberdade. Segundo ela, o outro, como livre, é imune ao meu poder. Qualquer coisa
que eu faga — se, como mestre, explore escravos, ou como carrasco, enforco 0s
assassinos — eu n&o posso violar a liberdade subjetiva interior deles. Substituindo
a diferenca interior-exterior pela distingdo cartesiana de mente-corpo, Beauvoir
argumenta que nés nunca podemos tocar diretamente a liberdade dos outros.
Nossas relacdes sdo superficiais, engajadas apenas com a superficie exterior da
existéncia dos outros, ou mediadas através de nossos compromissos comuns por
um objetivo ou valor partilhado. Como livre, sou salvo dos perigos da intimidade e
da ameaca da desumanizacao.

Essa linha do argumento pode ser vista como levando o outro as benignas
conclusdes estoicas da indiferenga mutua, ou para descobrir que tiranos e terroristas
ndo apresentam qualquer ameaga para a liberdade individual. Nao obstante, Beauvoir
nao toma esta direcao. Ao contrario, ela usa a distin¢ao interior-exterior e a nog¢éo
de que eu preciso que outros assumam meus projetos para estes terem futuro, com
0 objetivo de introduzir as ideias do apelo e risco. Ela desenvolve o conceito de
liberdade como transcendéncia (o movimento direto ao futuro aberto e as possibilidades
indeterminadas) para argumentar que nds nao podemos ser determinados pelo
presente. A esséncia da liberdade como transcendéncia alinha liberdade com a
incerteza e o risco. Ser livre é ser radicalmente contingente. Ainda que eu me
encontre em um mundo de valores e significados, estes, foram trazidos ao mundo
por outras pessoas. Eu sou livre para rejeitar, alterar ou endosséa-los, uma vez que
o significado do mundo é determinado pelas escolhas humanas. Qualquer escolha
que eu faga, contudo, ndo poderei ampara-la sem a ajuda de outros. Meus valores
encontrardo um espaco no mundo apenas se outros os abragarem, isto é, apenas
se eu persuadir os outros a tomarem meus valores como 0s seus.

Como radicalmente livre eu preciso do outro. Eu necessito ser capaz de
convencer 0s outros a se unirem a mim em meus projetos. O né do problema ético
esta ai: Como posso, sendo radicalmente livre, ser aquele que esta existencialmente
apartado de todas as outras liberdades humanas, transcender os isolamentos desta
e criar uma comunidade de aliados? Considerando a necessidade de apelar para
a liberdade do outro, em quais condicdes esse apelo é possivel?

Ao responder estas questdes, Beauvoir tira vantagem da distingao interior-
exterior para desenvolver seu conceito de liberdade situada. Embora eu ndo possa
agir por outro nem influenciar diretamente sua liberdade, eu devo, de acordo com
ela, aceitar a responsabilidade do fato de que minhas ages produzem as condigbes
dentro das quais os outros agem. Por mais irrelevante que a minha conduta seja
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para a liberdade interior do outro, ela diz respeito a minha. “Eu sou”, escreve
Beauvoir, “a face” da miséria do outro... eu sou a facticidade de sua situagéo (PhilW
126, cf. P&C 58). Ao perseguir esta diferenga entre o meu poder de afetar a liberdade
do outro e minha responsabilidade por sua situagéo, bem como explorar as condigdes
nas quais 0 meu apelo ao outro podera ou sera ouvido, Beauvoir estabelece que
estas sé@o as duas condigdes para este recurso. Primeiro, eu devo ter condigdes de
chamar o outro e lutar contra aqueles que tentam me silenciar. Segundo, deve haver
outros que possam responder ao meu chamado. A primeira condigao pode ser
puramente politica. A segunda é politica e material. Apenas os iguais, Beauvoir
argumenta, podem ouvir ou responder ao meu chamado. Apenas aqueles que ndo
sdo consumidos pela luta da sobrevivéncia sdo aqueles que existem nas condigdes
materiais da liberdade, saude, lazer e seguranga que podem se tornar meus aliados
no enfrentamento da injustica. A primeira regra da justica, portanto, é trabalhar por
um mundo onde as condigdes politicas e materiais do apelo estejam asseguradas.

A violéncia ndo é descartada. Considerando que Beauvoir apontou que
nds nunca podemos atingir o outro nas profundezas de sua liberdade, ela néo a
chama de um mal. Isso n&o significa, contudo, que ela a endosse. Nem consegue
visualizar um futuro sem conflito. O fato de que nds estamos situados diferentemente
e engajados no trabalho da transcendéncia de posigdes histéricas, econémicas,
sexuada e racialmente distintas garante que alguns de nds sempre seréo um
obstaculo para a liberdade de outro. “N6s somos”, escreve Beauvoir, “condenados
a violéncia” (PhilW 138, cf. P&C 77). N&o sendo errada ou evitavel, a violéncia é “a
marca do fracasso que nada pode compensar” (PhilW 138, cf. P&C 77). Esta é a
tragédia da condi¢do humana.

O argumento de Pyrrhus et Cinéas termina numa nota inquietante. Como
éticos, somos obrigados a trabalhar pelas condigbes da igualdade politica e material.
Ao chamar os outros para contribuirem com nossos projetos e garantir a estes um
futuro, estamos impelidos a forgar os outros de se tornarem nossos aliados. Somos
intimados a apelar a sua liberdade. No entanto, quando a persuasao fracassa, é-
nos permitido o recurso & violéncia. A ambiguidade de nosso ser como sujeitos por
nds mesmos e objetos para 0s outros no mundo € vivida neste dilema de violéncia
e justica. Ao se tornar lucido ao significado da liberdade, aprendemos a vivé-la ao
aceitar sua finitude e contingéncia, seus riscos e fracassos.
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5. Por uma moral da ambiguidade: a ma-fé, o apelo e o artista

E impossivel saber como seria 0 pensamento de Simone de Beauvoir se
ela tivesse sido poupada do frio, da fome e do medo de viver na Paris sob ocupagao
nazista. O que sabemos é que encarando de cara com as forgas da injustica além
de seu controle, as questdes da maldade e do outro tomaram uma nova urgéncia.
Beauvoir fala sobre a guerra como se estivesse criando uma ruptura existencial no
tempo. Ela fala de si mesma como tendo passado por uma conversao. Ndo pode
mais se dar ao luxo de se focar apenas em sua propria felicidade e prazer. A questéo
da maldade se torna uma preocupagéo urgente, da qual ndo se pode recusar a
tomar posicédo: vocé é um colaborador ou ndo. Ao escrever Por uma moral da
ambiguidade, Beauvoir toma a sua posicao. Ela se identifica como uma existencialista
e aponta o existencialismo como a filosofia de nossos (ou de seu) tempo porque é
a (inica que toma a questéo da maldade seriamente. E a Unica filosofia capaz de
contrariar o argumento de Dostoiévski de que sem Deus tudo é permissivel. De que
estamos sozinhos no mundo e que existimos sem garantias, embora sem afirmar
que estas sejam as Unicas verdades da condi¢do humana. De que ja também a
verdade de nossa liberdade e que esta, como detalhado em Por uma moral da
ambiguidade, envolve uma ldgica de reciprocidade e responsabilidade que contesta
os terrores de um mundo governado unicamente pela autoridade do poder.

Por uma moral da ambiguidade, publicada em 1947, reconsidera a ideia
tratada em Pyrrhus et Cinéas sobre a liberdade invulneravel. Deixando de lado a
distingdo entre os campos do interior e exterior da liberdade e invocando um
entendimento Unico da consciéncia como uma atividade intencional, Beauvoir agora
aponta que eu posso ser alienado de minha liberdade. Da mesma maneira como
A Convidada traz a marca do relato de Hegel sobre a luta até a morte que prepara
0 cenario para a dialética mestre-escravo, bem como da forma pela qual Pyrrhus
et Cinéas trabalha através das implicages cartesianas de nossa situagao existencial,
Por uma moral da ambiguidade resgata e repensa os conceitos de canones filoséficos.
Aqui, ela toma as fenomenologias de Husserl e Hegel para fornecer uma analise
da intersubjetividade que aceita a singularidade do individuo existente sem que
esta mesma justifique um solipsismo epistemoldgico, um isolamento existencial ou
um egoismo ético. O Hegel mobilizado aqui é aquele que resolve as desigualdades
da relagdo mestre-escravo através da justica do mutuo reconhecimento. O Husserl
reivindicado € aquele que introduziu Beauvoir para a tese da intencionalidade.
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A obra se inicia com um relato da intencionalidade que designa as atividades
reveladoras, criadoras e desejantes de significados da consciéncia como tanto
insistentes € ambiguas - insistentes porque s&o espontaneas e incontrolaveis;
ambiguas porque impedem qualquer possibilidade de auto unificagéo ou conclusé&o.
Beauvoir descreve a intencionalidade da consciéncia como operante em duas vias.
A primeira é a atividade de desejo de revelar o significado de ser. A segunda é a
atividade de trazer significado ao mundo. No primeiro modo de atividade a consciéncia
expressa sua liberdade para descobrir significado. Na segunda, usa sua liberdade
para se tornar o autor do significado do mundo. Beauvoir identifica cada uma destas
intencionalidades com um humor: no primeiro é com a alegria, no segundo com
sentimentos duais de esperanga e dominio. Se este segundo momento de
intencionalidade se torna a base de projetos de libertagao ou exploragao, depende
fundamentalmente de qual destes sentimentos de esperanga ou dominio prevalece.

Descrevendo a consciéncia como ambigua, Beauvoir identifica nossa
ambiguidade com a ideia do fracasso. Nos nunca podemos preencher nossas
paixdes por significado em qualquer de suas expressdes intencionais; isto €, nunca
podemos ter sucesso em revelar totalmente o significado do mundo ou se tornar
Deus, o autor do significado do mundo. Essas verdades da intencionalidade
determinam os critérios da ética de Beauvoir. Considerando que os sistemas éticos
e absolutos, ao menos na forma como reivindicam em dar respostas finais para
nossos dilemas éticos e justificativas autoritarias para nossas acoes, oferecem
consolagdes perigosas para nosso fracasso em ser a fonte absoluto dos significados
do mundo ou ser, ela os rejeita em favor de projetos éticos que reconhegam nossos
limites e o futuro como abertos. Dessa perspectiva, sua ética da ambiguidade pode
ser caracterizada como uma de esperanga existencial.

Por uma moral da ambiguidade é secular no sentido de rejeitar as ideias
de Deus e humanidade. Suas diferengas aparentes escondem uma esséncia comum:
ambas reivindicam ter identificado justificativas e uma fonte absoluta para nossas
crencgas e agdes. Elas permitem que escapemos a responsabilidade de criar as
condigbes de nossa existéncia e fugir das contradi¢des da ambiguidade. Sejam
chamadas de era do messias ou da sociedade sem classes, estes apelos para um
destino utopico nos encorajam a pensar em termos de fins que justificam os meios.
Nos convidam a sacrificar o presente em nome do futuro. Sdo a matéria das
inquisicdes, imperialismos, gulags e Auschwitz. Privilegiar o futuro sobre o presente
perverte a nossa relagdo com o tempo, com o0s outros € com nés mesmos. Ao insistir
que o futuro ndo esta decidido e que a sua forma sera moldada pelas nossas
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decises no presente, Beauvoir argumenta que apenas com a insisténcia na dignidade
dos seres humanos de hoje sera possivel assegurar a dignidade daqueles do futuro.

Beauvoir também rejeita a acusagéo familiar contra o secularismo que se
tornou famosa pelas palavras do Grande Inquisidor de Dostoiévski: “se Deus esta
morto, tudo é permitido”. Da forma como ela vé, sem Deus para perdoar nossos
pecados, somos total e indesculpavelmente responsaveis por nossas agdes.
Dostoiévski estava errado. O problema da secularidade néo é o da licenga, mas
sim a questdo do “n6s”. Individuos distintos podem ser ligados um aos outros?
Podem forjar leis atrelando todos? Por uma moral da ambiguidade insiste que
podem. E faz isso argumentando que o mal existe na negagao da liberdade (minha
e de outros), que nés somos responsaveis em assegurar a existéncia das condicoes
da liberdade (materiais no sentido de padrdes minimos de vida e politicas no livre
exercicio de expressdo e associagdo) € que eu ndo posso nem afirmar ou viver
minha liberdade sem também afirmar aquela dos outros.

Beauvoir inicialmente constrdi seu argumento da liberdade ética ao notar
um fato fundamental da condi¢do humana. N6s comegamos nossas vidas como
criangas que sdo dependentes de outros e estao inseridas num mundo ja dotado
de significado. Nascemos dentro da condi¢do que ela chama de “mundo sério”.
Este € um ambiente de valores prontos e autoridades estabelecidas, no qual a
obediéncia é exigida. Para as criangas, este mundo ndo € nem alienante e nem
sufocante porque sdo muito jovens para assumir as responsabilidades da liberdade.
Conforme elas criam seus mundos imaginarios, estdo na realidade aprendendo as
licdes de liberdade — de que somos criadores de significados e valores. Livres para
brincar, as criangas desenvolvem suas capacidades criativas e suas habilidades
para dar significado sem que, de outro lado, sejam responsabilizadas pelos mundos
que criam. Considerando estas duas dimensdes das vidas das criangas, sua liberdade
imaginativa e da responsabilidade, Beauvoir determina que elas vivem uma existéncia
metafisica privilegiada. As criangas, argumenta, experimentam as alegrias da
liberdade, mas nao suas ansiedades. Ela também as descreve como mistificadas,
uma vez que acreditam que as fundagdes do mundo estdo asseguradas e seu lugar
nele é naturalmente dado e imutavel. Beauvoir aponta que a adolescéncia marca
o fim desta era idilica, quando ja é o tempo para as decisdes morais. Ao emergir
no mundo dos adultos, nds somos obrigados a renunciar este mundo sério, rejeitar
a mistificagao da infancia e tomar responsabilidade por nossas agdes.

Todos nds passamos pela era da adolescéncia, mas nem todos nés
assumimos suas demandas éticas. O fato de que nossa dependéncia inicial tem
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implicagdes morais, ja que nos predispde para as tentagbes da ma-fé, que séo
estratégias pelas quais ndés negamos nossa liberdade existencial e nossa
responsabilidade moral. Isso direciona nosso desejo no sentido da nostalgia pela
calmaria dos dias do passado conhecido. Buscando voltar para a seguranga de um
tempo metafisicamente privilegiado, alguns de nos fogem das responsabilidades
da liberdade ao escolherem permanecer criangas, isto €, ao se submeterem a
autoridade de outros.

Beauvoir ndo se opde a mistificacdo da infancia. Ela reconhece que a
autoridade paternal é necessaria para a sobrevivéncia de uma crianga. Tratar adultos
como criangas, por outro lado, é imoral e maligno. Escolher permanecer como uma
crianga é um ato de ma-fé. Por outro lado, se somos explorados, escravizados ou
aterrorizados, nossa submissao a autoridade do outro ndo pode ser contado como
um ato de ma-fé. Na auséncia destas condicdes, Beauvoir nos colocada como
responsaveis pela experiéncia da liberdade. Nos ndo podemos usar as ansiedades
da liberdade como uma desculpa para nossa participagao ativa, ou nossa aceitagao
passiva, da exploracdo de outros. Se esconder atras da autoridade de outros ou
estabelecer nés mesmos como a autoridade sobre outros sao ofensas culpaveis.

Beauvoir retrata a complexidade de maneiras nas quais podemos evitar
ou aceitar as responsabilidades da liberdade em figuras imaginarias e (as vezes)
histéricas do sub-homem, o homem sério, o niilista, o0 aventureiro, o apaixonado, o
pensador critico e o artista-escritor. O objetivo em delinear estes tipos humanos
tem varias razées. E uma maneira de distinguir dois tipos de posicdes antiéticas.
Uma, exposta na retratagcdo do sub-homem e do homem sério, é aquele que se
recusa a reconhecer a experiéncia da liberdade. Outra, evidente nas figuras do
niilista, do aventureiro e do homem maniacamente apaixonado, é a daquele que
interpreta mal os significados da liberdade. A pessoa ética, como colocada por
Beauvoir, ¢ movida pela paix&o. Mas, diferentemente da paix&o maniaca e egoista
do tirano, a paixdo ética do artista-escritor é definida por sua generosidade —
especificamente aquele de reconhecer as singularidades do outro e protegé-lo em
sua diferenga de se tornar o objeto do desejo de outro.

Ao descrever as formas distintas nas quais a liberdade é evitada e mal
utilizada, Beauvoir distingue a ontologia da liberdade ética. Ela mostra que reconhecer
nossa liberdade é uma condigdo necessaria, mas nao suficiente, para a agéo ética.
Para atingir as condi¢des da ética, a liberdade precisa ser utilizada adequadamente.
Deve, de acordo com Beauvoir, abragar os vinculos que me ligam aos outros, e
tomar o apelo — o ato no qual eu conclamo aos outros, em sua liberdade, a unirem-
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se a mim para trazer certos valores, projetos e condigbes para realidade. Artistas
e escritores encarnam o ideal ético em varios aspectos. Seu trabalho expressa a
paixao subjetiva que fundamenta a vida ética. Descrevem as maneiras pelas quais
as complexidades materiais e politicas de nossas situagdes podem nos alienar ou
nos abrir para nossa liberdade. Ao imaginar um futuro aberto e contingente, artistas
e escritores desafiam as mistificacdes que validam o sacrificio do presente para o
futuro. Estabelecem a relagéo essencial entre a minha liberdade com a dos outros.

Por uma moral da ambiguidade néo evita tratar da questao da violéncia. Ao
determinar que ela ¢ as vezes necessaria, Beauvoir usa o exemplo do jovem soldado
nazista para argumentar que para libertar os oprimidos pode ser necessario destruir
os opressores. Ela se distancia do argumento de Pyrrhus et Cinéas; agora ela identifica
a violéncia como um ataque na liberdade de outro (por mais que esteja mal-usada) e
que isso marca 0 nosso fracasso em respeitar 0 “nds” de nossa humanidade. Assim,
Por uma moral da ambiguidade oferece uma andlise para nossa situagao ética-
existencial que se junta a um obstinado realismo (a violéncia é um fato inevitavel de
nossa condicdo) com altas exigéncias. E (inico, porém, em alinhar este realismo e
esses requisitos com a paixao da generosidade e um clima da alegria.

6. O Segundo sexo: a mulher como o outro

Em sua memoria A forga das coisas (1963), Beauvoir se recorda de Por
uma moral da ambiguidade e a critica por ser muito abstrata. Ela ndo rejeita 0s
argumentos de seu texto, mas acredita que errou ao definir a moralidade como
independente do contexto social. O Segundo sexo pode ser lido como uma corregéo
deste erro — uma reformulagao que situa materialmente as analises de Por uma
moral da ambiguidade. Caricaturas imagindrias seréo substituidas por descri¢des
fenomenoldgicas das situagdes das mulheres reais.

Se seus trabalhos anteriores de Beauvoir se situavam nas fronteiras que
separam a filosofia e literatura, seus escritos mais tardios véo romper aquelas
existentes entre o pessoal, o politico e o filosdfico. Agora, ela toma a si mesma, sua
situacao, sua corporalidade e aquelas de outras mulheres como sujeitos de suas
reflexdes filosoficas. Onde Por uma moral da ambiguidade conjurou imagens de
figuras éticas e antiéticas para tornar seus argumentos tangiveis, as analises de O
Segundo sexo sdo materializadas nas experiéncias de Beauvoir como uma mulher
e nas realidades vividas por seu género. Onde Por uma moral da aAmbiguidade
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fala sobre mistificagdo num sentido geral, O Segundo sexo fala sobre as formas
especificas que as ciéncias naturais e sociais, bem como as tradigdes literarias,
sociais, politicas e religiosas europeias criaram um mundo onde ideais impossiveis
e conflitivos de feminilidade produzem uma ideologia da inferioridade “natural” das
mulheres para justificar uma dominagéo patriarcal.

A autocritica de Beauvoir sugere que seus trabalhos posteriores marcam
um rompimento com suas obras anteriores. No entanto, nés devemos resistir a
tentacdo de tomar essa nogédo de descontinuidade de maneira muito séria. Ao invés
de pensar em termos de rompimentos, & muito mais frutifero ver O Segundo Sexo
em termos de um compromisso mais radical com a visdo fenomenoldgica que aponta
que é como seres corporificados que nds nos engajamos com o0 mundo. Nosso
acesso, consciéncia e possibilidades de engajamento com o mundo n&o podem
ser considerados na auséncia de uma consideragao do corpo.

Antes de O Segundo sexo, o corpo sexuado/marcado pelo género néo era
um objeto de investigacdo fenomenolégica. Beauvoir mudou isso. Seu argumento
por igualdade de género toma duas dire¢oes. Primeiro, expde 0s modos como a
ideologia masculina explora as diferencas de sexo para criar sistemas de desigualdade.
Segundo, identifica os modos pelos quais 0s argumentos por igualdade apagam
as diferengas de sexo com o objetivo de estabelecer o sujeito masculino como o
tipo humano absoluto. O alvo, aqui, é Platdo. Ele, ao ter como premissa de que o
sexo é uma qualidade acidental, conclui que as mulheres e homens s&o igualmente
qualificados para se tornarem membros da classe guardia. Contudo, o preco desta
admissao a classe privilegiada € que elas devem se treinar e viver como homens.
Desta maneira, a discrimina¢do de género continua valida. Apenas homens ou
aqueles que os emulam podem governar. O argumento de Beauvoir por igualdade
néo cai nesta armadilha. Ela insiste que as mulheres e homens se tratem como
iguais e que tal tratamento exige que suas diferengas sejam validadas. Igualdade
nao é um sindnimo de mesmice.

O Segundo sexo se mostra contrario a determinar ou enquadrar a questdo
da mulher (seja que elas séo iguais ou diferentes dos homens). Defende a igualdade
de género ao mesmo tempo que insiste na realidade de suas distingdes. Beauvoir
considera o uso das diferengas de sexo como injusto e imoral como argumento
para a subordinagao das mulheres. Por outro lado, ela considera nao-fenomenolégico
ignorar este aspecto. Como uma fenomenologista, ela se sente obrigada a examinar
as experiéncias Unicas dos corpos das mulheres e verificar como estas sao co-
determinadas pelo que a fenomenologia chama de atitude do dia a dia (as suposi¢des
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do senso comum que trazemos irrefletidamente em nossa existéncia). Como uma
fenomenologista feminista avaliando os significados do corpo feminino vivido, Beauvoir
explora as maneiras como suposicdes culturais enquadram a experiéncia das mulheres
com seus corpos e como as alienam das possibilidades de seus corpos. Por exemplo,
se assume que a mulher € o sexo frégil. Ela entdo nos questiona diretamente, qual é
a base dessa suposicdo? Quais critérios de forca que sdo usados? Forga das partes
superiores do corpo? Tamanho médio? Ha alguma raz&o em néo considerar a
longevidade como sinal de forga? Usando este critério, seriam as mulheres consideradas
o sexo fragil? Um pouco de reflexdo mostra os vieses e preconceitos desses critérios
utilizados para apoiar o fato supostamente ébvio da fragilidade das mulheres e a
transforma de uma realidade inexpugnavel em uma suposi¢do ndo confiavel. Uma
vez que comegamos a questionar, ndo demora muito para que outros supostos fatos
caiam no lado do “senso comum” no sentido fenomenoldgico.

O que ¢é provavelmente a frase mais famosa de O Segundo sexo, “On ne
nait pas femme: on le devient’ (1949, 13), traduzido como “Nao se nasce mulher,
torna-se mulher”, é creditado por muitos como um alerta para a distingdo sexo-
género. Se Beauvoir entendeu ou ndo que estava inaugurando esta distingao, se
ela seguiu ou ndo esta em suas conclusdes ldgicas/radicais, ou se estas sdo
justificadas, sdo temas tratados no debate feminista contemporéneo. O que ndo é
duvidoso é que O Segundo sexo nos deu o vocabulario para analisar as construgoes
sociais da feminilidade e um método para critica-las. Ao ndo aceitar 0 senso comum
de que nascer com uma genitalia de fémea nao significa nascer como mulher, a
famosa frase do livro segue a primeira regra da fenomenologia: identifique suas
suposicdes, trate-as como preconceitos e coloque-as de lado; ndo as traga de volta
até que elas possam ser validadas pela experiéncia.

Tomado dentro do contexto do seu cenario contemporaneo filoséfico, O
Segundo Sexo era uma andlise fenomenoldgica que estava esperando ser feita.
Se precisava ou ndo de uma fenomenologista mulher para descobrir os efeitos do
sexo/género na experiéncia do corpo vivido, ndo é possivel dizer. Que foi uma
mulher que nos ensinou a agrupar a suposi¢éo de que o sexo/género de um corpo
foi acidental as suas relagdes, posi¢des, compromissos e outros vividos é um uma
questao de histdria. O que foi um avango fenomenoldgico se tornou uma ferramenta
libertadora em O Segundo sexo: ao se atentar para as formas como as estruturas
patriarcais usam as diferencas sexuais para privar as mulheres do que podem fazer
com seus corpos, Beauvoir defendeu que esta privagao era opressiva. Tomada
dentro do contexto do movimento feminista, esta declaragdo da opresséo era um
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evento. Abriu 0 caminho para uma tomada de consciéncia que caracterizou a
segunda onda feminista e validou as experiéncias de injustica das mulheres. O que
era, de uma perspectiva fenomenolégica-existencial, uma anélise detalhada do
corpo vivido e de uma denuncia ética e politica dos modos como o patriarcado
alienava as mulheres de suas capacidades corporais era, da perspectiva feminista,
um chamado para as mulheres adotarem as politicas de libertagao.

Varios conceitos sdo cruciais para o argumento de O Segundo sexo. O
conceito do Outro € introduzido no inicio do texto e direciona toda a anélise. Se
tornou um conceito critico em teorias que analisam a opressdo dos colonizados,
escravizados e outras pessoas exploradas. Beauvoir o usara também em seu Ultimo
grande trabalho, A velhice (1970), para estruturar sua critica as formas pelas quais
os idosos sdo transformados em “outros” pela sociedade.

Beauvoir baseia a sua ideia sobre o Outro na definicdo de Hegel sobre a
dialética de mestre-escravo. Ao invés de usar os termos “mestre” e “escravo’, ela usa
os termos “Sujeito” e “Outro”. O Sujeito € absoluto. O Outro é ndo essencial.
Diferentemente de Hegel, que universalizou essa dialética, Beauvoir distingue a
dialética da exploragéo entre Sujeitos e Outros historicamente constituidos da subjugacéo
que assegura que o Sujeito € 0 Homem e o Outro é a Mulher. No primeiro caso,
aqueles marcados como o Outro experimentam sua opressao como uma realidade
comunitaria. Eles se veem como parte de um grupo oprimido. Aqui, os Outros podem
recorrer aos recursos de uma histéria comum e da situacéo abusiva compartilhada
para reafirmar sua subjetividade e exigir seu reconhecimento e reciprocidade.

A situacdo da mulher é comparavel a condi¢éo do Outro hegeliano no fato
de que os homens, assim como o0 Mestre hegeliano, identificam-se como o Suijeito,
o tipo absoluto da humanidade e, medindo as mulheres por este padrao humano,
identificam-nas como o inferior. As chamadas inadequagdes das mulheres séo
usadas e justificadas para serem vistas como o Outro e por trata-las de acordo com
esta condigdo. Mas diferentemente do Outro hegeliano, as mulheres s&o incapazes
de identificar a origem de sua alteridade. Elas ndo podem recorrer aos vinculos de
uma historia compartilhada para reestabelecer seu status perdido como Suijeitos.
Além disso, dispersas no mundo dos homens, elas acabam se identificado nos
termos de suas diferengas com seus opressores (por exemplo, como mulher branca
ou negra, como parte da classe operaria ou média, como mulgumana, crista, judia,
budista ou hindu) ao invés de com elas mesmas. Elas carecem de solidariedade e
dos recursos do Outro hegeliano para se organizarem num “nés” que exige
reconhecimento. Por fim, seu conflito com os homens é ambiguo. De acordo com
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Beauvoir, mulheres e homens existem num “Mitsein primordial” (SS: 2010, 9, cf.
1949, 22): ha um lago Unico entre este Sujeito e o Outro. Ao contestar o seu status
como nao-essencial, as mulheres descobrem o seu “n6s” e tomam em consideragao
o0 Mitsein. Beauvoir usa a categoria de Outro Nao-Essencial para designar essa
situacdo peculiar da mulher como o Outro ambiguo dos homens. Diferentemente
do Outro na dialética mestre-escravo, a mulher ndo esta posicionada para se rebelar.
Como um Outro ndo-essencial, as rotas das mulheres para a subjetividade e
reconhecimento ndo podem seguir o script hegeliano (SS: 2010, 6-9, cf. 1949, 18-22).

A atencdo que Beauvoir, tomando de Heidegger, chama de “Mitsein
primordial” pode ser a raz&o do porqué ela néo repete seu argumento anterior de
que a violéncia é as vezes necessaria para obter justica em O Segundo Sexo.
Frequentemente criticada como uma marca do heterossexismo de Beauvoir, essa
referéncia ao Mitsein néo foi feita ignorando a sexualidade Iésbica e ndo é uma
rejeicao das sexualidades ndo-heterossexuais. E um reconhecimento ao contexto
presente onde a norma heterossexual prevalece. Se o patriarcado precisa ser
derrubado, nos teremos que entender como a heterossexualidade normativa o
serve. Nos teremos que desnaturaliza-la. Na forma como Beauvoir pensa, as
alienagdes institucionais da heterossexualidade ndo devem ser confundidas com
a questéo erotica do desejo heterossexual. As realidades deste desejo e os vinculos
que o “Mitsein primordial” forjam devem ser tomados em conta: ndo apenas séo
usados para fazer valer o isolamento da mulher e apoiar a sua incapacidade de
identificar uma histéria comum, como também s&o responsaveis pelo valor e relagéo
do que Beauvoir chama de “lago”, uma articulagdo de uma situagao especifica do
apelo encontrado em Por uma moral da ambiguidade.

Uma curta, mas densa sentenca que aparece no inicio de O Segundo sexo
nos alerta para as formas como Beauvoir usou as categorias existenciais e marxistas
para analisar as complexidades particulares da situagdo da mulher. Assim, escreve,

Portanto uma mulher néo reivindica a si mesma como
sujeito porque nao dispde de meios concretos, porque
ela sente o vinculo necessario que a conecta com o
homem sem postular sua reciprocidade e
frequentemente obtém prazer em seu papel como o
Outro. (SS: 2010, 10, cf. 1949, 24)
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Esta declaragéo precisa ser lida no contexto da questao ético-politica de
Beauvoir, "como um ser humano na situagéo de uma mulher pode atingir a realizagéo?"".

Entre a afirmacg&o e a pergunta, descobrimos que a questao ética-politica
da realizagéo ndo diz respeito a felicidade da mulher. A felicidade pode ser escolhida
ou aceita em troca das privagdes da liberdade. Ao relembrar o argumento de Por
uma moral da ambiguidade, nés sabemos o porqué. Como Outros, as mulheres
s&o devolvidas ao mundo metafisicamente privilegiado das criangas. Experimentam
a felicidade proporcionada pela ma-fé — uma felicidade de ndo serem responsaveis
por si mesmas, nem por terem que fazer escolhas relevantes. Dessa perspectiva
existencial, as mulheres podem ser vistas como cumplices de sua subjugacdo. Mas
essa nao ¢ toda a histéria. Se uma mulher é feliz como o outro, a razéo disso pode
ser que esta ¢ a Unica via para a felicidade que esta aberta a ela, dadas as realidades
materiais e ideoldgicas de sua situagéo. A acusagao existencial de ma-fé feita por
Beauvoir deve ser entendida dentro de sua analise marxista das estruturas sociais,
econdmicas e culturais que condicionam a vida das mulheres. Ainda que Beauvoir
nao argumente que estas estruturas privem as mulheres de sua liberdade, ela
também ndo ignora estas situagdes que fazem o exercicio da liberdade extremamente
dificil. N&o obstante, sua afirmagao de que uma mulher sente o lago necessario
com um homem independente de vinculos de reciprocidade foge das categorias
existenciais e marxistas. Este ponto é crucial na sua analise da condigdo das
mulheres e baseia-se na nog¢do do apelo desenvolvido em Por uma moral da
ambiguidade. Ao fazer um apelo para que outros se unam a mim em minha busca
por justica, eu valido a mim e meus valores. Considerando que meu apelo deve ser
direcionado ao outro em sua liberdade, eu devo estar aberto ao fato de que o outro
pode rejeita-lo. Quando isso ocorrer, eu devo (assumindo que esta rejeicdo néo
seja uma ameaga ao valor fundamental da liberdade) reconhecer a liberdade do outro
e afirmar os vinculos de humanidade que nos conectam. No caso das mulheres,
Beauvoir nota que este aspecto do apelo (a afirmagédo dos vinculos entre nos) é
dominante. Ela nao aprova a forma como as mulheres permitem que isso ofusque a
exigéncia de serem tratadas como sujeitos livres, mas nos alerta que o reconhecimento
por si mesmo ndo € toda a histéria da relagéo ética. Exigir reconhecimento sem se
preocupar com os vinculos de humanidade ¢ antiético. E a posicéo do Sujeito como mestre.

Movendo-se entre a afirmagao que as mulheres estéo satisfeitas com seu
status de alienagdo como o Outro e a questdo “como podem as mulheres alcancarem
a realizacdo humana?’, Beauvoir argumenta que a exploragdo das mulheres é
histérica e, portanto, passivel de mudangas. Entretanto, como uma situagéo
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existencial, as mulheres séo as responsaveis por modifica-la. Libertacdo deve ser
um trabalho delas. N&o é uma questéo de apelar aos homens para que deem a
liberdade para as mulheres, mas sim um assunto de mulheres descobrindo
solidariedade, rejeitando as tentagdes da ma-fé da felicidade e descobrindo os
prazeres da liberdade. Além disso, apesar de suas adverténcias sobre as tensbes
e conflitos que este processo criara entre homens e mulheres, Beauvoir ndo prevé
uma guerra permanente entre sexos. Aqui 0 seu otimismo hegeliano-marxista
prevalece. Os homens (em ultima analise) reconhecerdo as mulheres como sujeitos livres.

Os Ultimos capitulos de O Segundo sexo, “A Mulher Independente” e
“Concluséo”, falam sobre o0 entdo (1947) status da situagéo das mulheres — o que
mudou e 0 que ainda precisa ser feito. Sem ignorar a importancia da conquista do
direito de voto feminino e sem descartar a necessidade das mulheres em obter sua
independéncia econdmica, Beauvoir acredita que estas solugdes liberal e marxista
da situacdo das mulheres sao insuficientes. Elas ignoram os efeitos da socializagao
das mulheres (0 assunto do segundo volume de O Segundo sexo) e s&o desatentos
aos modos de como a norma da masculinidade permanece como o padrao da
humanidade. A mulher liberta deve ser livre de suas correntes: primeiro, da ideia
de que para ser independente ela precisa ser igual ao homem e, segundo, da
socializagdo na qual ela se torna feminilizada. A primeira aliena a sua sexualidade.
A segunda a torna adversa a tomar riscos por suas ideias e ideais. Atenta ao contexto
contemporaneo e a fenomenologia do corpo, Beauvoir coloca dois pré-requisitos
para a libertagdo. Primeiro, as mulheres precisam ser socializadas para se envolver
com o mundo. Segundo, elas devem ser permitidas a descobrir as formas Unicas
em que sua corporalidade se engaja com o mundo. Em suma, o mito da mulher
precisa ser desmontado. Enquanto prevalecer, os avangos politicos e econdmicos
ficardo aquém do objetivo da libertagdo. Falando em referéncia as diferengas de
sexo, Beauvoir nota que a desconstrugé@o do mito da mulher ndo é uma receita para
um futuro andrégeno. Dadas as realidades da corporalidade, existirdo diferencas
sexuais. Mas diferentemente de hoje, estas diferengas néo serdo usadas para
justificar a distingéo entre o Sujeito e seu Outro ndo-essencial.

O objetivo da libertagdo, de acordo com Beauvoir, € 0 nosso mutuo
reconhecimento de cada um como livre e como outro. Ela encontra uma situagéo
em que este mutuo reconhecimento (as vezes) existe hoje, que € o encontro erdtico
heterossexual intimo. Falando sobre esta intimidade, ela aponta que “a dimens&o
do outro permanece; mas o fato é que esta alteridade néo tem mais carater hostil” (SS:
2010, 415, cf. 1949, 189). Arazdo é porque 0S amantes experienciam a si mesmos
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e ao outro ambiguamente, isto €, ambos s&o sujeitos e objetos do desejo erotico
ao invés da forma delineada de acordo com as posi¢Oes institucionalizadas de
homem e mulher. Em suas palavras,

A experiéncia erética é aquela que revela de maneira
mais pungente aos seres humanos a sua condigao
ambigua; eles a experimentam enquanto carnal e
espiritual, como o outro e como suijeito. (SS: 2010,
416, cf. 1949, 190)

O conceito de ambiguidade, desenvolvido de forma abstrata em Por uma
moral da ambiguidade, é eroticamente corporalizado em O Segundo sexo e
identificado como uma pega crucial da receita para transcender as opressdes do
patriarcado. Essa descri¢do das possibilidades de libertagdo do encontro erético
sdo também alguns dos pontos em que Beauvoir reexamina a fenomenologia da
corporalidade de Merleau-Ponty. Ao basear-se nas descrigdes desse autor sobre
as formas pelas quais estamos criando mundos e sujeitos-objetos corporalizados
no mundo, ela revela as maneiras pelas quais como sujeitos-objetos “para 0 mundo’,
“ao mundo” e “no mundo” nés somos passionalmente atraidos um pelo outro.

7. “Deve-se queimar Sade?” Liberdade e a Carne

Estamos bem distantes de Pyrrhus et Cinéas, no qual Beauvoir declarou
que nossa liberdade é imune de ataques. Naquele trabalho, nossa liberdade nos
isolou dos riscos da intimidade. Em O Segundo Sexo, evitar estes riscos permanece
possivel, mas agora essa posigao € identificada como uma marca de nosso fracasso
moral em viver a ambiguidade de nossa condi¢do. O seu ensaio “Deve-se queimar
Sade?” (1951-52), escrito a pedido para servir como uma introdugéo da obra Justine
de Sade, detalha os efeitos da mudanca da posi¢do de Beauvoir sobre a relagdo
entre liberdade e intimidade tem nas suas reflexdes éticas. A questao ética central,
“o problema da verdadeira relagao entre homem e homem”, permanece inalterada
(Bergoffen 2012a, 41, cf. 2012b, 95). O que de fato interessa Beauvoir sobre Sade
é que “[ele] colocou o problema do outro nos termos mais extremos” (1965 [1963],
243, cf. 1963, 333). O que mudou foi 0 entendimento dela sobre 0 drama da
intersubjetividade. Ao fazer esta mudanca, este ensaio também marca um retorno
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a questao da responsabilidade do artista que é levantada em Por uma Moral da Ambiguidade.

“‘Deve-se queimar Sade?” identifica a decisdo do marqués em escrever
sua obra como um projeto existencial, uma ética auténtica e uma politica de rebelio.
Beauvoir credita & Sade a descoberta dos segredos despéticos da maquina politica
patriarcal. Ela simpatiza com seu apelo utépico a liberdade. Acredita, contudo, que
Sade perverteu o significado de liberdade. Assim, Beauvoir o considera como um
grande moralista que endossou as éticas da insatisfagéo.

Beauvoir vé Sade como um Janus aliado de duas faces. Ela n&o refuta o
argumento dele de que a crueldade estabelece uma relagéo entre 0 eu e o outro.
Sade esta correto. A crueldade nos revela as nossas proprias particularidades e
ambiguidades de nossa consciéncia e existéncia carnal. O tirano e a vitima, conforme
Beauvoir nos aponta, sé@o um casal genuino. Sao unidos pelos vinculos da carne
e da liberdade.

Sade é a epitome da paixo maniaca dedicada ao projeto da crueldade.
Como ele toma total responsabilidade por suas decisdes, ele deve ser creditado
por escolher a liberdade e aceito como sendo autenticamente ético. Nao obstante,
isso ndo o torna uma figura ética ou moral, ja que as suas escolhas destroem os
vinculos intersubjetivos da humanidade. Embora seu relato sobre o poder da
crueldade ofereca uma critica convincente de nossas hipocrisias sociais, politicas
e pessoais, ela ndo problematiza os modos pelos quais a crueldade é uma perversao
da liberdade e uma explora¢do da vulnerabilidade da carne. Assim, suas descri¢bes
dos poderes da crueldade e do significado da tortura sao incompletas e inadequadas.
0 caso do Marqués de Sade deixa claro que a autenticidade, assumindo responsabilidade
por suas préprias escolhas, é uma condi¢do necessaria, mas nao suficiente, para
uma ética existencial da liberdade.

Ao fim, Beauvoir conclui que Sade foi enganado (0 que n&o significa que
ele era inocente). Confundiu poder com liberdade e néo entendeu bem os significados
do eroético. Em sua fascinagao com o conflito entre a consciéncia e a carne, Sade
expds o fracasso do empreendimento sadico, pois ao tentar se perder nos prazeres
da carne e, dessa forma, experimentar tanto a ambiguidade de seu ser como
consciéncia feita carne (ou carne feita consciéncia) como a realidade de seu ser
como e para outros, Sade substituiu o espetaculo pela experiéncia vivida e aceita
acordos fantasiosos de dominio e assimilagao/incorporacdo ao invés de relagdes
genuinas de reciprocidade e generosidade gratuita. Ele nunca atinge o outro.

Centrando sua vida no erético, Sade perde a verdade deste mesmo erdtico.
Esta verdade, como Beauvoir nos conta, pode apenas ser encontrada por aqueles
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que se entrega aos riscos da intoxicagdo emocional. Ao viver nesta intoxicagéo nés
descobrimos as formas pelas quais o corpo transformado em carne dissolve todos
0s argumentos contra o imediatismo de nossos vinculos uns com os outros e oferece
bases para uma ética do apelo, risco e vulnerabilidade mutua.

Entre sua obra anterior Pyrrhus et Cinéas e “Deve-se queimar Sade?”
podemos discernir o impacto do que pode ser chamado de uma virada fenomenoldgica
do corpo em Beauvoir. Uma vez que ela abandona a ideia de que nossa liberdade,
como absolutamente interna, é imune de ataques do outro e aceita a vulnerabilidade
radical de nossa vivéncia corporificada, as questdes da violéncia e do desejo ndo
podem ser apartadas da questdo de nossa humanidade compartilhada ou questdes
de ética e justica. Ao condenar Sade por sua perversao do erético, Beauvoir também
o critica como um artista. Embora acuse-o de ser tecnicamente um escritor ruim, o
centro de sua critica € ética, ndo estética. Sade, de acordo com ela, violou suas
obrigacdes enquanto autor. Ao invés de revelar o mundo para nés em suas promessas
e possibilidades, ou apelando que trabalhemos pela justica, ele se refugiou no
imaginario e desenvolveu justificativas metafisicas para o sofrimento e crueldade.
Ao final, Beauvoir acusa Sade de ser o homem sério descrito em Por uma Moral
da Ambiguidade.

8. Djamila Boupacha: o apelo concreto

Em 1962, Beauvoir e Gisile Halimi escreveram juntas a historia de Djamila
Boupacha, uma garota argelina acusada de ser uma terrorista que foi torturada
pelos franceses durante a Guerra da Argélia. Este livro pode ser lido como uma
extensdo da sua critica ao Marqués de Sade. Ao invés de fugir dos horrores do real
para a seguranga do imaginario, Beauvoir toma sua responsabilidade enquanto
uma autora para expor e confrontar as realidades que o Estado preferia manter sob
segredo. Seu propdsito na escrita € concreto e politico. O livro & ao mesmo tempo
um protesto e um apelo. Contrariando Sade, Beauvoir e Halimi mostram que a
verdade da tortura esta na injustificavel politica do poder abusivo.
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9. Todos os homens sdo mortais, Uma morte muito suave, A ceriménia de
adeus: finitude, paixao e o corpo

As formas pelas quais a virada fenomenolégica para o corpo se torna cada
vez mais importante no trabalho de Beauvoir, assim como das maneiras em que
esta guinada amplia a sua sensibilidade para a materialidade de nossa liberdade
situada e do poder da categoria do Outro, podem ser tragadas na sua atengao para
o tema da finitude humana. Essa questdo € levantada cedo em seu ensaio de 1946,
Todos 0s homens sdo mortais, na historia de Fosca, um homem que escolhe enganar
a morte. No entanto, seu desejo de imortalidade é impulsionado pelo seu desejo
de realizar o ideal abstrato do humanismo. Fosca ndo abraca a imortalidade para
escapar das ambiguidades da carne e da corporalidade. Sua decisdo é motivada
pelo seu desejo de salvar o mundo. Ele acredita que seu inimigo é o tempo uma
vez que o seu proprio tempo é limitado. Acredita que com tempo suficiente, podera
levar para frente o seu projeto humanista, completa-lo e protegé-lo do fracasso.

N&o obstante, Fosca aprende que ao contrario de sua crenga inicial, o
tempo se torna seu inimigo quando se estende indefinitivamente a sua frente. Nao
é uma questao de tempo que ele necessita para garantir sua visdo, mas sim o
comprometimento de outros. Nenhuma quantidade de tempo pode assegurar isso.
Como imortal, Fosca confronta a inevitabilidade do fracasso que assombra a
humanidade. Diferentemente de mortais que quando confrontados com os limites
do tempo assumem seus fracassos com paixdo, Fosca acaba imobilizado. A
indiferenca com a vida substitui a paixao por ela. Ao fim, ele descobre a verdade
crucial da agdo ética no seu descendente ao longo de muitas geragdes, Armand.
Compreendendo que o futuro pertence a outros que podem ou nao assumir seus
projetos, Armand se compromete com as possibilidades concretas do presente.
Sua paixao é encarnada no apelo aos outros, ndo num objetivo abstrato que, por
mais justo que parega, negaria as futuras geragdes o direito de determinar o seu
préprio destino.

Em Todos os homens sdo mortais, o carater da finitude e da morte diz
respeito a nossa relagédo com o tempo. Dezoito anos depois, escrevendo sobre 0s
moribundos e a morte de sua mée em Uma morte muito suave (1964); seis anos
depois, ao analisar a situagao dos idosos em A velhice (1970) e, onze anos depois,
narrando os Ultimos dias de Sartre em A cerimbnia de adeus (1981), ndo é mais a
nossa relagéo com o tempo que preocupa Beauvoir, mas sim a questdo da nossa
corporalidade. Em Uma morte nuito suave e A ceriménia de adeus, Beauvoir assume
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a posicéo da testemunha fenomenoldgica. Os corpos de sua mae e de Sartre sdo
descritos para nés em todos os seus declinios e deterioragbes perturbadores. Alguns
consideram esses trabalhos frios e insensiveis, talvez mesmo cruéis. Mas eles
perdem o ponto de Beauvoir. Ela esta nos mostrando quem nés somos. O “eu posso”
do corpo é revelado por outros fenomenologistas como uma marca crucial da nossa
corporalidade que é a condigao limitada do corpo saudavel maduro. E apenas uma
fase da vida de nosso corpo. Em sua juventude, o corpo ainda estéd aprendendo os
seus “eu posso”. Conforme envelhecemos, nosso corpo passa a perdé-los. Uma
coisa é, como no caso do mito da mulher, alienar um “eu posso” de suas capacidades.
Outra completamente distinta é recusar-se a lidar com toda a gama da vida
corporificada e avaliar o valor dessa vida em termos de suas possibilidades.

10. A velhice: o outro novamente

Nés precisamos ler Uma morte muito suave e A ceriménia de adeus dentro
do contexto das andlises de A velhice para apreciar totalmente o papel de Beauvoir
como testemunha. O projeto de A velhice € similar ao de O Segundo sexo. Assim
como nesta primeira obra, ela se foca num grupo de pessoas designadas como o
Outro, expde o status mitico dos “fatos” sobre o envelhecimento e os idosos, bem
como acusa a sociedade por desumanizar aqueles designados como o Outro. A
velhice também emula O Segundo sexo em seu método e escopo. Coloca uma
lente fenomenoldgica sobre os fatores bioldgicos, psicologicos e sociologicos para
entender o fendmeno da alteridade marginalizada. Em muitos sentidos, contudo,
esta obra tardia corrige o que Beauvoir vé como falhas de seu trabalho anterior.

Ao refletir sobre O Segundo sexo, Beauvoir diz que se ela fosse escrevé-
lo novamente colocaria menos atengdo na questdo abstrata da consciéncia e mais
nas condigbes materiais da escassez. Embora seja impossivel dizer o que uma
versao revisada de O Segundo sexo pareceria, A velhice nos oferece alguma ideia
de como poderia ser. Nao se fala aqui dos idosos. Lembrando-nos que a velhice é
nosso destino universal, Beauvoir nos diz que seu significado vivido € especifico
para nossas situagdes historicas, culturais e de classe. Onde O Segundo sexo
identifica os modos como o mito da mulher esconde a diversidade das mulheres e
nao parece ver que uma Unica categoria do Outro ndo-essencial pode néo capturar
os diversos significados das situagdes das mulheres, A velhice faz questdo de
apontar continuamente que se falamos em velhice como uma categoria universal,
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nds perderemos as diferengas cruciais que existem entre os idosos e os mitos e
imagens que o envelhecimento ocultam.

Comparando o status dos idosos com aquele da mulher enquanto mulher,
Beauvoir nota que ambos ocupam a posi¢ao do Outro e que, como tal, sdo ambos
sujeitos do poder das biologias miticas e exploradoras. Ainda que A velhice se atente
cuidadosamente para a diversidade atras dos mitos unificadores e trabalhe com
uma concepgao de alteridade um pouco diferente, se assemelha muito a O Segundo
sexo na forma como traga as fontes desse status marginal dos idosos. Enquanto
aquela obra acusava o patriarcado de privar as mulheres de seu status como sujeito
ao impedi-las do projeto e desvalorizar a experiéncia carnal do erético, A velhice
argumenta que o status de ndo-sujeito dos idosos pode ser tragado no fato de que
s&o impedidos de seus proprios projetos e possibilidades erdticas. “O homem velho”,
escreve Beauvoir, “parece aos membros ativos da comunidade como uma ‘espécie
diferente’ porque ele ndo esta envolvido em um projeto” (1972[1970], 217, cf. 1970, 231).

Assim como O Segundo Sexo, que se atentava aos dados da biologia sem
permiti-los a determinar o significado do assunto, A velhice também da a biologia
o0 que lhe é devido. A falta de envolvimento dos idosos, conforme Beauvoir nota, €
em parte imposta de fora e em parte de dentro, ja que quando envelhecemos o
corpo ¢ transformado de um instrumento para se engajar no mundo em um obstaculo
que torna 0 nosso acesso a este mesmo mundo dificil. O ponto de A velhice, no
entanto, é que € injusto usar estas dificuldades para justificar a redugao dos idosos
para o status do Outro. O testemunho de A cerimbnia de adeus deixa isso muito
claro. Por mais debilitado que o corpo de Sartre ficou, isso nunca o separou de seus
projetos. Ele ndo poderia mais sustentar seu trabalho por si préprio, mas ele estava
numa situag@o em que os outros se recusaram a marginaliza-lo. Eles n&o igualaram
as suas capacidades corpéreas debilitadas com uma humanidade diminuida. A
velhice argumenta que a situa¢éo de um privilegiado Sartre deveria ser 0 nosso
destino comum.

Num mundo que reconheceu a verdade fenomenoldgica do corpo, a verdade
existencial da liberdade, da verdade marxista da exploragdo e da verdade humana
dos vinculos, a categoria depreciativa do Outro deveria ser erradicada. Nem os idosos,
mulheres ou qualquer um por virtude de sua raga, classe, etnicidade ou religido
deveriam ver a si mesmos como nao-essenciais. Beauvoir sabe que € demais esperar
por um mundo assim. Ela entende as tentagbes da dominagao e da violéncia. No
entanto, ao longo de sua carreira ela usou ferramentas filoséficas e literarias para
revelar as possibilidades desse mundo e apelou para que trabalhassemos por ele.
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(V) Simone Weil’

Autor: A. Rebbeca Rozelle-Stone e Benjamin P. Davis
Tradugao: Lise Chaloux
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Simone Weil (1909-1943) filosofou sobre os limiares e além das fronteiras.
Seu desejo persistente de verdade e justica a levou a academias de elite e andares
de fabrica, praxis politica e soliddo espiritual. Em épocas diferentes, ela foi ativista,
pacifista, militante, mistica e exilada; mas ao longo de sua investigagao sobre a
realidade e orientagdo para 0 bem, ela permaneceu uma filésofa. Sua obra apresenta
contradigdo evidente, mas demonstra notével clareza. E centrado no valor e integrado,
mas nao sistematico. Ele contém notas dispersas de suas tradugdes e comentarios
sobre varios textos gregos, formulas de geometria pitagérica e contas detalhadas
de suas tarefas diarias dentro de uma fabrica; mas sua obra também é composta
de discursos a lideres politicos, industriais e religiosos, bem como pegas destinadas
a estudantes universitarios, militantes radicais, trabalhadores industriais e trabalhadores
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agricolas. Tanto em sua vida quanto em seu pensamento — em si uma distingéo
instavel com respeito a Weil - ela é uma filosofa de margens e paradoxos. Em parte,
porque o pensamento de Weil desafia qualquer categorizagdo, os modos como
suas ideias s@o adotadas costumam dizer tanto sobre seu comentarista quanto
sobre ela. Ela foi tida como um protétipo dos revoltados de Albert Camus e elogiada
por André Gide como "a padroeira de todos os estranhos". Giorgio Agamben
descreveu sua consciéncia como "a mais lucida de nossos tempos", e Hannah
Arendt afirmou que talvez apenas Weil tratasse o tema do trabalho "sem preconceito
e sentimentalismo". Maurice Blanchot descreveu Weil como uma "figura excepcional”
que oferece "um exemplo de certeza" no mundo moderno, e Iris Murdoch escreveu
sobre "uma vida profundamente disciplinada por tras de seus escritos" que deu
“uma autoridade que néo pode ser imitada". Mas Weil era também criticada por
Leon Trotsky como uma "revolucionaria melancélica" e menosprezada como
‘louca” (crazy) por Charles de Gaulle. Essas observagdes, no entanto, traem uma
ironia da qual Weil estava bem ciente e com a qual ela estava profundamente
preocupada perto do fim de sua vida, a saber, que sua pessoa seria considerada
mais do que seu pensamento. Ao enfocar categoricamente os conceitos filosoficos
que Weil articulou e desenvolveu, esta entrada tenta apresentar sua filosofia enquanto
fala de sua preocupagéo.

Seguindo o desenvolvimento filoséfico de Weil, seus conceitos centrais
s80 abordados sob cinco categorias: filosofia social-politica; epistemologia; ética;
filosofia metafisica e religiosa e estética. A periodizacdo empregada é a seguinte:
1925-1934 (inicio), 1934-139 (meio), 1939-1943 (fim). E importante notar que, dada
a rejeicdo de Weil da sistematicidade e do desenvolvimento de conceitos, essas
categorias e periodos introduzem um grau de artificio em seu pensamento. A
concluséo desta entrada relata sua recepgao entre as tradi¢des da filosofia continental
e anglo-americana.

1. Desenvolvimento filosofico

Simone Weil nasceu em Paris em 3 de fevereiro de 1909. Seus pais, ambos
de familias judias, proporcionaram-lhe uma infancia francesa burguesa, secular e
assimilada, culta e confortavel. Tanto Weil quanto seu irm&o mais velho, André, um
prodigio da matematica, fundador do grupo Bourbaki e um ilustre matematico no
Instituto de Estudos Avangados de Princeton — estudaram em escolas parisienses
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de prestigio. O primeiro professor de filosofia da Weil, no Lycée Victor-Duruy, foi
René Le Senne; foi ele quem a introduziu a tese — que ela manteria — que a
contradi¢&o é um obstaculo tedrico gerativo do pensamento matizado, pensamento
alerto. Comegando em outubro de 1925, Weil estudou no Henri IV Lycée como
preparacéo para o vestibular da Ecole Normale Supérieure. Em Henri IV, ela estudou
com o filésofo e ensaistico Emile-Auguste Chartier (conhecido pseudonimamente
como Alain), cujo professor foi Jules Lagneau. Como Weil nessa época, Alain era
agnéstico. Em suas aulas, ele enfatizava a historia intelectual: na filosofia, isso
incluia Platdo, Marco Aurélio, Descartes, Espinosa e Kant, € na literatura, Homero,
Esquilo, Séfocles e Euripides. Ja simpatica com os oprimidos e criticos da sociedade
francesa, ela ganhou as ferramentas tedricas para langar criticas contra seu pais
e tradicéo filoséfica nas aulas de Alain. L4, empregando paradoxo e ateng¢éo por
meio da forma do ensaio (€ importante notar que nenhum de seus escritos foi
publicado como livro em sua vida), ela comegou a desenvolver intencionalmente o
que se tornaria seu modo distinto de filosofar. E, portanto, discutivel que ela faga
parte da linha Alain/Lagneau de filosofia voluntarista e espiritualista na Franga.

Em 1928, Weil iniciou seus estudos na Ecole Normale. Ela era a tnica
mulher em sua classe, a primeira mulher tendo sido admitida pela primeira vez em
1917. Em 1929-1930, ela trabalhou em sua dissertagdo sobre conhecimento e
percepcdo em Descartes e, tendo recebido seu diploma de agrégation, serviu do
final de 1931 até meados de 1934 como professora em liceus. Durante todo esse
periodo, fora de suas fungdes em cada liceu onde dava aulas profissionais, Weil
ensinou filosofia, fez lobby e escreveu em nome de grupos de trabalhadores; as
vezes, além disso, ela prépria se dedicava ao trabalho manual. Em seu pensamento
inicial, ela valorizou ao mesmo tempo a perspectiva de primeira pessoa e o ceticismo
radical de Descartes, a solidariedade de classe e a analise materialista de Marx, e
0 absolutismo moral e o respeito pelo individuo de Kant. Baseando-se em cada um,
seu primeiro trabalho pode ser lido como uma tentativa de fornecer, com uma viséo
em direcdo a liberdade, sua propria andlise das trés causas fundamentais da
opressao na sociedade.

No inicio de agosto de 1932, Weil viajou para a Alemanha a fim de
compreender melhor as condicdes que fomentavam o nazismo. Os sindicatos
alemaes, escreveu ela a amigos ao retornar a Franga, eram a Unica forga na
Alemanha capaz de gerar uma revolugéo, mas eram totalmente reformistas. Longos
periodos de desemprego deixaram muitos alemaes sem energia ou estima. Na
melhor das hipdteses, ela observou francamente, eles poderiam servir como uma
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espécie de peso morto em uma revolugao. Mais especificamente, no inicio de 1933,
Weil criticou a tendéncia das organizagdes sociais de engendrar a burocracia, que
elevava a gestdo e o pensamento coletivo acima e contra o trabalhador. Contra
essa tendéncia, ela defendeu que os trabalhadores entendessem o trabalho fisico
que realizavam no contexto de todo 0 aparato organizacional. Em Reflexdes sobre
as Causas da Liberdade e da Opresséo Social (1934), Weil apresentou um resumo
de seu pensamento inicial e uma prefiguracéo de elementos centrais em sua trajetéria
tematica. O ensaio emprega um método de andlise marxista que presta atengéo
aos oprimidos, critica sua propria posi¢do como intelectual, privilegia o trabalho
manual e exige um pensamento individual preciso e heterodoxo que une teoria e
pratica contra clichés coletivos, propaganda, ofuscagdo e hiperespecializagao.
Essas ideias forneceriam uma estrutura teérica para sua pratica idiossincratica da
filosofia. Perto do fim de sua vida, ela escreveu em um caderno: “a filosofia (incluindo
problemas de cognigdo, etc.) é exclusivamente um assunto de agao e pratica” (FLN 362).

Em 20 de junho de 1934, Weil solicitou uma licenga sabatica do ensino.
Ela iria passar um ano trabalhando em fabricas parisienses como parte de seu
grupo mais oprimido, as trabalhadoras ndo qualificadas. O “ano de trabalho na
fabrica” de Weil (que representou, na verdade, cerca de 24 semanas de trabalho)
n&o foi apenas importante no desenvolvimento de sua filosofia politica, mas também
pode ser visto como um ponto de inflexdo em sua lenta evolugéo religiosa.

Nas fabricas de Paris, Weil comegou a ver e compreender em primeira
mao a normalizagdo da brutalidade na industria moderna. L4, ela escreveu em seu
Diario da Fabrica, “o tempo era um fardo insuportavel” (FW 225), ja que o trabalho
fabril moderno compreendia principalmente dois elementos: pedidos de superiores
e, correlativamente, velocidades aumentadas de producdo. Enquanto os gerentes
da fabrica continuavam a exigir mais, tanto o cansago quanto o pensamento (menos
provavel sob tais condigdes) retardavam o trabalho. Como resultado, Weil se sentiu
desumanizada. Fenomenologicamente, sua experiéncia na fabrica foi menos de
sofrimento fisico em si, € mais de humilhacdo. Weil ficou surpresa ao ver que essa
humilhacdo ndo produzia rebelido, mas cansago, docilidade. Ela descreveu sua
experiéncia nas fabricas como uma espécie de "escraviddo". Em uma viagem a
Portugal em agosto de 1935, ao assistir a uma procissdo em homenagem ao santo
padroeiro dos pescadores, ela teve seu primeiro contato importante com o Cristianismo
e escreveu que subitamente nasceu nela
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a convicgéo de que o Cristianismo é preeminentemente
areligido de escravos, que 0s escravos ndo podem
deixar de pertencer a ela, e ela entre outros. (1942
Autobiografia Espiritual em WFG 21-38, 26)

Em comparagdo com seu Testamento pré-fabrica, vemos que em seu Diario
da Fabrica Weil mantém a linguagem da liberdade, mas ela passa terminologicamente
da “opressao” a “humilhagéo” e “aflicdo”. Assim, sua concepgao e descri¢do do
sofrimento se aumentaram e se tornaram mais pessoais nessa época.

Weil participou das ocupagdes da fabrica de Paris em 1936 e, além disso,
planejava retornar ao trabalho na fabrica. Sua trajetéria mudou, no entanto, com o
advento da Guerra Civil Espanhola. Critica da guerra civil e internacional, no plano
geopolitico, ela aprovou a deciséo da Franca de néo intervir do lado republicano.
No nivel do compromisso individual, entretanto, ela obteve o titulo de jornalista e
se juntou a uma brigada anarquista internacional. Em 20 de agosto de 1936, Weil,
desajeitada e miope, pisou em uma panela de 6leo fervente, queimando gravemente
a perna esquerda e o peito do pé. Somente seus pais poderiam persuadi-la a ndo
retornar ao combate. No final de 1936, Weil escreveu contra a colonizagéo francesa
da Indochina, e no inicio de 1937 ela argumentou contra as reivindicagdes francesas
do Marrocos e da Tunisia. Em abril de 1937 ela viajou para a Italia. Dentro da Basilica
de Santa Maria degli Angeli, dentro da pequena capela roméanica do século XIl onde
Sao Francisco rezava, Weil teve seu segundo contato significativo com o Cristianismo.
Como ela mais tarde descreveria em uma carta, “algo mais forte do que eu, me
obrigou pela primeira vez a cair de joelhos” (WFG 26).

De 1937-1938, Weil revisitou seus compromissos marxistas, argumentando
que ha uma contradi¢éo central no pensamento de Marx: embora ela tenha aderido
ao seu método de analise e demonstragéo de que o estado moderno é inerentemente
opressor — sendo que é composto pelo exército, policia e burocracia — ela continuou
a rejeitar qualquer postulagao da revolugdo como imanente ou determinada. Na
verdade, no periodo intermediario de Weil, a confianga de Marx na histéria parecia-
lhe um terreno pior para o julgamento do que a énfase de Maquiavel na contingéncia.

Durante a semana da Pascoa de 1938, Weil visitou a abadia beneditina
de Solesmes do Domingo de Ramos até a ter¢a-feira seguinte. Em Solesmes teve
seu terceiro contato com o Cristianismo: sofrendo de dores de cabega, Weil encontrou
uma alegria t&o pura no canto gregoriano que, por analogia, compreendeu
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a possibilidade de viver o amor em meio as afligoes.
Nem ¢é preciso dizer que no decorrer desses servigos
0 pensamento da paixao de Cristo entrou em [seu]
ser de uma vez por todas. (WFD 26)

Em Solesmes, ela também foi apresentada ao poeta do século XVII George
Herbert por um jovem inglés que ela conheceu 1a. Ela afirmou sentir a presenca de
Cristo enquanto recitava o poema "Amor" de Herbert. Ao mesmo tempo, ela fixava
toda sua ateng&@o no poema enquanto sofria de sua dor de cabega mais intensa.
Weil percebeu que sua recitagdo tinha a virtude da oragéo, dizendo: “O proprio
Cristo desceu e tomou posse de mim” (WFG 27). E importante notar que ela pensou
que Deus “em sua misericdrdia” a havia impedido de ler os misticos até aquele
ponto; portanto, ela ndo poderia dizer que inventou seu contato inesperado com
Cristo (WFG 27). Esses eventos e escritos em 1936-1938 exemplificam a natureza
mutuamente informativa da solidariedade e da espiritualidade no pensamento de
Weil, que comegou em agosto de 1935.

Apds a alianga militar da Alemanha e Italia em maio de 1939, Weil renunciou
ao seu pacifismo. Ndo que ela achasse que estava errada em ocupar tal posi¢éo
antes, mas agora, ela argumentou, a Franga ndo era mais forte o suficiente para
permanecer generosa ou apenas na defensiva. Apés a ofensiva ocidental alema,
ela deixou Paris com sua familia em junho de 1940, no Ultimo trem. Eles se
estabeleceram finalmente, mas temporariamente em Marselha, na época o principal
ponto de encontro para aqueles que tentavam fugir da Franga, e onde Weil trabalharia
com a Resisténcia.

Em Vichy, Franga, Weil adotou uma prética que ha muito tempo procurava,
a saber, tornar-se aprendiz na vida de trabalhadores agricolas. Além disso, em
Marselha, ela foi apresentada ao Padre Dominicano Joseph-Marie Perrin, que se
tornou um amigo intimo e também um interlocutor espiritual, e por meio do qual ela
comegou a considerar a questao do batismo. Em um esforgo para ajudar Weil a
encontrar um emprego como trabalhadora agricola, Perrin procurou seu amigo
Gustave Thibon, um escritor catolico que possuia uma fazenda na regido de Ardéche.
Assim, no outono de 1941, Weil trabalhou na colheita da uva. E importante notar
que, no entanto, ela ndo foi tratada como o resto dos trabalhadores; embora
trabalhasse oito horas por dia, ela residia € comia na casa de seus patrdes. Diz-se
que ela levou o Simpdsio de Platdo com ela nas vinhas e tentou ensinar o texto a
seus colegas trabalhadores.
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Em 1942, Weil concordou em deixar a Franga em parte para que seus pais
ficassem em um lugar seguro (eles ndo iriam embora sem ela, ela sabia), mas
principalmente porque ela pensava que poderia ser mais Util para o esforco de
guerra da Franga se estivesse em outro pais. Assim, ela foi para Nova York via
Marrocos. Em Nova York, como em Marselha, ela preencheu caderno apds caderno
com consideragdes filosoficas, teoldgicas e matematicas. Em Nova York, no entanto,
ela se sentiu afastada dos sofrimentos de sua Franga natal; o movimento da Franga
Livre em Londres, ela sentiu um passo mais perto de retornar a Franga. Em 1943,
Weil recebeu um pequeno escritdrio na 19 Hill Street, em Londres. Desta sala ela
escreveria dia e noite durante os préximos quatro meses, dormindo cerca de trés
horas a cada noite. Sua produgao neste periodo totalizou cerca de 800 paginas
impressas, mas ela se demitiu do movimento francés no final de julho (Pétrement
1973 [1976: xx]).

Weil morreu na terga-feira, 24 de agosto de 1943. Trés dias depois, o legista
declarou sua morte um suicidio — insuficiéncia cardiaca por autoinani¢ao e tuberculose.
Os relatos fornecidos por seus bidgrafos contam uma historia mais complexa: Weil
estava ciente de que seus compatriotas, homens e mulheres no territério ocupado,
tinham que viver com o minimo de ragdes de alimentos neste momento, e ela insistiu
no mesmo para si mesma, 0 que agravou sua doenga fisica (Von der Ruhr 2006:
18). Em 30 de agosto, ela foi enterrada no Novo Cemitério de Ashford, entre as
secdes judaica e catolica. Seu timulo era originalmente anénimo. Por quinze anos,
os residentes de Ashford pensaram que era um mendigo.

2. Filosofia sacio-politica

Sempre escrevendo da esquerda, Weil continuamente revisou sua filosofia
socio-politica a luz das condigdes materiais em rapida mudanga em que ela vivia.
No entanto, ela foi consistente em sua aguda atengao e teorizagdo da situagao dos
oprimidos e marginalizados na sociedade.

Seus primeiros ensaios sobre politica, alguns dos quais foram postumamente
coletados por Albert Camus em Oppression et liberté (OL), incluem Capital and the
Worker (1932), Prospects: Are We Heading for the Proletarian Revolution? (1933),
Reflexdes sobre Tecnologia, Nacional Socialismo, 0 U.S.S.R. e certos outros assuntos
(1933) e, mais importante, Reflexdes sobre as Causas da Liberdade e Opresséo
Social (1934 em OL 36-117). Em seus primeiros escritos, Weil tentou fornecer uma
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analise das verdadeiras causas da opressao para informar os militantes na agéo
revolucionaria. Sua preocupagdo era que, sem essa analise, um movimento
socialmente sedutor levaria apenas a mudangas superficiais na aparéncia dos meios
de produgéo, néo a novas formas de organizagao estrutural.

A divisao do trabalho ou a existéncia de privilégio material por si s6 ndo é
uma condigdo suficiente para o conceito de “opressdo” de Weil. Ou seja, ela
reconheceu que existem algumas formas de relagdes sociais envolvendo deferéncia,
hierarquia e ordem que ndo sdo necessariamente opressivas. No entanto, a
intervencdo da luta pelo poder — que ela, seguindo Hobbes, vé como uma caracteristica
inexoravel da sociedade humana — gera opressao.

[Ploder [puissance] contém uma espécie de fatalidade
que pesa tdo impiedosamente sobre aqueles que
comandam como sobre aqueles que obedecem; ndo
mais, € na medida em que escraviza 0s primeiros
que, por meio de sua acao, pressiona 0s segundos.
("Reflexdes sobre as causas da liberdade e da
opressao social", OL 62).

A opressdo, entdo, é uma organizagdo social especifica que, como
consequéncia da luta essencialmente instavel pelo poder e, principalmente, pela
estrutura do trabalho, limita o individuo de experimentar o mundo em toda a extenséo
de sua capacidade total, uma capacidade que Weil descreve como “pensamento
metodico” (pensée méthodique). Ao divorciar o entendimento da aplicagéo de um
método, a opressao, exercida pela for¢a, nega ao ser humano o contato direto com
a realidade. Também informando seu sentido de opresséo estd sua nogéo de
“privilégio”, que inclui ndo apenas dinheiro ou armas, mas também um corpus de
conhecimento fechado as massas trabalhadoras que, assim, engendra uma cultura
de especialistas. O privilégio, portanto, exacerba a opressdo nas sociedades
modernas, que sdo mantidas unidas n&o por objetivos compartilhados, relagbes
significativas ou comunidades em desenvolvimento orgénico, mas por meio de uma
“religido de poder” (OL 69). Dessa forma, tanto o poder quanto o prestigio contribuem
para uma reversao moderna de meios e fins. Isto é, elementos como dinheiro,
tecnologia e guerra — todos “meios” propriamente falando — s&o, por meio do
funcionamento do poder, tratados como “fins” dignos de promog&o, aprimoramento
e multiplicagao sem limites.
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Em seu pensamento politico-social inicial, Weil testemunhou o que ela
chamou de "uma nova espécie de opressac" (Perspectivas, OL 9), a saber, a
burocracia da indistria moderna. Tanto 0 seu anarquismo como 0 método marxista
de anélise influenciaram a forma como ela problematizou a luta revolucionaria: o
problema esta em formar uma organizagao social que ndo engendre a burocracia,
uma manifestagdo andnima e institucionalizada de forga. A opresséo da burocracia
moderna, a qual ela respondeu por meio de analise e critica, inclui clichés, linguagem
oficial e obscurantista, profissionalizagéo — “privilégios de casta” dos intelectuais
(Tecnologia, Nacional-Socialismo, URSS, OL 34) — e uma divis&o de trabalho tal
que, no caso da maioria dos trabalhadores, o trabalho ndo envolve, mas na verdade
impede, o pensamento engajado. Desequilibrados dessa maneira, 0s humanos
modernos vivem como engrenagens de uma maquina: menos como individuos
pensantes e mais como instrumentos esmagados por “coletividades”. Coletividade
— um conceito que compreende centralmente a industria, a burocracia e o estado
(a “organizagdo burocratica por exceléncia” (OL 109), mas que também inclui partidos
politicos, igrejas e sindicatos — por definigdo, anula a subjetividade individual.

Apesar de sua critica & opressdo, prestigio e coletividade, em um argumento
polémico Weil também é critica da “revolucéo”, que para ela se refere a uma inverséo
de forgas, a vitéria dos fracos sobre os poderosos. Isso, diz ela, é “0 equivalente a
uma balanca cuja escala mais leve cairia” (OL 74). “Revolugdo” em seu sentido
coloquial ou determinista, entéo, tornou-se um “opiaceo”, uma palavra pela qual
morrem as massas trabalhadoras, mas que permanece vazia. Para Weil, a verdadeira
revolucéo € precisamente a reorganizagéo do trabalho de tal forma que subordina
os trabalhadores nem a administracdo (como na burocracia) nem as condigdes
opressivas (como no trabalho na fabrica). Para ela, para que a revolugéo tenha
sentido, & apenas como um ideal regulador e n&o positivo (OL 53). Na adaptagéo
de Weil dessa nogao kantiana, tal ideal regulador envolve uma atengéo a realidade,
por exemplo, as atuais condicdes politicas e de trabalho, as condi¢bes humanas,
como a luta pelo poder. Sé assim pode fornecer um padrao de analise para a agéo:
0 ideal permite uma relacdo dialética entre uma alternativa revolucionaria e uma
praxis atual, sempre fundada em condigbes materiais. A liberdade, entéo, é uma
unidade de pensamento e agéo. Além disso — e ndo muito diferente da conceitualizagdo
de Hegel — é uma condigao de relagées de equilibrio e dependéncia de outros (que
controlam nossa autonomia) e do mundo (que € limitado e limitador). Um modo de
produgéo libertador, em oposicdo a um alienante e opressor, envolveria uma relagéo
com o pensamento e com o0s outros ao longo do trabalho. Quando os trabalhadores
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entendem tanto os procedimentos mecanicos quanto os esfor¢os de outros membros
da coletividade, a propria coletividade torna-se sujeita aos individuos, ou seja, meios
e fins estéo legitimamente em uma relagdo de equilibrio.

A ontologia por tras da nogao de trabalho livre de Weil baseia-se na énfase
kantiana no individuo como um fim — especialmente para Weil, em sua capacidade
de pensar (com Platdo, para quem saber e fazer estdo unidos). Além disso, a
teleologia do trabalho na filosofia de Weil corresponde ao pensamento de Hegel e
Marx, e se opde a Locke: na mistura do individuo com o mundo material, seu
interesse estd em como isso promove a liberdade, ao invés da propriedade.O
desenraizamento que Weil experimentou no trabalho fabril introduziu uma mudanca
em sua concepcao de liberdade: quando ela comegou a ver a condigdo humana
nao apenas como de luta inexoravel, mas como escravidao, sua nogao de liberdade
mudou de uma liberdade negativa de restrigdes para uma liberdade positiva para
obedecer. Ela se referiu a esta ultima, um tipo particular de liberdade relacional,
como "consentimento”. Ela concluiu seu "inventario da civilizagdo moderna" (OL
116) com um apelo para introduzir 0 jogo na maquina burocratica e um apelo para
pensar como individuos, negando o "idolo social" ao "recusar-se a subordinar o
proprio destino ao curso da histéria" e assumindo "a analise critica” (OL 117). Em
suma, em 1934, Weil imaginou uma sociedade ideal, que ela conceituou como uma
impossibilidade reguladora na qual o trabalho manual, compreendido e realizado
por individuos pensantes, era um "pivd" em dire¢do a liberdade.

O Factory Journal de Weil de 1934-1935 sugere uma mudanga em sua
filosofia politico-social. Durante este periodo, seu pessimismo politico se aprofundou.
A luz do trabalho humilhante que ela conduziu nas fabricas, seus escritos pds-
fabrica apresentam uma intensificacéo terminolégica: de "humilhagéo" e "opressao"
a "aflicao" (malheur) um conceito apoiado por sua experiéncia de dor corporificada
na fabrica combinada com agonia psicolégica e degradacéo social — e as quais ela
mais tarde acrescentaria sofrimento espiritual.

Em 1936, Weil apresentou seus compromissos politicos de uma forma que
prenunciou seu pensamento politico-social posterior. Ela continuou a evitar a
revolugdo e, em vez disso, a trabalhar em prol da reforma, ou seja, maior igualdade
na fabrica por meio da mudanga de uma estrutura de subordinagéo para uma de
colaboragédo. Além disso, em resposta a eclosdo da Guerra Civil Espanhola, ela
argumentou contra o fascismo enquanto favorecia a ndo intervengao francesa contra
a posicao comunista. Ela se opds a logica autoritaria, e viu a ida para a guerra como
uma espécie de rendigao a logica de poder e prestigio inerente ao fascismo.
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E preciso escolher entre prestigio e paz. E quer se
diga que acredita na patria, na democracia ou na
revolugdo, a politica de prestigio significa guerra.
(1936 "Precisamos lubrificar nossas botas de combate”,
FW 258)

O desenvolvimento de Weil dos conceitos de poder e prestigio continuou
em seu artigo "Let Us Not Start Trojan War" (1936, legendado, e traduzido para o
inglés como "The Power of Words" em SWA 238-258). Sua tese € que a destruicdo
de uma guerra é inversamente proporcional aos pretextos oficiais dados para
combaté-la. Guerras s&o absurdas, ela argumentou (contra Clausewitz), porque
"sao conflitos sem objetivo definivel" (SWA 239). Como o fantasma de Helen que
inspirou dez anos de luta, ideologias (por exemplo, capitalismo, socialismo, fascismo),
bem como palavras mailsculas como "Nagéo" e "Estado”, assumiram o papel do
fantasma no mundo moderno. O poder depende do prestigio — ilusério e sem limites,
porque nenhuma nagao pensa que tem o suficiente ou tem certeza de manter sua
gléria imaginada, e sua resposta, sempre aumenta seus meios de travar a guerra
- de forma a parecer absoluta e invencivel. Em resposta a essas forgas, Weil
prescreveu a distingdo entre o imaginario e o real e, correlativamente, a defini¢do
de palavras de maneira adequada e precisa. Juntas, essas prescricdes equivalem
a uma critica da ideologia e da retérica politica (uma critica que Weil articulou de
forma mais completa em seus escritos posteriores).

Quando uma palavra é adequadamente definida, ela
perde sua letra mailscula e ndo pode mais servir
como estandarte ou slogan hostil; torna-se
simplesmente um sinal, ajudando-nos a apreender
alguma realidade concreta ou objetivo concreto, ou
método de atividade. Esclarecer o pensamento,
desacreditar as palavras intrinsecamente sem sentido
e definir o uso de outras por meio de analises precisas
para fazer isso, por estranho que possa parecer, pode
ser uma forma de salvar vidas humanas. (SWA 242).

Além disso, Weil desejava uma espécie de equilibrio, um equilibrio entre
as forcas em vez de uma busca sem fim de uma ilusdo de estabilidade absoluta.
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Seguindo Heraclito, ela viu a luta como uma condi¢ao de vida. O que é exigido do
individuo pensante, em verdade, ¢ distinguir entre conflitos valiosos, como a luta
de classes, e ilusdes de prestigio, como a guerra. Em seu periodo intermediario,
entdo, Weil manteve a contrariedade entre realidade, limite e equilibrio, de um lado,
e imaginagao, auséncia de limites e coletividade, do outro. Em Nota sobre a social-
democracia de 1937, ela definiu a politica da seguinte maneira:

O material da arte politica & de dupla perspectiva,
sempre oscilando entre as condigdes reais de equilibrio
social e 0s movimentos do imaginério coletivo. A
imaginagao coletiva, seja das reunides de massa,
seja das reunibes a noite, nunca se relaciona
corretamente com os fatores realmente decisivos de
uma dada situagao social; esta sempre fora de
questao, ou a frente ou atras dela. (SE 152)

Em seu Ultimo periodo, Weil forneceu uma aplicagédo pratica do conceito
onipresente, na verdade indiscriminado, de "forga" no ensaio A lliada ou 0 Poema
da Forga (1940 em SWA 182-215). E importante notar o l6cus de enunciagéo de
Weil para este conceito, temporalmente ap6s a queda da Franga e espacialmente
de uma posicao de exilio, incluindo a marginalizagao antissemitica, razao pela qual
0 ensaio apareceu nos Cahiers du Sud de dezembro de 1940 e janeiro de 1941
sob 0 anagrama pseuddénimo de Emile Novis, adotado por Weil para evitar o confronto
antissemita e a censura. Este ensaio ndo foi apenas o mais lido das pegas de Weil
durante sua vida, mas também foi seu primeiro ensaio a ser publicado em inglés,
traduzido por Mary McCarthy e publicado na revista Politics de Dwight Macdonald
em 1945 (novembro, pp. 321-330).

Em seu ensaio sobre a lliada — um texto que Roberto Esposito chama de
"uma fenomenologia da for¢a" (Esposito 1996 [2017: 46]) — Weil desenvolve ainda
uma compreenséo da forga inicialmente apresentada em seu ensaio inacabado
anterior Reflexdes sobre a barbarie (1939): “Acredito que o conceito de forga deve
ser central em qualquer tentativa de pensar claramente sobre as relagdes
humanas” (citado em Pétrement 1973 [1976: 361]). O protagonista da lliada, escreve
Weil em uma leitura original, ndo & Aquiles ou Heitor, mas a prépria forga. Como
seu conceito de "poder" em seus primeiros escritos, a "forga" reifica e desumaniza,
nao importa se alguém a empunha ou sofre. Além disso, a forga inclui ndo apenas
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coercdo, mas também prestigio, 0 que quer dizer que tem um elemento social.
Seguem-se duas implicagdes importantes. Em primeiro lugar, no nivel do individuo,
cada "pessoa" (la personne) & informada por valores sociais e, portanto, apresenta
as operagdes de forca por meio de caracteristicas acidentais, como o nome da
familia na qual alguém nasceu ou as caracteristicas corporificadas que sé&o
consideradas fisicamente atraente em um determinado lugar, em uma certa sociedade,
em um determinado momento. Em segundo lugar, no nivel da coletividade, a forca
pode destruir ndo apenas corpos, mas também valores e culturas, como é o caso,
Weil se esforca para apontar, no colonialismo francés. Em seus escritos de meados
para o final, entdo, Weil ndo viu nem a nocdo de classe de Marx nem o
autodesenvolvimento de Geist de Hegel, mas forga a si mesma, como a chave para
a histéria. Ela apresenta este conceito em duas vertentes: como, "na sua forma
mais grosseira e sumaria", "a forca que mata" e, de forma mais imprevisivel nos
seus efeitos, como um tipo especifico de violéncia "que ainda ndo mata", embora

certamente matara, possivelmente matara, ou talvez
apenas paire, equilibrada e pronta, sobre a cabega
da criatura que pode matar a qualquer momento, ou
seja, a qualquer momento. (SWA 184-185)

O conceito de forca de Weil, entdo, é também um desenvolvimento de
Hobbes e Hegel: ele nomeia aquilo que torna o individuo um escravo.

Foi em Londres (1942-1943), durante seu trabalho para os Franceses
Livres, que Weil articulou sua filosofia politico-social tardia mais robusta. Seus
conceitos de "trabalho" e "justica" se engrossaram a medida que ela avangava em
diregdo ao cristianismo e — contra sua énfase inicial no individuo — em dire¢&o ao
social. As piéces d'occasion de Weil desse periodo incluem Rascunho para uma
Declaragéo de Obrigagbes Humanas (1943), escrita em resposta a Comissao de
Reforma do Estado de Gaulle em seu esbogo de uma nova Declaragéo dos Direitos
do Homem e do Cidad&o, bem como Nota sobre a supresséao geral dos partidos
politicos (1943), escrita porque os franceses livres consideravam reconhecer 0s
partidos politicos. Nesta pega, Weil defende a abolicdo completa dos partidos
politicos. Baseando-se no conceito de vontade geral de Rousseau, Weil afirma que
os partidos politicos subjugam as vontades individuais e independentes das quais
a vontade geral deriva e das quais a democracia depende. O mais importante desse
periodo foi sua obra principal The Need for Roots (L'enracinement), que Weil chamou
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de sua segunda "magnum opus" (SL 186), e que Albert Camus publicou postumamente
em 1949, com Gallimard, como a primeira de 11 volumes de Weil que ele iria promover.

Weil escreveu ensaios adicionais em Londres, o mais conceitualmente
importante dos quais foi La Personne et le sacré (1942-1943, traduzido para o inglés
como Personalidade Humana), nos quais ela critica os "direitos" como dependentes
da forga e posa como contra-termos "obrigacdo” e "justica”. Ela distingue entre duas
concepgdes de justica: natural (portanto, social e contingente) e sobrenatural
(portanto, impessoal e eterna). The Need for Roots (1943 NR) acrescenta "necessidades
da alma" como outro contrapeso aos direitos. No geral, Weil apresenta nédo uma
moralidade baseada na lei ou nos direitos, mas uma moralidade baseada na
compaixao, envolvendo obrigagdes para com o outro que sdo discerniveis por meio
da atenc&o, centrado e evoluindo em dire¢do a uma justiga sobrenatural que néo
é do mundo, mas que pode estar nele. Como um afastamento de Kant, e através
de Platdo, a quem Weil "veio a sentir... era um mistico" (Autobiografia Espiritual,
WFG 28), a base de seu senso de justica (sobrenatural) ndo era a racionalidade
humana, mas um desejo pelo Bem, que ela acreditava que todos os humanos
compartilham, mesmo que as vezes o esquecam ou neguem. E importante ressaltar
que, dada sua critica a colonizag&o francesa, e apesar de sua afirmacéo de que as
obrigacOes para com o outro devem ser indiscriminadas, ou seja, universais, ela
nao queria universalizar o direito a maneira kantiana. Em vez disso, seu objetivo
era que as culturas continuassem com suas proprias tradigdes, pois 0 objetivo do
enraizamento (/'enracinement) néo é mudar os valores culturais em si, mas, mais
precisamente, mudar a forma como os individuos nessas culturas leem e se orientam
em dire¢éo a esses valores.

O conceito de "raizes" de Weil € crucial para seu pensamento politico
tardio. Com conotagdes de vitalidade e vulnerabilidade, as "raizes" conceituam a
sociedade humana como dindmica e viva, a0 mesmo tempo que atestam a necessidade
de estabilidade e seguranga para que o crescimento e 0 desabrochamento ocorram
no nivel do individuo. Além da metafora organica no nivel do natural, seu conceito
de raizes serve como uma espécie de ponte entre a realidade da sociedade e o
ideal de justica sobrenatural. As raizes fazem isso manifestando a sujeigdo humana
as condicOes materiais e histdricas, incluindo a necessidade de participar da vida
de uma comunidade, de sentir uma conex@o com um lugar e de manter ligagdes
temporais, por exemplo, a historia cultural e as esperangas de futuro. Por sua vez,
uma comunidade enraizada permite o desenvolvimento do individuo com uma viséo
de Deus ou dos valores eternos. Como tal, e contra sua manutengao inicial e
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intermediaria de uma distancia critica de qualquer coletividade (qualquer Grande
Besta, 0 uso da metafora platbnica que ela frequentemente emprega), em seu
pensamento tardio Weil vé as raizes como permitindo um "novo patriotismo" baseado
na compaix&o. O estabelecimento de raizes ('enracinement) permite relagdes mdiltiplas
com 0 mundo (por exemplo, no nivel da nacéo, da comunidade em desenvolvimento
organico, da escola) que ao mesmo tempo nutrem o individuo € a comunidade.
Além da guerra e da colonizagao, em The Need for Roots, Weil aponta o
dinheiro e a educagdo contemporanea como forgas autoperpetuadoras que destroem
a vida humana. A se¢é@o mais longa do texto descreve o desenraizamento moderno
(déracinement), ocorrendo quando a na¢do moderna imaginada e o dinheiro séo
as Unicas forgas vinculantes na sociedade, € ela caracterizou essa condigdo como
uma ameaga a alma humana. A educa¢do moderna esta corrompida tanto pelo
capitalismo — que nada mais € do que "uma maquina para produzir diplomas, ou
seja, empregos” (NR 118) — e por uma heranga romana para cultivar prestigio em
relacdo & nacéo: "E esta idolatria de si que nos legaram sob a forma de patriotismo” (NR
137). Como alternativa ao desenraizamento moderno, Weil apresenta uma civilizagéo
baseada néo na forga, que transforma uma pessoa em coisa, mas no trabalho livre,
que em seu envolvimento e consentimento com as forgas necessarias em jogo no
mundo, incluindo o tempo e a morte, permite o contato direto com a realidade. Além
disso, os escritos de Weil em The Need for Roots s&o refratados por meio de sua
experiéncia religiosa. Nesse periodo posterior, ela ndo mais conceitualiza o trabalho
nos termos mecanicos de um "pivd", como fazia em seus primeiros escritos; agora
é 0 "ncleo espiritual” de "uma vida social bem ordenada” (NR 295). (Em sua filosofia
social-politica tardia, de fato, uma revolugéo espiritual & mais importante do que
econdmica.) Ao contrario dos gregos, que desvalorizavam o trabalho fisico, sua
concepgao de trabalho serve para mediar entre o natural e o sobrenatural. Em seus
Ultimos escritos, o trabalho é totalmente influenciado por sua fé, a luz de suas
experiéncias com o Cristianismo. Como tal, o consentimento do trabalho e, além
disso, o trabalho por meio de forgas naturais (por exemplo, a gravidade) é de fato
o consentimento de Deus, que criou 0 mundo natural. A atividade kendtica do
trabalho, como a energia é esperada diariamente, é uma espécie de imitatio Christi.
Seus escritos socio-politicos em Londres sédo marcadamente diferentes
de seus primeiros escritos como anarquista, informados principalmente por Descartes,
Marx e Kant. Enquanto essas influéncias permanecerem, seus escritos posteriores
devem ser lidos através das lentes de seu platonismo cristdo. Ela sugere que
devemos extrair nossa vida espiritual de nosso ambiente social. Ou seja, enquanto
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a espiritualidade é individual em relagdo a Deus, essa espiritualidade ocorre em
um contexto social, a saber, a coletividade e, principalmente, a nagéo. Isso é uma
reversdo da distancia critica que ela manteve da coletividade, especialmente em
sua énfase inicial no pensamento metédico do individuo.

3. Epistemologia

Ao longo de sua vida, Weil argumentou que o conhecimento no e do mundo
exigia um pensamento rigoroso e equilibrado, mesmo que essa dificuldade e medi¢ao
levassem o pensador a tarefas quase impossiveis. Para ela, essas tarefas de pensar
incluiam, por exemplo, a tentativa de sintetizar as perspectivas da intrincada doutrina
catdlica no limiar da Igreja com a sabedoria de varias tradi¢des, como filosofia e
tragédias gregas antigas, hinduismo, budismo e taoismo. Seguindo Esquilo, ela
acreditava que o0 conhecimento foi obtido através do sofrimento. Moldado por seu
pensamento politico-social e religioso, a epistemologia de Weil mudaria com o
tempo, especialmente a luz de suas experiéncias misticas, de seus contatos de
primeira pessoa com Deus.

Em sua dissertacédo, Weil tenta pensar com Descartes para encontrar o
conhecimento fundamental. Como Descartes, ela defende a existéncia do eu, de
Deus e do mundo. Seu cogito, no entanto, foi uma ruptura decisiva com seu "eu
posso, portanto, eu sou" (Je peux, donc je suis) (1929-1930 "Ciéncia e percep¢éo
em Descartes", FW 59). O eu tem o poder da liberdade, Weil argumenta, mas outra
coisa — 0 onipotente, Deus — faz o0 eu perceber que ndo é todo-poderoso. O
autoconhecimento, entéo, € uma capacidade sempre qualificada pelo reconhecimento
de que ndo se é Deus. Ela manteve uma espécie de epistemologia cartesiana
durante seu tempo como professora, no inicio de sua vida académica. Em Lectures
on Philosophy (1978 LP), uma colegdo de notas de aula feitas por uma de suas
alunas durante o0 ano académico de 1933-1934 no liceu em Roanne, descobrimos
que Weil é inicialmente critica das sensagdes como base para o conhecimento e,
portanto, critica da epistemologia empirista (LP 43-47).

De seus primeiros escritos em diante, ela deveria problematizar a imaginagéo
como a "imaginac&o futil", uma barreira entre a mente e a realidade, afirmando que
o conhecedor humano ¢ impedido de fazer coisas em si. A epistemologia de Weil,
entdo, informada por seus estudos iniciais de Descartes assumiria inflexdes de Kant
e Platdo enquanto a posicionava contra Aristoteles. Ela era critica de qualquer
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sensagédo que universalizasse a leitura do mundo pela pessoa, e ela via a imaginagao
como uma extensao do eu (self), porque ela ndo podia deixar de pensar em suas
préprias categorias, votos e desejos, portanto lendo 0 mundo em seus proprios
termos. Da mesma forma, Weil desenvolveria uma epistemologia intersubjetiva.
Conhecer a verdade requer ndo apenas estender a propria perspectiva limitada,
mas suspendé-la ou abandona-la de forma que a realidade — incluindo a realidade
da existéncia de outros — possa aparecer em seus termos. Essa suspenséo envolve
uma pratica de humildade epistémica e abertura a todas as ideias; a inteligéncia
para Weil exige o uso qualificado da linguagem, reconhecimento de graus, proporcdes,
contingéncias e relagdes, bem como a capacidade de questionar a si mesma. Essas
praticas epistémicas sdo parte de um reconhecimento mais amplo de que o
conhecedor individual é limitado.

A progresséo da epistemologia de Weil pode ser vista primeiro em sua
conceituagdo de contradicdo. Em Lectures on Philosophy, ela afirmou um sentido
de contradi¢do além da conjuncdo logica "a € b" e "a é ndo-b", ela argumenta que
a contradigdo pode ser um obstaculo gerador, pois requer que a mente expanda
seu pensamento para transcender o obstaculo. Baseando-se na matematica de
Eudoxus, ela elabora essa nogéo para afirmar que os incomensuraveis podem ser
reconciliados quando colocados em uma espécie de "plano superior". Este néo é,
entretanto, um tipo de sintese hegeliana que pode ser apreendida intelectualmente.
Em vez disso, a contemplagéo das contradigbes pode levar o conhecedor a uma
contemplacéo mais elevada da verdade como mistério. Assim, em sua epistemologia
tardia, Weil apresenta esse conceito de "mistério" como um certo tipo de contradigao
em que 0s incomensuraveis aparecem ligados em uma unidade incompreensivel.

O mistério, como uma conceituagao de contradi¢éo, carrega implicagdes
teoldgicas, ou pelo menos sobrenaturais. Por exemplo, se a contradi¢@o é entendida
por meio da ldgica formal, entdo a existéncia da aflicdo aparentemente provaria a
inexisténcia de um Deus onipotente e totalmente benevolente; no entanto, a
contradigéo, entendida como mistério, pode servir ela mesma de mediagao, permitindo
a coexisténcia da aflicdo e de Deus, visto com maior destaque na Cruz. Na verdade,
Cristo € a solugéo religiosa para a principal contradicdo de Weil, aquela entre o
necessario € 0 bom. Além disso, através da encarnagao que se abre a universalidade,
Cristo também manifesta e resolve a contradi¢do do individuo e da coletividade.
Assim, em uma modificacéo da ideia pitagérica de harmonia, ela afirma que Cristo
permite "o justo equilibrio dos contrarios" ("Autobiografia Espiritual’, WFG 33). Mais
amplamente, em seu 1941 The Pythagorean Doctrine, ela argumenta que as
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matematicas sd0 uma ponte entre o natural e o eterno (ou entre os humanos e
Deus). Ou seja, os pitagdricos apresentavam uma solug&o intelectual para as
aparentes contradi¢des naturais. Inspirada por Pitagoras, ela afirmava que o préprio
estudo da matematica pode ser um meio de purificagdo a luz dos principios da
proporcéo e do necessario equilibrio dos contrarios — especialmente na geometria.
Ela viu no legado e no espirito pitagoricos uma ligagao entre seus insights matematicos
e seu projeto religioso distinto de penetrar nos mistérios do cosmos.

Em oposicéo a supressdo ou dissolucdo das contradigdes, como na filosofia
sistematica, na filosofia centrada nos valores de Weil, as contradigdes devem ser
apresentadas honestamente e testadas em diferentes niveis; para ela, sdo "o critério
do real" e correspondem a orientagdo do desapego (GG 98). Por exemplo, o imperativo
de Cristo de "amar os seus inimigos" contém uma contradi¢ao de valor: ame aqueles
que s&o detestaveis e que ameacam a vulnerabilidade de amar. Para Weil, submeter-
se a essa unido de contrarios afrouxa 0s apegos a perspectivas particulares, conduzidas
pelo ego, e permite um "pluralismo intelectual bem desenvolvido" (Springsted 2010:
97). Ela escreve: "Um apego a uma coisa particular sé pode ser destruido por um
apego que seja incompativel com ela" (GG 101). Com esses movimentos filoséficos
em mente, Robert Chenavier argumenta que ela ndo tem uma filosofia da percepgéo,
uma fenomenologia, mas sim, tomando emprestada a frase de Gaston Bachelard,
uma "dinamologia da contradicao" (Chenavier 2009 [2012: 25]).

No geral, a apresentacdo da contradigdo de Weil é mais pitagorica ou
platdnica do que marxista: ela assume a contradi¢do néo por meio da resolu¢éo no
nivel das coisas, mas por meio da dialética no nivel do pensamento, onde o mistério
é o ponto inicial e final do pensamento (Springsted 2010: 97). Em seu ensaio
inacabado Is There a Marxist Doctrine?, de seu tempo em Londres, Weil escreve:

A contradi¢do na matéria é imaginada pelo choque
de forgas vindo de diferentes diregdes. Marx pura e
simplesmente atribuiu & questéo social esse movimento
em diregéo ao bem por meio das contradicdes, que
Platdo descreveu como sendo o da criatura pensante
elevada pela operacao sobrenatural da graca. (OL 180).

Ela segue 0 uso grego de "dialética" para considerar "a virtude da contradicéo
como suporte para a alma elevada pela graga"; Marx erra, ela pensou, ao unir tal
movimento com "materialismo” (OL 181).
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Um segundo conceito epistemoldgico central para Weil é "leitura” (lecture).
Ler é uma espécie de interpretagéo do que é apresentado aos conhecedores tanto
por suas sensacdes fisicas quanto por suas condigdes sociais; portanto, a leitura
como recepgao e atribuicdo de determinados significados no mundo é sempre
mediada. Por sua vez, as leituras sdo mediadas por outras leituras, uma vez que
nossa percepgao de sentido esta, sem duvida, envolvida e afetada por uma teia
intersubjetiva de interpretagdes. Weil explica isso por meio da metafora, emprestada
de Descartes, da bengala de um cego. Podemos ler uma situagéo por meio da
atencdo a outra, a fim de expandir nossa consciéncia e sensibilidade, assim como
0 cego aumenta sua sensibilidade com o uso de seu bastdo. Mas nossas leituras
do mundo também podem se tornar mais estreitas e simplistas, como, por exemplo,
quando um contexto de violéncia e for¢a nos tenta a ver todos que encontramos
como uma ameaca potencial. Além disso, as leituras nao estéo livres de dindmicas
de poder e podem se tornar projetos de imposicao e intervencdo; aqui, sua
epistemologia se conecta com sua filosofia politico-social, especificamente ao seu
conceito de forga.

Lemos, mas também somos lidos por outros.
Interferéncias nessas leituras. Forgar alguém a se
ler como nos o lemos (escravidao). Forgar os outros
a nos ler como lemos a ndés mesmos (conquista).
(NB 43).

Ela conecta a leitura a guerra e a imaginagdo: “A guerra é uma forma de
impor uma outra leitura das sensagdes, uma pressdo sobre a imaginagéo dos
outros" (NB 24). Em seu Ensaio sobre o conceito de leitura de 1941 (LPW 21-27)
Weil elabora, "Guerra, politica, eloquéncia, arte, ensino, toda agéo sobre os outros
consiste essencialmente em mudar o que eles leem" (LPW 26). No mesmo ensaio,
ela desenvolve uma "leitura" em relagdo aos conceitos epistemoldgicos acima
mencionados de aparéncia, mundo empirico e contradigao:

A cada instante de nossa vida, somos tomados de
fora, por assim dizer, por significados que lemos nas
aparéncias. E por isso que podemos discutir
incessantemente sobre a realidade do mundo externo,
uma vez que o que chamamos de mundo s&o 0s
significados que lemos; eles ndo sdo reais. Mas eles
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nos agarram como se fossem externos; isso € real.
Por que deveriamos tentar resolver essa contradicéo,
se a tarefa mais importante do pensamento neste
mundo ¢ definir e contemplar contradices insoluveis,
que, como disse Platdo, nos puxam para cima? (LPW 22).

E importante notar que, para Weil, no somos simplesmente passivos em
nossas leituras. Ou seja, podemos aprender a mudar nossas leituras do mundo ou
dos outros. Uma transformagéo elevada na leitura, entretanto, exige um aprendizado
em amar a Deus por meio das coisas deste mundo, um tipo de atengéo que também
acarretara certos envolvimentos corporais, trabalhos, posturas e experiéncias.
Leituras particulares resultam de modos de vida particulares. Idealmente para ela,
leriamos o natural como iluminado pelo sobrenatural. Essa conceituagéo da leitura
envolve o reconhecimento em niveis hierarquicos, como ela explica em seus cadernos:

Ler a necessidade por tras da sensagéo, ler a ordem
atras da necessidade, ler Deus atras da ordem.
Devemos amar todos os fatos, ndo por suas
consequéncias, mas porque em cada fato Deus esta
presente. Mas isso € tautologico. Amar todos os fatos
nada mais € do que ler Deus neles. (NB 267).

Assim, 0 mundo é conhecido como uma espécie de texto com varias
significagbes em varios estagios, niveis ou dominios.

A epistemologia de Weil fundamenta sua critica da ciéncia moderna. Em
The Need for Roots, ela defende uma ciéncia conduzida "de acordo com métodos
de precisdo matematica e, ao mesmo tempo, mantida em estreita relagdo com a fé
religiosa” (NR 288). Por meio da contemplagdo do mundo natural e através desse
tipo de ciéncia, 0 mundo pode ser lido em varios niveis:

com respeito a Deus, é sabedoria eterna; com respeito
ao universo, obediéncia perfeita; com respeito ao
nosso amor, beleza; com respeito a nossa inteligéncia,
equilibrio de relagbes necessarias; com respeito a
nossa carne, for¢a bruta. (NR 288-289)
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Como em seu pensamento sdcio-politico, em sua epistemologia, Weil &
uma espécie de antimoderna. Ela vé a ciéncia e a epistemologia modernas como
um projeto de autoexpanséo que esquece os limites e pensa que o mundo deve
estar sujeito ao poder humano e a autonomia. O trabalho (especialmente o trabalho
fisico, como a agricultura), entdo, também assume um papel epistemolégico para
ela. Ao sujeitar heteronomamente o individuo a necessidade no dia a dia, contradiz
ao mesmo tempo o autoengrandecimento e permite uma leitura mais equilibrada:
a inteligéncia se qualifica ao ler as relagdes necessarias simultaneamente em varios
niveis. Essa leitura em diferentes niveis, e flexionada pela fé, equivale a uma espécie
de n&o leitura, na medida em que é desapegada, impessoal e imparcial. Por meio
desses predicados, a "leitura" esta conectada ao seu pensamento social, estética
e filosofia religiosa. Isto €, em seu pensamento posterior, a epistemologia de Weil
se baseia em uma metafisica de tempo fora da mente para a justificagdo. Analogo
ao gosto estético, o discernimento espiritual — dado por Deus e gracioso — permite
que o eu abdicado leia de uma perspectiva universal em seu estagio mais desenvolvido.
Assim, ela argumentou, pode-se amar de forma igual e indiscriminada, assim como
o sol brilha ou a chuva cai sem preferéncia.

4. Etica

O conceito ético central de Weil é "atengédo" (I'attention), que, por meio de
tematica e praticamente presente em seus primeiros escritos, atingiu sua robusta
expressao tedrica enquanto ela estava em Marselha em 1942. Ateng&o é um tipo
particular de "virada" ética em sua conceituagao. Fundamentalmente, é menos uma
posi¢do moral ou pratica especifica € mais uma orientagdo que exige, no entanto,
uma aprendizagem ardua que conduz a uma capacidade de discernimento a varios
niveis. Isso inclui discernir o que alguém esta passando em seu sofrimento, o
protesto particular feito por alguém prejudicado, as condi¢des sociais que geram
um clima de sofrimento, e o fato de que se esta, por acaso (hazard) em um momento
diferente, igualmente um suijeito de afliao.

A atengao é dirigida ndo pela vontade, mas por um tipo particular de desejo
sem objeto. Ndo é um "esforco muscular”, mas um “esforgo negativo” (WFG 61),
envolvendo a liberagao de projetos e desejos egoistas e uma crescente receptividade
da mente. Para Weil, como cristdo platénico, o desejo que motiva a atengao é
orientado para o misterioso bom que "atrai Deus" (WFG 61). Em seu ensaio Reflexdes
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sobre o uso Correto dos Estudos Escolares com Vista ao Amor de Deus (1942 in
WFG 57-65), Weil leva a orag&o, definida como "a orientagéo de toda a atengao de
que a alma é capaz para Deus", como ponto de partida (WFG 57). A seguir descreve
uma espécie de vigilancia na sua definigdo de atengao:

A atencéo consiste em suspender nosso pensamento,
deixando-o0 destacado, [disponible], vazio [vide],
pronto para ser penetrado pelo objeto; significa reter
em nossas mentes, ao alcance deste pensamento,
mas no nivel inferior e ndo em contato com ele, os
diversos conhecimentos que adquirimos e que somos
obrigados a utilizar. ... Acima de tudo, nosso pensamento
deve estar vazio [vide], esperando [en aftente], ndo
buscando nada [ne rien chercher], mas pronto para
receber em sua verdade feita o objeto que deve
penetra-lo. (WFG 62)

O francés deixa mais clara a conex&o entre atencéo (/'attention) e espera
(attente). Para Weil, o problema de pesquisar, em vez de esperar en hypomene
(diupomonés), é precisamente que se esta ansioso para preencher 0 vazio que
caracteriza a atengdo. Como resultado, a pessoa se fixa muito rapidamente em alguma
coisa: uma falsificacdo, falsidade, idolo. Porque ao buscar ou desejar a imaginagéo
preenche o vazio (le vide), é fundamental que a atencéo seja caracterizada pela
suspensao e pelo desapego. Na verdade, o vazio por definicdo é vazio (vide) de idolos,
autoprojecdes futuras, consolagbes que compensam o ndo-pensamento e apegos de
prestigio coletivo e pessoal. Como tal, sua aceitacdo marca a fragilidade e destrutibilidade
individual, ou seja, a mortalidade. Mas essa aceitagdo da morte € a condi¢do para a
possibilidade de receber a graca. (Como explicado abaixo em relagao a sua filosofia
religiosa, o conceito de Weil para a disposigéo caracterizada por essas caracteristicas
de atencéo, com ressonéncias teoldgicas dbvias, é "decriacdo".).

Na atengéo, renuncia-se ao ego para receber o mundo sem a interferéncia
de nossa perspectiva limitada e consumidora. Essa postura de autoesvaziamento,
um despojamento do "eu" (dépouillement) — em Ultima analise, para Weil an imitativo
Christi em sua kenosis — permite uma ética impessoal, mas intersubjetiva. Na verdade,
se a orientagdo priméaria da atengéo for para um Deus misterioso e desconhecido
(frequentemente experimentado como um desejo pelo Bem), a disposicdo secundaria
é para com outra pessoa, especialmente para aqueles que estdo passando por afligdes.
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Aalma esvazia-se [se vide] de todos os seus contelidos
para receber em si 0 ser que esta olhando, tal como
¢, em toda a sua verdade. S6 quem é capaz de
atengéo pode fazer isso. (WFG 65)

Weil reconhece e problematiza o fato de que o self auténomo se impde
naturalmente em seus projetos, ao invés de se dispor ao outro, por isso a atengéo
é rara, mas exigida de qualquer disposicao ética. A historia exemplar de atengéo
para Weil é a parabola do Bom Samaritano, na qual, em sua leitura, a compaix&o
é trocada quando um individuo "volta sua atencéo para" o outro individuo anénimo
e aflito (WFG 90).

As agbes que se seguem sdo apenas o efeito
automatico desse momento de ateng&o. A atengéo
¢ criativa. Mas, no momento em que esta engajado,
€ uma renuncia. Isso é verdade, pelo menos, se for
puro. O homem aceita ser diminuido concentrando-
se em um gasto de energia, que ndo estendera seu
préprio poder, mas apenas dara existéncia a um ser
diferente de si mesmo, que existira independentemente
dele. (1942 "Formas do amor implicito de Deus" em
WFG 83-142, 90)

Como tal, a atengdo ndo s6 da reconhecimento humano e, portanto,
existéncia significativa para outra pessoa, mas também permite que o individuo
engajado na renuncia assuma uma postura moral em resposta a seu desejo para o bem.

E importante distinguir a ética da atengdo de Weil das conceituagdes
candnicas de ética. A ateng@o ndo € motivada por um dever (embora Weil pense
que somos obrigados a responder as necessidades dos outros, sejam da alma ou
do corpo, [consulte "Rascunho para uma Declaragdo de Obrigagdes Humanas" em
SWA, esp. 224-225]) ou avaliados por suas consequéncias. Além disso, por meio
de seu sentido de phronesis (sabedoria pratica), que Weil assumiu de Aristoteles
a Marx, a atengdo esta indiscutivelmente mais proxima da ética da virtude do que
da deontologia ou do consequencialismo. No entanto, ela esta separada da tradigao
da ética da virtude de maneiras importantes: muitas vezes emerge mais espontaneamente
do que a virtude, que para Aristoteles, é cultivada pela habituacdo a medida que
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se desenvolve em uma hexis; sua énfase em um "esforgo negativo" sugere uma
orientagdo ativa-passiva que milita contra a énfase de Aristoteles na atividade (é
mais uma "mudanga" do que um "fazer", mais orientagdo do que realizagdo); é
excessivo em sua generosidade, em oposi¢do a ser mesquinho, por exemplo,
liberalidade; sua inspirag&o sobrenatural contrasta com o naturalismo de Aritoteles;
nao implica uma teleologia de realizagdo dos préprios projetos virtuosos — de fato,
€ uma suspensao dos préprios projetos; finalmente, para Weil, Aristoteles carece
de um senso do bem impessoal para o qual a atengéo € orientada (e, a esse respeito,
ela é, novamente, inspirada por Platio).

Weil trata as conexdes entre atengéo, vazio e amor, baseando-se em sua
metafisica sobrenatural (Crista Platonica), em "Formas do Amor Implicito de Deus".

Para nos esvaziarmos [se vider] de nossa falsa
divindade, para nos negarmos, para desistirmos de
ser 0 centro do mundo na imaginag&o, para discernir
que todos os pontos no mundo s&o igualmente centros
e que o verdadeiro centro esta fora do mundo, isso
€ consentir com o estilo de necessidade mecénica
na matéria e de livre escolha no centro de cada alma.
Esse consentimento é amor. A face deste amor voltado
para as pessoas pensantes € 0 amor ao proximo.
(WFG 100)

A atengéo pode ser vista como amor, pois assim como a atengéo consente
com a existéncia do outro, o amor requer o reconhecimento de uma realidade fora
do eu e, assim, descentraliza o eu e sua particularidade. Ao contrario do sentido
coloquial de amor, é porque ndo amamos pessoalmente, mas "é Deus em nés que
o0s ama [les malheureux]” (WFG 93-94), que nosso amor pelos outros € "bastante
impessoal" e, portanto, universal (WFG 130). Weil permite, no entanto, uma excegéo
legitima ao dever de amar universalmente", a saber, a amizade ("Ultimos Pensamentos",
WFG 51). A amizade é "um amor pessoal e humano que é puro e que consagra
uma intimag&o e um reflexo do amor divino" (WFG 131), uma harmonia sobrenatural,
uma unido de opostos" (WFG 126). Os opostos que formam a harmonia milagrosa
s&o necessidade/subordinacao (ou seja, recorrendo ao dialogo Melian de Tucidides,
ela v& como uma impossibilidade de alguém querer preservar a autonomia tanto
de si mesmo quanto do outro; no mundo, o mais forte exerce forca por meio da
vontade) e a liberdade/igualdade é mantida por meio do desejo de cada amigo de



214

conservar o consentimento de si e do outro, consentimento de ser "dois e ndo
um" (WFG 135). Em outras palavras, na amizade, uma leitura particular e autofundada
do outro n&o é forgada. A distancia é mantida e, dessa forma, o conceito de amizade
de Weil avanga suas criticas anteriores ao ethos do capitalismo, burocracia e
colonialismo — ou seja, 0 consentimento livre de todas as partes é o ingrediente
essencial de todas as relagdes humanas que nédo sdo degradantes ou abusivas.
Consequentemente, a amizade € um modelo para a ética de maneira mais geral —
até mesmo, ao contrario de sua afirmagao, universalmente.

A amizade tem algo de universal. Consiste em amar
um ser humano como gostariamos de poder amar
cada alma, em particular de todos aqueles que véo
formar o género humano. (WFG 135)

A ética da atengdo de Weil informa sua filosofia e epistemologia politico-
social posteriores. Em relago ao seu pensamento politico-social, a atengao suspende
o self para permitir a justica sobrenatural, o que envolve, simultaneamente, voltar a
atengéo para Deus e para a aflicdo. Justica e amor ao proximo ndo s&o distintos, para ela.

S6 a identificagéo absoluta de justica e amor torna
possivel a coexisténcia de compaix&o e gratidao por
um lado, e por outro, do respeito pela dignidade da
aflicdo (malheur) no aflito — um respeito sentido pelo
préprio sofredor [le malheureux par lui -méme] e os
outros. (WFG 85)

Além disso, a atengéo, em seu consentimento ao distanciamento e a autonomia
do outro, € um antidoto para a for¢a. Importante para a epistemologia de Weil, a
atengdo milita contra leituras que sdo baseadas na imaginagao, percepgdes nao
examinadas ou fungdes da coletividade (por exemplo, prestigio). A aten¢do aqui
manifesta um pensamento independente e desapegado. Em sua valéncia religiosa
envolvendo obediéncia e consentimento, a atengdo também se concentra na
epistemologia de Weil de uma maneira adicional: sugere que conhecer a realidade
do mundo é menos uma conquista individual ou obteng&o de dominio e mais um dom
da graca — abertura para o que ndo pode ser previsto e para 0 que muitas vezes nos
pega de surpresa. Para a gravidade moral, a tendéncia natural dos humanos para a
expanséo do eu e da injusti¢a, a graca inspira a aten¢éo como um antidoto.
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5. Filosofia metafisica e religiosa

Embora a metafisica do pensamento posterior de Weil fosse ao mesmo
tempo cristd e platonica, e, portanto, graciosa e sobrenatural, sua volta para Deus
ocorreu ndo apesar, mas, sim, por causa de sua atencéo a realidade e ao contato
com o mundo. N&o é o caso, entdo, que sua virada espiritual e “compromisso
teologico" (Springsted 2015: 1-2) cortou seu contato com seu materialismo inicial,
solidariedades ou consideracGes marxistas; em vez disso, sua virada espiritual
ocorreu dentro desse contexto, o que fundamentaria a filosofia religiosa que ela
posteriormente articularia.

Em seu pensamento tardio, Weil apresenta uma teologia da criagao original.
Deus, como puramente bom, infinito e eterno, retirou-se (ou Deus reduzido) para
que outra coisa (algo menos que totalmente bom, finito e determinado espago-
temporario) pudesse existir, a saber, o universo. Implicito neste universo fora de
Deus esta uma contingéncia de forgas. Ela chama esse principio de contingéncia,
a "teia de determinagdes" (McCullough 2014: 124) contrario a Deus, "necessidade”.

A necessidade é "a tela" (I'écran) colocada entre Deus e as criaturas. Aqui,
a metafisica de sua criagdo ecoa a distingdo de Platdo entre o necessario e 0 bom
no Timeu. Sua inflexao crista traduz isso como a "contradi¢do suprema" entre criatura
e criador; “E Cristo quem representa a unidade destas contradigdes” (NB 386).

Weil é clara que Deus e 0 mundo s&o menos do que Deus sozinho, mas
isso apenas aumenta o significado da abdicagéo de Deus. Ou seja, por amor (pelo
que seria 0 mundo e as criaturas nele). Deus decidiu ser menor. Porque a existéncia
— a propria negagao de Deus como Deus — € ela mesma uma marca do amor de
Deus, a providéncia ndo é encontrada em intervengdes particulares de Deus, mas
entendida pelo reconhecimento do universo em toda a sua contingéncia como a
soma das intengdes de Deus. Nesta teologia repousa uma implicagdo para as
criaturas. Se os humanos devem imitar a Deus, entdo eles também devem renunciar
a sua autonomia (incluindo a "centralizagao" imaginaria no universo) e ao poder
por amor a Deus e, portanto, ao mundo; ela chama isso de "decriacéo" (décréation),
que ela descreve paradoxalmente por "atividade passiva" (WFG 126) e, baseando-
se em suas leituras do Bhagavad Gita, "agdo néo ativa" (NB 124).

Weil articula sua filosofia religiosa por meio de uma série de distingdes —
de oposicdes ou contradigdes. E importante ler as distingées que ela faz ndo como
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postulando dualismos, mas como sugerindo contrarios que sdo ndo sintetizados,
eles préprios mediagdes através das quais a alma é puxada para cima. Seu conceito
de "intermediarios" — ou metaxu o termo grego que ela emprega em seus cadernos
— torna-se explicito a partir de 1939. Por meio de metaxu, Deus esta indiretamente
presente no mundo, especificamente, por exemplo, na beleza, tradi¢des culturais,
direito e trabalho, todos os que nos colocam em contato com a realidade. Em
termos de sua periodizagdo, seu conceito de mediagdo mudou das relagdes de
mente e matéria no nivel do natural (encontrado no inicio de Weil) para uma mediagéo
relacionando a inteligéncia natural a aten¢&o e ao amor no nivel do sobrenatural
(no trabalho no final de Weil), abrangendo assim sua visao inicial através de uma
perspectiva universal.

Dado que a propria realidade € metaxu, o conceito tardio de mediagao de
Weil € mais universal do que os exemplos especificos mencionados acima sugerem.
Para ela, o préprio real (le réel) € um obstaculo que representa a contradigdo, um
obstaculo sentido, por exemplo, em uma ideia dificil, na presenca de outro, ou no
trabalho fisico; assim, o pensamento entra em contato com a necessidade e deve
transformar a contradicio em correlagdo ou relagdo misteriosa e crucificadora,
resultando na edificagdo espiritual. Sua explicagdo dessa mediagao é baseada em
sua cosmologia idiossincratica, especialmente em sua afirmacéo paradoxal de que o
que muitas vezes € uma realidade dolorosa, como distancia de Deus, é também,
como intermediaria, conexdo com Deus. Ela ilustra essa afirmagao com a seguinte metéfora:

Dois prisioneiros cujas celas séo contiguas comunicam-
se batendo na parede. O muro é o que 0s separa,
mas é também o seu meio de comunicagéo. E o
mesmo conosco e com Deus. Cada separagéo é um
link. (GG 145)

Ao desenvolver seu conceito de real, Weil se esforga para distingui-lo do
imaginario. A imaginagao — problematizada em bases epistemoldgicas em seu
pensamento inicial — é criticada mais uma vez em sua filosofia religiosa por sua
tendéncia insidiosa de apresentar falsos consolos que ao mesmo tempo convidam
a idolatria ou & autossatisfacéo, os quais evitam a contemplagéo real. E por isso
que a decriagéo, na qual o individuo retira seu "eu" e perspectiva pessoal para
permitir que o real e 0s outros se deem, é crucial ndo so espiritualmente, mas
também epistemoldgica e eticamente. E, adicionalmente e de forma mais radical,
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a razao pela qual Weil sugere que o ateismo pode ser uma espécie de purificagao,
na medida em que nega o consolo religioso que preenche o vazio. Para aqueles
para quem a religido equivale a um imaginario "Deus que sorri [para eles]" (GG 9),
o ateismo representa um desapego necessario. Crucialmente, para ela, o amor é
puro ndo em nome de um Deus pessoal ou de sua imagem particular, mas apenas
quando anénimo e universal.

O real nos remete ao citado conceito de “necessidade” - pois a realidade
essencialmente determinada, limitada, contingente e condicional — € ela propria
uma “rede de necessidade” (Vetd 1971 [1994: 90]), de modo que a necessidade é
um reflexo da realidade. Além disso, como "poder" em seu periodo inicial e "forga"
em seu periodo intermediario, o conceito de necessidade de Weil inclui ndo apenas
as forgas fisicas do mundo criado, mas também as forgas sociais da vida humana.
Por meio do necessario, um sentimento de escraviddo permanece em seu pensamento,
pois 0s seres humanos estéo inelutavelmente sujeitos a necessidade. Assim, a
escraviddo a forcas fora de nosso controle esta essencialmente ligada a condigao humana.

O tempo, contrario a Deus como eterno, e junto com o espago e a matéria,
é antes de tudo a forma mais bésica de necessidade. Em sua constante lembranga
de disténcia de Deus e na experiéncia de perseverar e esperar, o tempo também
é doloroso. O platonismo cristdo de Weil vem a luz nas duas metaforas mais
pungentes que ela usa para se referir ao tempo, a saber, a caverna (platonica) e a
cruz (cristd). Em ambos os casos, 0 tempo € 0 peso ou a atra¢do da necessidade,
através do qual a alma, em qualquer esforgo de si mesmo, se sente vulneravel,
contingente e inevitavelmente sujeita @ mediagao da necessidade aqui embaixo
(ici-bas). O tempo, entéo, é tanto a Caverna onde o eu persegue seus objetivos
ilusérios de expansdo no futuro quanto a Cruz onde a necessidade, um sinal do
amor de Deus, fixa o eu, sofredor e mortal, ao mundo.

E importante ressaltar que em 1942, em Nova York, o conceito de tempo
de Weil fica do lado de Platdo contra o que ela vé como énfase cristd no progresso:

O cristianismo foi responsavel por trazer essa nogéo
de progresso, até entdo desconhecida, ao mundo; e
€ssa nogao, que se tornou a ruina do mundo moderno,
descristianizou-a. Devemos abandonar a nogao.
Devemos nos livrar de nossa supersticao de cronologia
para encontrar a Eternidade. (LPr 29)
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Para Weil, o progresso ndo traz implicagdes normativas de melhoria, pois
0 Bem é eterno e inexistente (no sentido de que ndo é nem espacial nem temporal);
o tempo deve ser consentido e sofrido, nao fugido. Quanto a Cristo na cruz, para
as criaturas ndo héa redengéo, mas pelo sofrimento. Ela, portanto, apresenta um
uso sobrenatural, ndo um remédio para a aflicdo. Uma forma de pecado, entéo, é
uma tentativa de escapar do tempo, pois somente Deus esta fora do tempo.
Entretanto, o tempo, paradoxalmente, também pode servir como metaxu. Enquanto
a monotonia ¢é terrivel e fatigante quando esta na forma de um balango de péndulo
ou de um trabalho de fabrica, ela é bela como um reflexo da eternidade, na forma
de um circulo (que une o ser e o transformar-se) ou 0 som do canto gregoriano.
Essa beleza do mundo sugere, quando lida de uma perspectiva distanciada, ordem
por tras da necessidade e Deus por tras da ordem.

Uma segunda forma de necessidade é a "gravidade" (pesanteur), distinta
da "graga" sobrenatural. Se a gravidade significa as forgas do mundo natural que
sujeitam todos os seres criados fisica, material e socialmente e, portanto, funciona
como um "puxao" para baixo na "volta" de atencéo para Deus e para os aflitos,
"graga", como um contrapeso, é a motivagdo e bondade de Deus. A graga perfura
0 mundo da necessidade e serve para orientar, harmonizar e equilibrar, fornecendo
assim uma espécie de "pdo sobrenatural" para saciar o vazio humano. A graca,
entrando no mundo empirico, dispde a pessoa para ser purificada pelo desapego,
esperando por um bem que é real, mas que nunca poderia "existir" no sentido
material (isto é, como sujeito ao tempo, mudanga, forca, etc.). Para Weil, gravidade
natural/necessaria (force) e graga sobrenatural/espiritual (justice) sdo os dois
aspectos fundamentais do mundo criado, unindo-se mais proeminentemente na
crucificagdo. A forma da cruz em si reflete essa intersecéo do horizontal (necessidade)
e do vertical (graga).

O conceito de necessidade de Weil esta relacionado a sua conceituagdo
tardia do assunto. Ela conecta ver a si mesmo como central para 0 mundo com ver
a si mesmo como isento de necessidade. Dessa perspectiva, se algo acontecesse
a si mesmo, 0 mundo deixaria de ter importancia; portanto, conclui o eu assertivo
e obstinado, nada poderia acontecer a si mesmo. A aflicdo contradiz essa perspectiva
e, portanto, descentraliza o self a forga. Ao contrario de seus contemporaneos
existencialistas, como Sartre, Weil ndo pensava a liberdade humana principalmente
por meio da agéncia; para o final de Weil, os humanos s&o livres n&o ontologicamente
COMO Uma presenca para si mesmo, mas sobrenaturalmente por meio da obediéncia
e consentimento. Mais do que obediéncia, o consentimento € a unidade da necessidade
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na matéria com a liberdade nas criaturas. Uma criatura ndo pode deixar de obedecer;
a Unica escolha para a criatura inteligente é desejar ou ndo o bem. A primeira — e
aqui seu estoicismo através de Marco Aurélio e Espinosa emerge em seu proprio
apelo ao amor fati — € uma disposi¢ao que implica um consentimento a necessidade
e um amor pela ordem do mundo, os quais precisam aceitar a vontade divina. O
consentimento, portanto, € uma espécie de reconciliagdo em sua dialética entre o
necessario e 0 bom. O consentimento ndo decorre do esforgo ou da vontade, mas
expressa um estatuto ontolégico, a saber, a decriagdo. Na compaixao sobrenatural
ama-se pelo mal: pela distancia (espaco) e pela monotonia (tempo) atendendo no
vazio e pensando a liberdade por necessidade — por meio da abdicagédo de Deus.
Assim, no que diz respeito a contradi¢do e a mediagéo, assim como a inteligéncia
deve lidar com o mistério na epistemologia de Weil, o amor deve ser vulneravel e
indefeso diante do mal em sua filosofia metafisica e religiosa.

6. Estética

A metafisica de Weil langa luz sobre sua filosofia estética, que é principalmente
kantiana e platénica. Para Weil, a beleza € uma armadilha (& la Homer) armada por
Deus, prendendo a alma para que Deus possa entrar nela. A necessidade se
apresenta ndo apenas em gravidade, tempo e aflicdo, mas também em beleza. O
contato do bem impessoal com a faculdade dos sentidos é beleza; o contato do
mal com a faculdade dos sentidos é feiura e o sofrimento — ambos s&o o contato
com o real, necessario e providencial.

Weil é realista no que diz respeito a estética na medida em que usa a
linguagem de ser agarrada ou agarrada pela beleza, que tece, por assim dizer, um
elo entre mente, corpo, mundo e universo. Tecido através do mundo, mas além de
confiar simplesmente na mente ou nos sentidos do individuo, a beleza, nessa
ligacdo, atrai e engendra a consciéncia de algo fora de si. Em termos paradoxais,
para Weil, seguindo Kant, a experiéncia estética pode ser caracterizada como um
interesse desinteressado; contra Kant, seu telos de tal experiéncia é platbnico, ou
seja, orientar a alma para a contemplagéo do bem. Além disso, para Weil, a beleza
é intencional apenas porque é derivada do bem, ou seja, a ordem do mundo é uma
funcdo de Deus. Em uma revisdo da linha de Kant de que a beleza é uma finalidade
sem finalidade, entéo, ela vé a beleza ndo apenas como uma espécie de sentimento
ou presenga de finalidade, mas também como um gesto em direcéo a, inclinagéo
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ou promessa de bondade sobrenatural, transcendentall.

Ao mesmo tempo, o conceito de beleza de Weil ndo é apenas informado
por seu platonismo e, portanto, marcado pela eternidade, mas também é inspirado
por suas experiéncias com Cristo e, portanto, apresenta uma espécie de encarnagéo:
0 ideal pode se tornar uma realidade no mundo. Como tal, a beleza é um testamento
e uma manifesta¢do do balango ou equilibrio da rede de necessidade inflexivel que
é 0 mundo natural - uma rede que, em certo sentido, a inteligéncia pode compreender.
E assim — ndo como uma categoria ontoldgica, mas sim como uma experiéncia
sensivel — que, por meio da beleza, a necessidade se torna objeto de amor (ou
seja, em termos kantianos, a beleza é reguladora, néo constitutiva). Assim, a beleza
é metaxu atraindo a alma de Deus e, como metaxu, a beleza serve como um "ldcus
de incomensurabilidade” (Winch 1989: 173) entre a fragil contingéncia do tempo
(mudanca, transformagao, morte) e uma realidade eterna.

Porque a beleza é a ordem do mundo como necessidade, estritamente
falando (e como a concepgdo de providéncia de Weil) ela é universal; "beleza"
aplica-se principalmente ao mundo como um todo e, portanto, o consentimento para
a beleza deve ser total. Assim, funciona como um "amor implicito de Deus", [ver
WEFG 99]. Mais especificamente, no nivel do particular existem, secundariamente,
tipos de beleza que, no entanto, demonstram equilibrio, ordem, proporgao e, portanto,
sua proveniéncia divina (por exemplo, aqueles encontrados na natureza, arte e ciéncia).

O reconhecimento da beleza/ordem do mundo tem implicagdes, mais uma
vez, para o0 sujeito. Porque a beleza deve ser contemplada a distancia € no
consentimento, ndo consumida pela ganancia, ela treina a alma para se desapegar
diante de algo irredutivel e, nesse sentido, € semelhante a afligdo. Ambos descentralizam
0 eu e exigem uma postura de espera (attente). Contemplar a beleza, entéo, significa
transcender a perspectiva do proprio projeto. Porque a beleza, como externa a si
mesmo, deve ser consentida, ela implica que a realidade da pessoa é limitada e
que a pessoa ndo quer mudar o objeto de seu modo de engajamento. Além disso,
a beleza tem um elemento impessoal de entrar em contato com uma pessoa. A
interac&o real com a beleza é decreativa. Fiel a essa afirmagéo, 0s compromissos
estéticos de Weil séo refletidos em seu estilo: em sua prosa afiada, ela examina
seu proprio pensamento enquanto tende a excluir sua prpria voz e evitar referéncias
pessoais; assim, ela realiza "a decriagéo linguistica do self* (Dargan 1999: 7).
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7. Recepgao e influéncia

Embora os pds-estruturalistas franceses que sucederam Weil ndo tenham
se envolvido extensivamente com seu pensamento, seus conceitos carregam um
legado por meio de seus contemporéneos internamente e de seus herdeiros
internacionalmente (ver Rozelle-Stone 2017). Em relagdo a sua geragdo de pensadores
franceses, a influéncia da "aten¢do" pode ser vista nos escritos de Maurice Blanchot;
seu senso platonico do bem, ordem e clareza foi adotado por Georges Bataille e
Emmanuel Levinas. Seguindo a geragao de Weil, em sua juventude Jacques Derrida
se interessou por seu misticismo e, especificamente, por seu ateismo purificador,
apenas para deixa-la para tras quase que inteiramente em suas referéncias posteriores
(Baring 2011). E possivel que a influéncia limitada de Weil sobre os pés-estruturalistas
seja derivada nao apenas do fato de que ela n&o foi influenciada de Nietzsche e
Heidegger na medida dos quatro pensadores franceses mencionados, mas também,
simplesmente, porque ela ndo sobreviveu & Segunda Guerra Mundial e, portanto,
néo escreveu depois dela. Também & importante notar que, ao longo de sua vida,
o status de Weil como uma filésofa feminina contribuiu para ataques ad hominem
contra sua pessoa, ndo seu pensamento; ela era frequentemente percebida como
"psicologicamente fria" em oposicéo a estar envolvida em "um projeto ético com
suposicdes diferentes” (Nelson 2017: 9).

Em toda a Europa e mais recentemente, a "politica negativa" de Weil -
isto é, afastando-se das instituicdes e da ideologia e em direcdo a reflexao religiosa
-, em conjunto com o conceito de biopolitica de Michel Foucault, foi retomada pelas
filosofias de Giorgio Agamben e Roberto Esposito (Ricciardi 2009). Ao fazer isso,
Agamben (que escreveu sua dissertacio sobre o pensamento politico de Weil e a
critica da personalidade, ideias que tomaram a forma de Homo Sacer [ver Agamben
2017]) e Esposito contam com os conceitos de Weil de decriagao, impessoalidade
e forca. Além da cena continental, seu platonismo cristdo — especialmente seus
conceitos de bom, justica, vazio e atengao — influenciaram a énfase de Iris Murdoch
no bem, na metafisica e na moralidade, e foi, portanto, parte de um recente
renascimento da ética da virtude (Crisp & Slote 1997). O legado dos escritos de
Weil sobre afligdo e beleza em relag¢éo a justica também é sentido nos escritos de
Elaine Scarry sobre estética (Scarry 1999). T. S. Eliot, que escreveu a introdugao
de The Need for Roots, cita Weil como uma inspira¢éo de sua literatura, assim como
W. H. Auden, Czeslaw Milosz, Seamus Hesny, Flannery O'Connor, Susan Sontag
e Anne Carson.
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Na consideracéo académica anglo-americana, a bolsa de estudos de Weil
enfatizou seu conceito de justica sobrenatural, incluindo as tensdes filoséficas que
informam seu materialismo e misticismo (Winch 1989; Dietz 1988; Bell 199, 1998;
Rhees 2000). Consideragdes adicionais tratam de seu platonismo cristao (Springsted
1983; Doering & Springsted 2004). Uma recente bolsa de estudos em lingua inglesa
em Weil incluiu textos sobre seu conceito de forca (Doering 2010), seu radicalismo
(Rozelle-Stone & Stone 2010) e a relagdo em seu pensamento entre ciéncia e
divindade (Morgan 2005), entre sofrimento e trauma (Nelson 2017), e entre a
decriagdo e a ética (Cha 2017). Além disso, seus conceitos influenciaram contribui¢des
recentes para questdes de identidade (Cameron 2007), teologia politica (Lloyd 2011)
e animalidade (Pick 2011).
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