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Resumo: Filosofia e Cultura na tradigdo ocidental. O artigo estuda, primeira-
mente, os dois tépicos do paradoxo e da necessidade da filosofia na sua relagio
com a cultura a partir das origens gregas. Examina, em seguida, os dois mo-
delos platdnico e hegeliano como paradigmas dessa relagio paradoxal e neces-
sdria da filosofia com a cultura do seu tempo. A conclusio propde algumas
reflexdes sobre a atualidade da filosofia em face do predominio da chamada
racionalidade sistémica na cultura contemporinea.
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Summary: Philosophy and Culture in western tradition. First, the article explo-
res the relationship of “paradox” and “need” of philosophy in relation to its
greek cultural origins. The article then examines two models, platonic and
hegelian, as paradigms of this “paradoxical and necessary” relation of
philosophy with the culture of its time. Concluding, the author proposes some
reflections regarding the actuality of philosophy in light of the dominion of
the so called rationalization systematic in contemporary culture.
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I. Introducao

0 unir os termos “cultura” e “filosofia” como epigrafe temdtica dos seus traba-
Ihos, a Semana Filoséfica que hoje encerramos teve em vista, sobretudo, dois
alvos. O primeiro foi o de mostrar a universalidade da intengao filoséfica que, tal
como é entendida e praticada na tradigao ocidental, abrange todos os campos da cul-
tura. O segundo foi o de por em relevo a singularidade do modo de pensar filos6fico
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que, ao penetrar os diversos dominios da cultura, opera uma inversio na sua
intencionalidade espontinea e impde-lhes a tarefa de uma autofundamentagao reflexi-
va que, por sua vez, sO a prépria filosofia pode levar a cabo, tornando-se ela entao,
como pretenderd Hegel, a consciéncia ou o espirito do mundo histérico, sobretudo da
sua unidade profunda e vindo a ser, portanto, o principio animador, a enteléquia, para
falar como Aristételes, da cultura. Uma cultura na qual a filosofia se faz presente é
uma cultura obrigada a dar razdo de si mesma, vem a ser, a justificar-se filosoficamente.
Tal a singularidade da intengao filoséfica entre todas as formas do saber. Mas, esse dar
razdo nao conhece fronteiras e, assim, nenhuma provincia do universo cultural escapa
a sua judicatura.

As conferéncias e semindrios da Semana Filoséfica foram uma atestagao viva dessa
universalidade e singularidade da intengao filoséfica nessa hora tardia da cultura oci-
dental que estamos vivendo. Aqui, a pergunta filoséfica foi dirigida a todos os domi-
nios fundamentais da nossa cultura. Verdade, Religido, Etica, Histéria, Ciéncia, Politi-
ca, eis os temas cuja face problematica foi investigada num exercicio reflexivo de por
em questdo e de dar razio que constitui justamente a tarefa primeira do modo de
pensar que a nossa tradigao denominou filosofia.

A inquieta e questionadora presenca da filosofia na cultura, ou na morada que o
homem refaz constantemente para tornar possivel a sua sobrevivéncia na terra, apre-
senta uma dupla face de necessidade e paradoxo. Uma necesssidade latente, que jd
pulsa nos primeiros vestigios da cultura pré-histérica e nos quais estd inscrita a inquie-
tagdo pelo ser e pelo sentido; e um paradoxo patente no fato de que interrogar-se sobre
o ser e o sentido significa, justamente, por em questdo os fundamentos dessa morada
que 0 homem penosamente constréi e que deveria ser para ele a extensio do seguro
abrigo da natureza. Quando o desenvolvimento da cultura humana atingiu o decisivo
ponto de inflexdo em que a razdo passou a ser a principal matriz simbélica do processo
de criagao cultural, a necessidade e o paradoxo da filosofia manifestaram-se num evento
histérico de conseqiiéncias incalculdveis, qual foi o primeiro alvorecer do pensamento
filoséfico na Jonia do século VI a.C. Essa primeira aparicao histérica da filosofia sur-
preende e desconcerta os homens daquela civilizagio fadada a tornar-se a primeira
civilizagao filoséfica da histéria. Os termos da relagao entre filosofia e cultura sao
postos desde entao de maneira exemplar: de um lado a universalidade da razdo e a
singularidade do seu procedimento reflexivo e demonstrativo, impondo ao universo
tradicional das representagoes, das crengas e das normas a comprovagao decisiva da
sua legitimagao diante do tribunal do logos, o que implica o julgamento ou a crise das
mais arraigadas certezas; de outro, a seguranga milenar das pretensas evidéncias do
senso comum sobre as quais se funda a morada do homem, a saber sua cultura ou o
seu ethos, construidas segundo as ligoes da natureza, a primeira das quais é a da
violéncia e da luta como caminho de sobrevivéncia, sendo abalada pela irrupgao das
grandes interrogagoes postas pela filosofia.

Para bem se atingir as longinquas raizes histéricas do tema “filosofia e cultura” na
tradigao ocidental, é preciso dar-se conta do que representou o surgir da iniciativa do
filosofar no violento mundo das cidades gregas, apenas saido da tumultuada idade
arcaica'. Um notdvel filésofo dos nossos dias procurou reconstituir teoricamente a
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significagdo profunda da aparigao da filosofia no mundo dessa violéncia origindria que
impoe suas regras e suas exigéncias a edificagdo da cultura humana®. Mas a surpresa
e mesmo o espanto diante da iniciativa do filosofar — do fazer da razdo a instincia
altima da crise ou julgamento de todas as manifestagdes da cultura — manifestam-se
desde os primeiros passos do pensamento filoséfico e recebem uma forma emblemdtica
na legenda que atribui a Pitdgoras a resposta ao tirano de Fliunte que consagrou na
doxografia antiga o termo philosophia®. A singularidade do modo de pensar filoséfico
se estende ao exercicio do ato de filosofar, caracterizando essa atopia, esse nao-lugar do
filésofo no mundo dos homens que alimentou toda uma tradigao aneddética na litera-
tura antiga’. A celebrada atopia de Sécrates torna-se aqui um simbolo dessa relagao
paradoxal entre filosofia e cultura® que se eleva no pértico de entrada da histéria da
filosofia ocidental para indicar que, aos olhos do homem comum, o caminho da filo-
sofia parece conduzir a terras ignotas e estranhas.

Se atendermos as caracteristicas que, segundo as fontes mais antigas, acompanham a
intengao do pensar filoséfico e 0 modo de vida do filésofo poderemos talvez compre-
ender por que a aparigao da filosofia represente como que uma ruptura na unidade e
na harmonia do universo cultural. As obras da cultura surgem sempre no interior de
uma esfera de interesses e estao assim sempre vinculadas a satisfagdo de uma neces-
sidade humana. Ora, longos séculos hao de transcorrer antes que Kant possa dissertar
com tranqiiila seguranga sobre os interesses da Razdo pura®. Embora a theoria venha a
tornar-se, finalmente, uma das matrizes culturais bdsicas da civilizagao do Ocidente,
Aristételes ainda julgard necessdrio justificar o seu cardter de contemplagao desinteres-
sada, lembrando o espago de lazer (scholé) que surgiu primeiro como prerrogativa da
casta sacerdotal no Egito e propiciou o desenvolvimento da curiosidade, mae da cién-
cia’. Desta sorte, uma das tarefas que a filosofia, apenas nascida, deverd cumprir, serd
a de justificar a sua propria existéncia e a de dar razao do modo de vida daqueles que,
segundo o dito de Anaxdgoras, se consagram a theoria®. Dois tdpoi se tornaram cldssicos
nessa espécie de apologia pro vita sua que a filosofia vai escrevendo nos primeiros
séculos da sua histdria: o tdpos das trés vidas e o tdpos da necessidade de filosofar.

O tdpos da trés vidas: teorética, politica e crematistica ou de negdcios — foi formulado
sem divida primeiramente por Platiao’, mas se inspira na tradi¢do antiga de uma
classificagdao, por ordem de valor, dos bens da vida humana'. Aristételes retoma a
enumeragao de Platio num texto célebre da Etica de Nicémaco" e ela recebe uma espécie
de consagragao doxogrdfica a partir do texto de Herdclido Pontico®, segundo o qual
as formas de vida sdo comparadas por Pitdgoras aos propdsitos dos que comparecem
as panegirias seja para contemplar o espetdculo e sdo os tedricos, seja para participar
dos jogos e sdo os de vida ativa, seja para fazer comércio e sdo os de vida crematistica.
Assim a filosofia tenta se justificar como sendo o modo (trdpos) de vida mais elevado
entre quantos se ofereciam ao homem grego. A apologia da vida filoséfica como vida
de contemplagao torna-se, desta sorte, a origem de um dos mais célebres problemas da
cultura ocidental, a saber, o problema da primazia respectiva da theoria ou da prdxis,
da contemplagdo ou da agdo que a antigiiidade transmite ao Cristianismo e este lega
aos tempos modernos".

O tdpos da necessidade de filosofar é um motivo dominante da doxografia antiga sobre
o0s pré-socrdticos, sobretudo daquela que se formou em torno da legenda de Pitdgoras
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e do pitagorismo. Ele constitui, sem davida, uma das palavras de ordem da Academia
e assim 0 vemos presente em Platdo e Aristételes™. A forma literdria com que é pro-
clamada a necessidade da filosofia é a dos ldgoi protreptikoi ou dos “discursos de exor-
tagdo” que sdo langados como um apelo sobretudo aos jovens, para mostrar-thes as
exceléncias da vida filoséfica®.

A figura da filosofia desenha-se, pois, na aurora da cultura ocidental com uma face
enigmdtica que estabelece entre ela e o mundo no qual faz a sua aparicao uma relagio
propriamente dialética, na medida em que a intengao filoséfica propde-se levar a cabo
uma critica e uma negagao das pretensas evidéncias da doxa, da opinido, e a recupe-
ra¢io do sentido da realidade natural e da vida humana & luz da aletheia, da verdade.
Essa estrutura dialética da relagdo filosofia-cultura estd na origem das vicissitudes
histéricas que acompanham os primeiros passos do modo de vida filoséfico. Ela j4 se
manifesta nas caracteristicas que assinalam, desde o seu inicio, a concepgio grega de
filosofia. Com efeito, a filosofia surge como uma intengdo de conhecimento racional ou
demonstrativo (Idgos apodeiktikds) voltada para a totalidade do ser seja no seu principio
(arché), seja na sua grandeza e ordem (kdsmios); é um saber desinteressado (theoria), mas
que se declara expressdo de um anelo enraizado no dmago da natureza humana; é uma
indagacdo que avanga até as tltimas fronteiras do campo oferecido a inquisi¢do da
razio: indagagdo em torno do ser (peri tes ousias) e, portanto, em torno da verdade (peri
tes aletheins); como teoria do ser e da verdade a filosofia se propde, enfim, como fonte
da mais elevada felicidade (eudainonia) para o homem'™.

Tal tipo de conhecimento e a forma de vida que-a ele se consagra aparecem verdadei-
ramente como um parddoxon, como algo @ margem do bom senso no horizonte intelec-
tual do homem comum?”. E, pois, a partir desse paradoxo que convém investigar a
estrutura dialética da relagdo da filosofia com a cultura.

Essa estrutura parece explicar, primeiramente, a surpreendente continuidade que a
filosofia vem mostrando ao longo dos 26 séculos da sua histdria, nos quais permanece
como fundamental instdncia critica da cultura ocidental, mesmo através das profundas
transformacdes que esta vem conhecendo. Tal continuidade é tanto mais merecedora
de atencdo quanto o exercicio do pensamento filoséfico mostra uma essencial fei¢io
aporética com relagdo & prépria natureza da filosofia. Parece insepardvel da reflexdo
filoséfica a questdo voltada sobre ela mesma na forma da pergunta “o que é filosofia?”
Essa pergunta implica, por sua vez, uma questdo sobre a identidade da prépria filo-
sofia, patente na diversidade das respostas que recebeu desde os tempos de Platao e
Isécrates. E verdade que todas as obras da razdo teérica e prética trazem em si o
prmc1p10 da sua autojustificagio dentro do dmbito do que se convencionou chamar a
sua regido categorial. Elas tém assim assegurada a sua identidade histérica e podemos
falar de uma histéria da Etica, do Direito, das Ciéncias, da Arte, num fio de continui-
dade que se desenrola ao longo de toda a cultura ocidental. Mas a identidade da
filosofia é sempre uma identidade na diferenga, pois a pergunta sobre o seu préprio
ser estd na origem da pluralidade dos sistemas que confere & histéria da filosofia essa
feicdo singular de uma concordia discors assinalada pela diferenca entre o tempo ldgico
dos discursos que a compdem e a continuidade do seu tempo histdrico'®. Em outras
palavras, a identidade histdrica da filosofia apresenta-se como uma identidade assegu-

Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, v. 20, n. 63, 1993




rada justamente pela diferenca. Sua relagio com o tempo é uma relagio dialética, e é
dialeticamente que se estabelecem as suas relagbes com a cultura.

Jd Platio e Aristételes, a0 mesmo tempo em que davam ao pensamento filosdfico suas
primeiras grandes formas arquiteténicas, pensaram dialeticamente, em termos de ne-
gagdo e conservagao, a relagao necessdria que os prendia a filosofia anterior e tal foi,
igualmente, e de forma exemplar, a relagéo do aristotelismo com o platonismo do qual
procedia. A textura dialética do tempo histérico das filosofias resulta, pois, da propria
natureza do discurso filoséfico, do tempo ldgico da sua constituigdo intrinseca que ¢é
sempre um tempo origindrio na medida em que cada nova iniciativa do filosofar é, por
necessidade, um pensamento do comego radical, do principio {arché) a partir do qual
o passado da propria reflexdo filoséfica é suprassumido em nova perspectiva. Hegel,
como é sabido, foi o primeiro a tematizar rigorosamente o problema da natureza
dialética da histéria da filosofia e a considerd-lo a Iuz do problema da verdade, vem
a ser, a luz do nicleo problemdtico mais profundo do pensamento filoséfico™. Essa a
raziio da nossa escolha do platonismo e do hegelianismo para apresentd-los, na segun-
da parte da nossa exposigao, como paradigmas privilegiados da relagac entre filosofia
e tempo histérico, ou seja, entre filosofia e cultura.

Se, porém, buscarmos mais profundamente a razio em virtude da qual a relagéo da
filosofia com o tempo mostra uma estrutura dialética que ird determinar o préprio ser
historico da filosofia e a sua relacdo com a cultura, iremos encontrd-la na diregdo
primeira da intencionalidade prépria da reflexdo filoséfica, aquela que aponta para o
comego radical e, nele, para a grande aporia metafisica que opde o uno e o multiplo.
Ora, essa intengdo voltada estruturalmente para o comego radical é uma intengdo de
compreender, e aqui reside a originalidade prépria da filosofia ao deixar as brumas do
mito para caminhar & luz da razdo. Em segundo lugar, é necessédrio observar que a
singularidade da figura histérica da filosofia aparece nessa sua intengdo primeira e
constitutiva de pensar o comego radical, vem a ser, a génese do miiltiplo a partir do
uno, justamente porque nela vai implicita a questdo sobre a natureza dessa mesma
questdo, sobre a possibilidade do aparecimento, no seio do multiplo, da interrogacéo
sabre o principio e 0 uno. Eis ai, com efeito, o trago que assinala a singularidade do
saber filosofico: o desdobrar-se sobre si mesmo na interrogagio sobre o seu proprio ser,
a necessidade de justificar-se como pensamento do uno na multiplicidade dos discur-
sos e dos seus objetos?. Todo saber, ensina Platao, é saber de si mesmo enquanto se
distingue da ignoréncia e do erro. Mas o saber da filosofia é saber de si mesmo por um
titulo singular, na medida em que ¢ saber do todo e do seu principio e, portanto, da
sua propria significacdo no seic do todo.

Af reside a razdo da grandeza e do risco da filosofia e do seu ndo-lugar, da sua atopin
no universo do senso comum. Ao mover-se na dire¢do do Uno e da dltima fronteira
do pensdvel, a filosofia levanta necessariamente a questdo em torno do Ser, e essa
questio descobre, por sua vez, o horizonte Gltimo da sua intencionalidade. Logp, sen-
do pensamento do Uno e do seu contrdrio dialético, o multiplo®, ela é pensamento do
Ser e dos seres. Sua relagio com o ser empirico simplesmente dado &, inicialmente,
uma relagdo negativa, constituindo ele o mundo da doxa, da opinido, cujo objeto é o
miltiplo errante longe da unidade origindria. Tal a intuigdo geradora do eleatismo,

Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, v. 20, n. 63, 1993 537




que sera retomada por Platdo e & qual ele dard um estatuto gnosioldgico e ontoldgico
definitivo. O segundo momento dessa relagio é, justamente, o da negagdo da negagdo, ou
seja, o da suprassungdo do mundo da doxa na ordemn ontolégica que articula o maltiplo
ao uno e nele instaura uma unidade assegurada pelos firmes lagos da epistéme™. Ora,
o mundo da doxa &, antes de tudo, o mundo histdrico da cultura, onde estdo aquelas
que Aristdteles denominou as “coisas humanas” (44 anthrdping). E para a aparente
desordem e desconcerto desse mundo que a intengdo filosofica se dirige, obedecendo
a um movimento dialético de negagio e suprassungdo, segundo a crdem que procede do Uno.

Sendo, pois, a filosofia pensamento do Uno e interrogacdo sobre o Ser, a sua relagio
com a realidade e, sobretudo, com a realidade humana é necessariamente dialética. E,
portanto, como metafisica da cultura que a filosofia se apresenta na cena da histéria.
Daqui procede seu cardter atdpico e paradoxal na medida em que, tendo suas raizes
no mundo humano no qual floresce, ela intenta repensé-lo radicalmente 4 luz do Uno
e do Ser. Submetido 3 interrogacao filoséfica, o mundo da cultura deve obedecer ao
mesmo movimento de transformagido que dd origem ao modo de existir filoséfico e que
Platdo, por primeiro, designou com o termo de “conversao” (epistrophé ou periagogé)®.
A “conversio” é aqui, por definigdo, uma “conversio” a Idéia. Um meodelo ideal é
proposto imperativamente pela filosofia ao munde humano ¢ou ao mundo de cultura
no qual ela nasceu e no qual estavam presentes as condigdes culturais que tornaram
possivel a iniciativa do filosofar. Esse modelo ideal €, essencialmente, o reflexo do Uno
numa pluralidade por ele unificada e ordenada. Mas o que aparece inicialmente ao
filésofo ¢ a dispersdo e a incoeréncia empiricas do simples acontecer histérico. O modelo
ideal é, portanto, o outro da realidade empirica enquanto é posto pela filosofia come
sua norma. Mas esse ser-outro ndo ¢ negagdo senio como primeiro momento do movi-
mento dialético que visa restituir o multiplo empirico segunde a necessidade ou o
dever-ser da Idéia®. Essa, pois, € a relaciio estrutural da filosofia com a cultura. Dela
resultam os modelos ideais propostos pelo filésofo ao mundo do homem e as suas
obras. A sucessio desses modelos no tempo constitui uma das vertentes da tradigdo
filoséfica no Ocidente, aquela segundo a qual a histéria da nossa cultura pode ser lida
4 luz da hermenéutica filoséfica como histdria das matrizes de inteligibilidade com as
quais a filosofia captou seu tempo no conceito.

Essa transposigdo ideal da cultura desenrola-se como um fio continuo que assegura a
identidade da filosofia através das vicissitudes da cultura no Ocidente, no tempo que
vai de Platdo a Hegel. Ao longo dessa histéria, a filosofia apresenta-se sempre como
metafisica da cultura, ou seja, como busca do modelo ideal que permite reconduzir o
disperso mundo dos homens & sua unidade e ao seu ser verdadeiro. Assim sendo, ela
¢ igualmente ética da cultura, enquanto enuncia as normas de inteligibilidade do agir e
das obras do homem no seu mundo. E permitido concluir, portanto, que a relacio da
filosofia com a cultura tal como se constituiu na tradigdo ocidental pelo menos até
Hegel, apresenta uma estrutura dialética cujo movimento se exerce em trés niveis:
critico, metafisico e ético. Critico, onde se dd a negagio da dimensio empirica da cul-
tura; metafisico e ético onde se dd a sua suprassungdo em termos de idéia e de norma.

Os tempos pos-hegelianos assistiram a uma ruptura profunda dessa tradicio com a
injungio da necessidade do “tornar-se mundo” da filosofia anunciada por alguns her-
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deiros do préprio Hegel®. Esse programa de “mundaniza¢io” da filosofia, ao mesmo
tempo em que significou uma radical inversdo da dirego critica da intengio filoséfica,
antes voltada para a desordem do sensivel, agora apontando para a transcendéncia do
inteligivel, trouxe consigo, conseqitentemente, a motivagdo e o impulso para a gigan-
tesca tarefa tedrica de “desconstrucdo” da tradigdo metafisica e ética que assegurara por
mais de dois milénios a identidade espiritual da cultura do Ocidente. O filésofo, cujo
itinerdrio histérico se inicia com a atopia socratica, vé-se agora sob a ameaga de perder-
-se pelos caminhos sem fim do niilismo num mundo onde os sentidos se desfazem ao
choque das sucessivas “desconstru¢bes”. Tendo aparentemnente terminado essa pars
destruens da sua tarefa na paisagem da cultura contemporinea, o mister filoséfico
parece entregar-se a um minucioso trabalho de inventdrio e andlise dos escombros da
antiga theoria. A intengdo de uma critica da cultura contemporanea como prolegémeno
a uma metaffisica e a uma ética do mundo humano nessa hora da nossa histéria parece
representar, aos olhos da moda filoséfica, apenas a tentativa va de ressuscitar vestigios
arqueoldgicos das construgfes outrora edificadas pela entdo chamada filosofia.

Mas nosso designio, na 2? e 3? partes desta conferéncia, nio é certamente o de descre-
ver ruinas. Ao evocar as grandes linhas dos dois modelos verdadeiramente emblemdticos
da relagdo da filosofia com a cultura, o modelo platénico e o modelo hegeliano, pen-
samos estar levando a cabo uma andmnesis, uma Erinnerung que, como momentos
constitutivos de uma reflexdo filoséfica auténtica, seriam capazes de nos situar justa-
mente na perspectiva do que poderia ser, hoje, uma hermenéutica genuinamente filo-
sifica da cultura do nosso tempo.

II. O modelo platénico

Platio e Hegel situam-se no comego e no fim da aventura da filosofia ocidental, enten-
dida esta como o projeto talvez desmesurado, fruto da auddcia de alguns efémeros
mortais, de recriar o mundo das coisas ¢ o mundo dos homens a luz de um logos que
julga, demonstra, ordena e unifica. Fazer-se o servidor e o seguidor desse logos, assim
como Platio o propde no Fédon®, representa o risco da existéncia filoséfica marcada,
como vimos, pot essa atopia que a torna estranha ao torvelinho dos afazeres mundanos.
Mas é justamente sobre esse torvelinho que o filésofo se debruga na intengdo de
reordend-lo segundo o0s cAnones desse logos que ele se propds seguir. Platio e Hegel
representam, justamente, dois modelos dessa reordenagio e, igualmente, duas possibi-
lidades que podemos considerar arquetipicas, de interpretagdo da cultura segundo a
matriz do logos filoséfico. Ao considerarmos esses dois modelos, 0 que se apresenta
exemplar para a nossa reflexdo é a trajetéria histérica do logos filoséfico obedecendo,
nesse seu existir no tempo, a mesma dialética do uno e do multiplo na qual descobri-
mos a sua estrutura fundamental. Com efeito, filosofando na manha e numa hora ja
tardia do dia histérico da civilizagdo ocidental, Platio e Hegel pensam o mundo hu-
mano segundo duas faces do mesmo logos, cuja continuidade os une através de mais
de dois milénios. Basta percorrer as referéncias platonicas na obra de Hegel, sobretudo
o capitulo sobre Platao nas Ligdes sobre a Histdrin da Filosofia, para descobrir a unidade

Sintese Nova Fase, Belo Horizonfe, v. 20, n. 63, 1993




estrutural de um mesmo logos filoséfico na diferenga de dois pensadores que interpre-
taram filosoficamente a cultura em dois momentos tdo distantes da nossa histéria?.

Na nossa exposi¢fio, procuraremos mostrar a originalidade respectiva da concepgao
platonica e da concepgdo hegeliana. Elas assinalam, de fato, segundo nos parece, as
duas possibilidades tedricas extremas de leitura filoséfica da cultura ocidental®. Desde
logo, porém, serd conveniente mostrar a forma prépria do logos filoséfico nessas duas
concepgoes exemplares da cultura.

A estrutura fundamental do modo de pensar filoséfico foi, pela primeira vez, trazido
plenamente a [uz por Platdo ac descrever a chamada “segunda navegagéo”®. Seguin-
do-a, Sdcrates é levado das praias do fisicismo pré-socrdtico ao pais da Idéias. Ora, a
possibilidade da presenga do inteligivel (roetdn)} no discurso humano, como fundamen-
to do “dar razdo” (Idgon dounai)*, é que permite desfazer as aporias do sensivel (aistheton)
e do opindvel (doxastdn). Ora, tanto o modelo platénico como o modelo hegeliano
obedecem a duas possibilidades fundamentais de ordenagio discursiva (no logos hu-
mano) do mundo do inteligivel para, por meio dela, organizar o mundo do sensivel e
do opindvel. O logos do inteligivel ndo é mais do que a dialética da Idéia*. O movimen-
to essencial que o anima é sempre a redugao do maltiplo ao Uno ou o explicar-se do
miltiplo a partir do Uno. Logo, a dialética da Idéia como leitura filoséfica do mundo
humano significa uma ordenagio ao Uno e uma explicagio, a partir do Uno, do mal-
tiplo que se manifesta no mundo dos homens como desordenado e insensato e que é
representado, segundo Platao, pela desmesura da hybris e, segundo Hegel, pela dila-
ceracdo {Enfzweiung) da existéncia historica. Assim, a dialética da cultura é, para Platdo,
a instauragdo da justa medida (métron) ou da unidade de propor¢do (analogia) na de-
sordem do mundo dos homens. Para Hegel, ela é a reconciliacio (Versihnung) das
oposigdes que rompem a unidade ética (Sittlichkeit) da comunidade humana. A
hermenéutica filoséfica da cultura deve cumprir, portanto, duas tarefas: primeiro, mos-
trar a necessidade da filosofia e a competéncia do filésofo para realizar a cura dessa
patologia do miiltiplo desordenado e dividido no qual os homens se perdem; segundo,
edificar o0 modelo ideal, vem a ser, o modelo de inteligibilidade do mundo humano,
segundo a ordem do multiplo que procede da unidade verdadeira. Para Platao, esse
maodelo é construido por meio da dialética do Bem, e a polis real deverd ser o reflexo
da sua perfeigdo. Para Hegel, ele € construido segundo a articulagdo dialética da idéia
do Espirito: seus momentos constituirdo a estrutura inteligivel da histéria cuja culmi-
nagdo € o Estado, obra da Razdo necessariamente figurada no tempo. Para ambos, a
filosofia €, obedecendo a um mesmo designio, uma interpelagio critica da cultura e
uma restitui¢do ontoldgica da sua inteligibilidade essencial. A cultura, com efeito, rea-
liza-se no tempo como histéria do logos — da Razdo — desdobrando-se no mediun da
contingéncia, da desordem, e do ndo-sentido da violéncia e do erro. Assim sendo, a
filosofia aparece, tanto para Platio como para Hegel, como a iniciativa, insensata aos
olhos da opinido mundana, de instaurar a sensatez da razao no medium historico da desrazdo.

Passemos a descrigdo do modelo platonico.

Herdeiro da tradigo pré-socrdtica da “vida teorética” e do estilo, inaugurado por
Socrates, do “filosofo na cidade”, Platdo, foi, sem duvida, o primeiro a propor uma
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reflexdo rigorosa sobre a natureza da filosofia e a tracar o perfil correspondente do
filésofo, nele compreendendo as razdes da sua situagdo singular e paradoxal no mun-
do dos homens. O tdpos que orienta nesse campo a reflexdo platonica é o da necessi-
dade do filosofar e, portanto, do discurso protréptico & vida filoséfica ou teorética®. Na
demonstracdo da necessidade da filosofia, estd implicita a legitimagao histérica e social
da figura do filésofo. Por sua vez, a necessidade da filosofia é demonstrada em dois
niveis: o primeiro é o nivel histdrico-cultural, o segundo o nivel tedrico.

No primeiro nivel, a filosofia, na concepcio de Platio, surge como uma necessidade
histdrica na confluéncia das causas, sobretudo de ordem politica, que determinaram a
crise de Atenas nos fins do século V; ela se impde, além disso, como uma necessidade
cultural em face da leitura sofistica dessa crise e do remédio proposto pelos sofistas e
por seus seguidores, o de uma nova paideis fundada na Retdrica e na opinido (ddxa).

No segundo nivel, Platao apresenta como fundamento da necessidade da filosofia a
correlagdo natural ou conaturalidade (syggénein)® da Alma com as idéias, da qual re-
sulta no homem o impulso® a langar-se com toda a alma (syn ole e psyché) na direcao
do inteligivel™. A filosofia nasce na esteira desse impulso e, por ela, o homem alcanga
a sua eudaimonia, 0 seu fim verdadeiro. A necessidade da filosofia funda-se aqui numa
visdo teleoldgica da existéncia humana na qual a primazia da contemplagao (fheoria} é
deduzida da natureza e da histéria da alma, vem a ser, da prépria estrutura conceptual
da antropologia platénica®.

Os dois niveis nos quais se desenrola a demonstragido da necessidade da filosofia
segundo Platae, sendo distintos, nio s3o alheios um ao outro. Eles se implicam mutua-
mente pois é justamente a face da crise e do desconcerto da cidade e da cultura desig-
nada com ¢ nome de “ignordncia” (amathin)”, oculta pela nuvem do falso saber (a
Eristica e a Retérica), que é desvelada & luz da filosofia, acabando aquela nuvem por
dissipar-se ao sol da theoria®. Serd, pois, como theoria ou contemplacio da verdade, vem
a ser como episténre, elevada scbre as flutuages da doxa, que a filosofia, para Platao,
estabelece sua relagdao profunda e definitiva com a cultura.

O perfil do filésofo e a figura conceptual da filosofia desenham-se exatamente no
espago da relagdo entre a necessidade histdrica e a necessidade tedrica desse evento
cultural decisivo, qual foi o aparecimento da “vida filosdfica” e do mister de filosofar.
Nesse sentido a filosofia, para Flatdo, ndc é uma fuga das coisas humanas. Fiel a
tradigdo socrdtica, ele a pensa como uma ltcida presenca no meio do mundo. Nos dois
didlogos que ddo ac tema da filosofia e do filésofo um lugar central — o Banguete e a
Repiiblica —, Platdo faz transcorrer a conversa nas casas de Agaton e Céfalo, situadas
respectivamente nos portos atenienses do Falero e do Pirey, talvez para lembrar, como
observa G. Kriiger®, que o lugar da presenca da filosofia — uma presenca contestada
e mesmo gidpica segundo o juizo do homem comum — ¢ justamente ali onde mais
intensamente se exercem as atividades humanas. No tumulto desses afazeres humanos
estdo presentes, de resto, todas as razdes de viver, de crer, de pensar e de agir depo-
sitadas na tradigdo ou no ethos que atravessam as geragdes e que denominamos justa-
mente cultura. Para Platdo, como mais tarde para seu discipulo Aristdteles®, a filosofia
nio desconhece essas razdes com que a experiéncia e as aspiragdes do homem viao
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construindo o universo do senso comum. Ao contrdrio, ela tem em vista provocar a
“conversdo” desse universo a verdade profunda das suas razdes e ao Principio que as
unifica e explica.

Passemos agora ao exame de algumas das principais passagens da obra platonica nas
quais se trata da presenga, ao mesmo tempo necessdria e paradoxal, da filosofia no
meio do mundo.

Embora, como jd observamos, o hisidrico e o tedrico estejam aqui estruturalmente arti-
culados, alguns textos parecem mais significativos no que diz respeito a necessidade
histdrica da filosofia. Sdo eles os textos que tragam o perfil do filésofo no Gdrgias, na
Repiiblica, no Fedro e no Teefeto. Jd a necessidade tedrica da filosofia é o fio condutor das
grandes exposigoes sobre a Dialética no Fédon, no Banquete, na Republica, no Fedro e nos
chamados didlogos tardios, sobretudo no Parménides e no Sofista. Nosso propésito aqui
ndo pode ser, evidentemente, uma analise minuciosa desses textos célebres. Tentare-
mos, tdo-somente, por em evidéncia os tragos que cada um deles oferece para o dese-
nho da imagem do filsofo e para a defini¢do da natureza da filosofia, e que se inscre-
vem no contexto dos grandes temas da cultura ateniense da época: a Educacdo, o
Estado, a Retérica, a Ciéncia.

O Gorgias é tido como um dos didlogos mais intensamente dramdticos de Platdo. Nele
a discussdo sobre a Retdrica oferece ocasido propicia para que sejam postas em con-
fronto duas concepgdes antropolégicas e, por conseguinte, duas formas de vida®, uma
colocada sob a primazia do desejo {epithymia) e da desmesura (pleonexia), outra sendo
guiada pelo saber verdadeiro (epistéme) e, portanto, pela medida (métron) e pela ordem
(tdxisy2. A figura do filésofo faz sua apari¢io no momento em que o didlogo atinge o
seu climax e se torna definitivamente clara a oposi¢ao inconcilidvel entre o sdbio e o
homem politico exaltado por Célicles, aquele seguidor da filosofia, este fazendo do
impuiso infinito do desejo a forga dominante da sua existéncia e abandonando-a ao
desencadear-se sem peias das tendéncias da natureza (physis)*. Na prixis politica do-
minante em Atenas e ardorosamente propugnada por Cdlicles, prevalece o amante do
povo {demos). Nela ndo hd lugar para o filésofo que se apresenta como intérprete de
uma ontologia da ordem (tdxis)*. Em contraste com o homem politico formado pela
paideia sofistica, o filésofo platdnico situa-se nesse didlogo — que encerra o ciclo dos
didlogos aporéticos — na perspectiva de uma visio da totalidade ordenada do ser. £
ela que inspira essa celebragio da justi¢a, da sabedoria e da justa medida com que
Sécrates surpreende e irrita o impetuoso Célicles®.

O horizonte da Repiiblica, depois das sombrias nuvens que o cobriam na discussdo com
Trasimaco (livro I)*, permanece sereno e claro no correr dos nove livros restantes e no
longo didlogo de Sécrates com seus dois jovens interlocutores Adimanto e Glauco. A
figura do fildsofo, porém, emerge aqui na crista de uma vaga* que, segundo o préprio
Sécrates, ameaga submergi-lo no ridiculo. Parece, com efeito, intolerdvel desafio a opinido
‘comum (parddoxan)*® propor o governo do fildsofo como tnica salvagdo para o Estado.
Mas é justamente afrontando esse paradoxo que Platdo nos apresenta a mais completa
e, como ele mesmo o reconhece®, longa e trabalhosa descri¢do do fildsofo. Com efeito,
o filésofo ocupa aqui o centro para onde convergem os dois lados de um grande
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painel: no primeiro (livro V) é desenhado o contraste entre o filosofo como amante da
sabedoria (phildsophos) e o homem comum amante da opinido (philddoxos)™. O filésofo
abraga o ser ({6 dn} e, por conseguinte, a ciéncia (episténe), o filédoxo contenta-se com
a opinido (ddxa). No outro lado do painel (livro VI) sdo as qualidades do filésofo™ que
sdo descritas; mas Platdo observa que o filésofo, mais do que ninguém, verficard o
principio da corruptio optimi pessima se vier a perder-se em meio a uma cultura corrompida™.

De um lado, pois, a necessidade histérica do mister do filésofo se impde a Platdo desde
quando a ciéncia {episteme) torna-se uma componente essencial da paideia grega no
estigio de desenvolvimento por ela alcangado no século IV; de outro, essa necessidade
traz consigo o imperativo da criacdo das codigdes culturais propicias para que a ver-
dadeira ciéncia, vem a ser, a filosofia, possa florescer e exercer sua acdo benéfica na
vida da pdlis. Ora, a criagio dessas condi¢des implica, para Platio, nada menos do que
a edificacdo de um Estado, modelado sobre o Estado ideal, jd@ que nos Estados existen-
tes, mergulhados na desordem™, somente uma sorte divina® poderd preservar as na-
turezas verdadeiramente filoséficas. No Estado regenerado segundo a imitagao do
modelo ideal e que deverd ser o Estado da justiga, podera entdo ser programada uma
paideia apta a preparar o filésofo para a missdao de governar, segundo o modelo que sé
a ele é dado contemplar™.

Ao tragar na Repiiblica o perfil do filésofo Platio tem em vista, sem davida, oferecer
uma resposta definitiva as obje¢bes de Cailicles no Gdrgias™ e empreender um passo
decisivo para além do estigio da “opinido verdadeira” (alethés doxa), no qual se deti-
vera 0 Ménon”. A alta figura do fildsofo como legitimo portador da ciéncia, como
aquele que ama contemplar a verdade (aletheias philothéamonas)™ e como a sintese das
aretai que constituem a exceléncia humana (kalokagnthds)” eleva-se em meio ao itinerd-
rio da Repuiblica, a0 mesmo tempe como um paradigma proposto aos alunos da Aca-
demia e como um testemunho da resignada melancolia de Platio ante a impossibili-
dade de plantar seu ideal filosofico no coragio da Atenas real®. Mas, por outro lado,
a resignagdo plat6nica nessa altura do didlogo constitui provavelmente o impulso mais
poderoso para completar com tragos definitivos a figura do filésofo, proposto agora
como ntediador entre a ordem transcendente e divina que ele realiza primeiramente em
si mesmo®, e o mundo do vir-a-ser®, no qual devera ser edificado o Estado da justica.

Situado no ciclo dos didlogos da maturidade, o Fedro é, sem divida, o mais amdvel e
sedutor entre os grandes didlogos de Platio®. Apresentando-se explicitamente como
um dialogo sobre a Retdrica e o amor, o Fedro é, na verdade, uma serena exortagio a
filosofia, contrapondo-a as formas dominantes da cultura literdria da época, sobretudo
d Retdrica de inspiragiio sofistica. O apex do didlogo é alcangado na parte final®, quan-
do ¢ descrita a Retdrica filoséfica. Justamente a propdsito dos discursos escritos e
falados, Platdo propde a sua célebre tese sobre a superioridade da palavra oral sobre
a palavra escrita na comunicagido do saber mais alto, tese hoje reconhecida como uma
alusio ao modo de transmissdo da teoria dos Principios, coroa da metafisica platéni-
ca®. E nesse contexto que o filésofo faz a sua aparicio® e se apresenta como aquele que
€ capaz de escrever discursos de acordo com o conhecimento do verdadeiro e de
socorrer a fraqueza do escrito com a dialética oral, sendo esta a Gnica apta a plantar
0 saber na alma do discipulo e do ouvinte®.
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Ao fim do didlogo, o filésofo, na pessoa de Sécrates, poderd dirigir-se a Pan e aos
outros deuses que assistem no sitio campestre, & margem do Ilisso, onde o didlogo se
desenrolou e dirigir-lhes a prece de impetragdo dos dons que devem ornar a vida
filoséfica: o de tornar-se interiormente belo (kald génesthai tandothen); o de conservar as
coisas exteriores que possui em paz com as interiores (éxothen dé osa écho tois entds einat
miof philia); o de considerar rico o sédbio (plodsion dé nomizofmi tén sophdn); o de ter tanta
quantidade de ouro {chrysdn pléthos) quanto nenhum outro, a ndo ser o homem
temperante, possa tomar e levar consigo (dson méte pherein méte dgein diinaito allos hé o
sophrony®,

No curso do tenaz esforgo de Platdo para exprimir no filésofo um novo ideal de
humanidade, o Fedro representa uma hora de serenidade e plenitude. Aqui os tragos
do amante da sabedoria delineiam-se com luminosa nitidez na claridade inteligivel
que irradia da idéia do Bem. Platio propde um paradigma da vida filoséfica que
permaneceu elevado por longos séculos sobre toda a tradigdo intelectual do Ocidente.
No limiar da modernidade, nés o vemos ainda inspirar um Descartes, um Espinoza,
um Leibniz. Ele comega a esvaecer-se apenas quando a filosofia deixa de ser vocagio
para tornar-se profissio, e é obrigada a integrar-se nos enormes mecanismos burocra-
ticos da sociedade da produgdo e do consumo, dentre dos quais somos hoje forgados
a pratica-la.

Platdo anunciara, nos prdlagos do Sofista e do Politico, sua intengdo de completar com
um didlogo sobre o filésofo uma trilogia sobre as trés personagens mais representabi-
vas da cultura ateniense da época®. Ora, nada indica que a promessa desse didlogo
sobre o filésofo tenha sido cumprida. Vérias razdes tém sido aduzidas para explicar
esse siléncio de Platdo e, afinal, a sua desisténcia de expor ex professo, num didlogo que
seria sem divida uma das principais chaves hermenéuticas da sua obra, aquele ideal
de humanidade que melhor responderia a seus olhos & pergunta “que é o homem?””
Devemos, pois, render-nos a evidéncia de que Platdo preferiu dispersar ao longo de
quase todos os didlogos os tragos que deveriam compor a imagem ideal do filésofo™.
Esses tragos, porém, ele os reuniu ainda uma vez numa digressio famosa do didlogo
Teeteto, provavelmente contemporaneo do Sefista e do Politico™. Aqui Platdo volta a
opor os dois tipos de humanidade: o filésofo de um lado, o sofista ou o homem do
mundo de outro. No primeiro, ele realga a liberdade nascida do lazer e da paz, na
convivéncia amigdvel com a razdo™. No segundo, a condig¢do que reina é a da servi-
dado™, imposta pelas solicitudes da vida mundana. O perfil do filésofo é desenhado
aqui tendo como fundo o horizonte temdtico do didlogo, que versa sobre a sensagdo,
a opinido e a ciéncia e se propde refutar a famosa proposigio de Protdgoras sobre o
homem-medida. Se, nessas pdginas, a atopia do filésofo aparece mais uma vez simbo-
lizada no conselho de Sécrates a Teodoro™, ela exprime sobretudo, para Platdo, a
distincia que separa os vastos espacos do universo que a alma filoséfica percorre
livremente e a natureza de cada coisa que ela perscruta, dos estreitos limites da pdlis
onde se agitam os corpos e as almas parecem estar como que adormecidas™.

A existéncia, de facto, da filosofia e a proposigao do ideal da vida filoséfica constituem,
para Platdo, a prova convincente da necessidade histdrica da filosofia. Ele inaugura
assim, com incompardvel vigor de reflexao, o topos do anankdion philosophein, do “é
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necessdrio filosofar” que, 23 séculos depois, Hegel retomard com ndo menor vigor.
Mas, necessidade histdrica significa que a filosofia surge das entranhas vivas da cultura
na hora em que seu desenvolvimento lan¢a diante daqueles que devem, pela prideia ou
educacdo, fazer seus os simbolos e valores que a constituem, o desafio de uma inter-
rogacdo decisiva sobre a sua unidade e sobre o seu sentido profundo. Essa hora Platdo
a viveu na inquieta Atenas dos fins do século V e comegos do século IV, para onde
confluiam todas as correntes, todos os problemas, todos os grandes protagonistas des-
sa brilhante cultura helénica entdo no seu zénite e que estava destinada a tornar-se a
primeira matriz simbélica do imenso ciclo civilizatério que denominamos Gcidente.
Ai, pois, a filosofia surge como necessidade histdrica. Ela aparece pela primeira vez
como a necessidade de captar seu tempo no conceito. Ninguém o viu melhor do que
Platio.

Como porém, formular esse conceito e como deduzir, da necessidade histdrica da filo-
sofia, a sua necessidade tedrica? Vamos enconirar a resposta a essa interrogagao no
préprio conceito platénico de “ciéncia” {epistéme)”. Entre as componentes mais impor-
tantes e também mais problemdticas do progresso e da crise da cultura grega, encon-
tra-se 0 saber racional ou o logos demonstrativo que, nos tempos socrdtico-platénicos,
via-se ameagado por uma separagio em dois ramos opoestos: de um lado as ciéncias
empiricas e matemadticas, como a Medicina, a Astronomia, a Geometria, a Aritmética,
de outro as ciéncias do discurso como a Retdrica e a Dialética, essas derivando rapi-
damente para o relativismo e a eristica dos Sofistas. Ora, é justamente quando a ver-
tente epistémica da cultura tende a tornar-se uma das estruturas mestras do universo
simbolico, que as questdes chamadas dllimas sobre o ser, a verdade, o bent levantam-se
imperiosamente, e ¢ no confrento com essas questdes que a necessidade tedrica da
filosofia se impoe. A filosofia é, entdo, chamada a operar uma reductio ad unum. Ela
deve mostrar a unidade profunda do logos epistémico justamente ao descrever.o seu
movimento essencial como um movimento de unificagio cujos termos sdo os conceitos
supremos e 08 primeiros principios da razdo. O platonismo apresenta-se, dentro dessa
ordem de problemas, como um arquétipo para a vida intelectual do Ocidente, pela
auddcia especulativa com que se elevou aos cimos mais altos do pensamento para, a
partir dai, construir o primeiro modelo desse saber eminentemente unificador que
mais tarde foi denominado Metafisica™ e no qual fica comprovada, em qGltima instin-
cia, a necessidade tedrica da filosofia™

A esse saber Platdo denominou Dialética: a Dialética é o termo da paideia filoséfica nos
didlogos da maturidade, assim como o método dialético é a forma prépria do pensa-
mento filos6fico na Repiiblica, no Fedro e nos chamados didlogos metafisicos®. A Dia-
Iética, porém, ndo tem para Platdo a estrutura formal de uma disciplina filoséfica como
terd a Filosofia primeira de Aristételes. A caracterizagdo da Dialética como methodos®
deve ser entendida segundo a acep¢do literal do termo, ou seja, a de “caminho”®, o que
poe em evidéncia o seu enraizamento no terreno da cultura vivida, pois é justamente
a partir das aporias nela presentes que o “caminho” dialético comega e se desdobra em
estdgios, seja de ascensdo ao mundo das Idéias, para a qual o instrumento do proce-
dimento dialégico é considerado essencial®, seja de discurso sobre as Idéias, no qual
consiste propriamente a Dialética®. Quanto ao terceiro estdgio, quando se atinge a
Idéia suprema do Uno-Bem e se chega 4 polaridade primeira dos Principios do ser, o
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Uno e a Diade indefinida (adristos dyds), Platdo faz a ele apenas alusbes na sua obra
escrita, tendo reservado para sua exposi¢ido o ensinamento oral na Academia, sobre o
qual nos ficaram apenas testemunhos de natureza doxografica®.

A relagdo da Dialética com a cultura ateniense dos tempos platonicos &, pois, uma
relagdo metafisica. Vale dizer que somente elevando-se ao pensamento do ser verda-
deiro (alethes dn) e do principio absoluto (arché anypdthetos)*, a Dialética poderd respon-
der as aporias daquela cultura que avangara intrepidamente no caminho de uma civi-
lizagdo da razdo. Aqui tem lugar, pois, um evento de extraordindria significagdo na
histéria espiritual do Ocidente. Entdo, pela primeira vez, a experiéncia da leitura ra-
cional do mundo e da histéria®” atinge aquele nivel de radicalidade l6gica no qual se
impde a necessidade tedrica de uma fundamentagdo metafisica da cultura, tal como
Platdo ird empreendé-la na sua Dialética.

Podemos nos representar a Dialética platdnica, fazendo uso da imagem de diversos
caminhos que partem da tumultuada planicie da polis e sobem pelas vertentes da alta
montanha do saber verdadeiro, indo finalmente convergir no cimo no qual é figurada
a intuigio do Uno-Bem®. O ponto de onde parte cada um desses caminhos deve ser
interpretado, por sua vez, como um né aporético no terreno das representagdes e dos
valores no qual se agitam os homens da polis. Desta sorte, os grandes didlogos platd-
nicos podem ser considerados demonstra¢des da necessidade fedrica da filosofia en-
quanto neles a Dialética indica o caminho de saida das aporias nas quais viera emba-
ragar-se o desenvolvimento histérico da cultura.

O tema desses grandes didlogos nasce justamente de algumas dessas aporias funda-
mentais: o tema do destino no Fédon, do desejo ou eros, no Banguete, do individuo e da
comunidade na Repiiblica, do discurso (loges) no Fedro, enfim o problema da ciéncia
(epistéme) como expressdo mais acabada de uma cultura da razio, das suas exigéncias
e dos seus protagonistas, nos didlogos que vdo do Teeteto ao Filebo. Toda essa imensa
construgdo intelectual se completard, enfim, com a representagio do universo no Tineu
e com o programa politico-pedagdgico das Leis.

Uma leitura criticista dessas obras, tal como a propds o neokantismo, ou ainda uma
leitura problematicista ou mesmo decididamente reducionista como a de alguns auto-
res recentes”, mostram-se totalmente ineptas para explicar a relagédo profunda da filo-
sofia de Platdo com a cultura do seu tempo, bem como o propésito do filésofo de
recuperar, ordenar e unificar no conceito as intuigdes fundamentais da vida espiritual
dos gregos, pois € o implicito metafisico nelas presente que, explicitado e feito objeto
de um saber adequado — a Dialética — torna possivel a superagdo das aporias que
ameagavam romper a unidade da cultura®.

As metdforas do caminho e da subida, ao representar-nos o movimento dialético e sua
direcdo, situam-nos igualmente na perspectiva tragada desde o problemdtico miltiplo
inicial e que percorre os estdgios da ascensdo para a unidade final. Essa perspectiva
aponta, pois, para a teoria das Idéias e para a teoria dos Principios. Em cada um dos
grandes Didlogos acimna mencionados, a aporia do ponto de partida resolve-se com a
posicdo das Idéias; e em cada um deles, como demonstrou exaustivamente G. Reale,
delineia-se o passo ulterior que leva do multiplo ideal & unidade suprema dos Princi-
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pios. A posigdo das Idéias e a discussdo que a elas conduz estdo consignadas nos
didlogos escritos, a exposigio sobre os Principios ficou reservada para o ensinamento oral.

Vé-se, portanto, que a teoria das Idéias sendo, por definigio, uma Ontologia®, é essen-
cialmente uma metafisica da cultura, pois é como resposta aos problemas do mundo
da cultura grega numa peculiar conjuntura historica que Platdo faz apelo as Idéias: s6
elas permitirdo assegurar ac conhecimento intelectual um objeto verdadeiro e, desta
sorte, fazer dele uma instancia decisiva do ser e do ndo-ser no julgamento dos homens,
o0 que significa elevar ao plano da theoria a solugio dos problemas da prdxis e, mesmo,
fazer remontar essa solucido a esfera dos primeiros Principios™.

Nao obstante esteja presente em esbogo e seja objeto de claras alusdes nos didlogos da
juventude®, a teoria das Idéias foi exposta amplamente pela primeira vez no Fédon. A
extraordindria riqueza desse didlogo célebre deu origem a muitas interpretagdes, todas
entretecidas em torno da personalidade exemplar de Socrates, cuja vida e cuja morte
Platio erige em emblema da natureza e do destino da vida filoséfica. Hd, sem duvida,
uma razao profunda a levar Platdo a unir a primeira exposi¢do da teoria das Idéias a
narragdo de um didlogo que precede a morte de Sécrates. Essa unido assegura, com
efeito, a unidade temdtica do didlogo, ao fazer da demonstragio da existéncia das
Idéias o vidtico de Sdcrates na passagem para a imortalidade, sendo ela o terreno
firme* por onde o filésofo pode caminhar para além da morte. Harmonizam-se, assim,
os dois grandes modelos interpretativos do Fédon: aquele, antigo, que vé no didlogo
um “discurso de consolagdo” (paramythetikds logos) ou de “exortacdo” {protreptikos), e o
moderno que nele vé a primeira grande formula¢do de uma teoria do conhecimento
conhecida pela literatura filoséfica®™. O Fédon é, de fato, ambas as coisas, e nada impede
considerd-lo um manifesto programdtico com o qual Platdo anuncia o espirito e as
doutrinas que irdo caracterizar a recém-fundada Academia®, posta sob o patrocinio e
o exemplo de Socrates.

Se, no entanto, assim é, como interpretar o chamado “ascetismo” do Fédon, o dualismo
radical da alma e do corpo nele propugnado, essa figura solitdria do filésofo que nele
aparece ocupado apenas em meditar sobre a morte”? Nossa primeira tentagdo seria a
de fazer do Fédon a revelagdo daquela que seria a verdadeira natureza do filésofo, a
confirmacio da sua atopig, do seu ndo-lugar no mundo onde estdo as a¢des e as obras
dos homems.

Mas o enigma do Fédon se dissipa se considerarmos que nele Platdo, ao tracar a ima-
gem paradigmadtica de Sécrates no limiar da imortalidade pretende, na verdade, ofe-
recer a resposta da filosofia a uma das mais dramaticas aporiazs da cultura grega, aquela
que opde liberdade e destino e que encontrara, na Atenas do século V, uma expressdo
literdria grandiosa na obra dos grandes tragicos®. O filésofo, no Fédon, estd permanen-
temente posto diante do inelutdvel destino do dever-morrer®. Mas a vida filoséfica
eleva-se sobre esse destino ao voltar-se para a contemplagao das Idéias'™, e esse con-
templar é jd um morrer ao destino do corpo arrastado no torvelinho do vir-a-ser'®. A
vida filosdfica, toda tendida para a contemplac¢do do Ser'®, é j4 uma participagdo da
imortalidade no tempo, um exercicio da liberdade que venceu o destino, e que ndo é
outro sendo o exercicio da virtude verdadeira: aquela que vem acompanhada pela
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contemplagdo'. No Fédon, o didlogo no qual pareceria dominar sem restrigdes o tema
do confemptus mundi, a teoria das Idéias e sua abertura para a teoria dos Principios'®,
tornando possivel a criacdo da Metafisica e da Etica™, vem comprovar a necessidade
tedrica da filosofia num complexo e eveluido mundo cultural, onde o problema do
Destino tornara-se um dramdtico problema de civilizagao™.

Assim como o Fédon que, sob esse aspecto, é o mais enigmadtico, também os outros
grandes dialogos de Platdo devem ser lidos, como acima observamos, segundo a cor-
respondéncia, definida pela diregio e pelos estdgios do caminho dialético, entre uma
aporia concreta presente na cultura grega da época, e a Idéia que brilha ao termo do
caminho iluminando-o retrospectivamente e dissipando a aporia que estd no seu inicio.
No Fédon a estrela polar do itinerdrio dialético é a 1déia da Vida. Prefigurada na
condigdo empirica da alma pela vida filosdfica e pelo permanente confronto do filésofo
com o duro destino que pesa sobre a nossa condigdo mortal, a Idéia da Vida, ao ser
intuida ao termo do percurso dialético, estabelece nos firmes vinculos do logos a crenga
na imortalidade e antecipa assim, na meditagdo do fildsofo, a vitdria definitiva da
razdo sobre o destino.

A Idéia a cuja luz se dissolverd a aporia que estd na origem do didlogo Banquete € a
Idéia do Belo. Essa aporia se forma em torno do problema representado pela presenca
perturbadora do desejo (drexis), sobretudo na forma extrema do amor-paixio (eros),
numa cultura que avangara tao longe no caminho do logos. Ora, a cultura ateniense
conheceu, desde a segunda metade do século V, o crescer de uma inquietante onda de
irracionalisme, na qual confluiam, de resto, correntes arcaicas que revelavam como
que outra vertente do espirito grego'”. No fluxo dessa onda, o problema do desejo e,
com ele, o problema do eros tornaram-se problemas fundamentais na vida cultural de
Atenas, e podemos ver nos elogios (encomia) do eros que Platdo pde nos ldbios das
personagens principais do didlogo, um eco das concepgdes correntes sobre esse tema
de candente atualidade'™. Ora, o elogio do eros que Sdcrates atribui a Diétima, a
sacerdotisa de Mantinéia, envolvendo com um halo inicidtico a revelagio da natureza
do Amor'”, termina justamente com a célebre descrigio da ascensédo dialética, apresen-
tada sob a fabulagdo de um rito de iniciagdo nos mistérios do amor'" e cujo dpice € a
intuicic da Idéia do Belo"'. As inumeraveis interpretagbes a que essa passagem deu
ocasido poucas vezes se preocuparam em estabelecer uma relagdo entre essa subida
dialética ao Belo absoluto ¢ os problemas pedagdgicos e culturais que a experiéncia do
eros suscitava na Atenas de Sécrates e Platao’. Podemos, no entanto, afirmar que a
dialética do Banguete retoma, sob outra perspectiva, a dialética do Fédon. Em ambas
trata-se de definir a forma de fheoria que seja capaz de resolver embaragos bem con-
cretos da prdxis cultural grega. No Fédon, a theoria (ato da phrdnesis) da ldéia da Vida
liberta a alma da inelutabilidade de um destino mortal; no Banguete a visdo (epopteia)'™
da ldéia do Belo ordena na alma o poderoso dinamisme do ¢ros, orientande-o para um
absoluto de inteligibilidade do qual flui a luz inteligivel que ilumina o itinerdric da
alma na sua inquieta busca da beleza*. Em ambos, a necessidade da filosofia assume
a forma de uma “conversdo” que deve levar a cabo a cura (therapeia) da alma, aprisio-
nada na dispersdo dos sentidos e abandonada a desordem do desejo!®®.

A Repuiblica (11-X) pretende expor o grandioso programa platénico de regeneragio da
democracia ateniense e, igualmente, o programa de estudos que a Academia se propoe
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oferecer. Assim entendida ela ¢, na intengdo de Platdo, a prova mais ampla e convin-
cente da necessidade a um tempo histdrica e tedrica da filosofia. Essa necessidade é
exposta audazmente na proposi¢io que estabelece uma relagdo de causa e efeito entre
o governo dos filésofos e a salvagio do Estado. Vimos anteriormente que a descrigdo
da personagem do filésofo, tendo por fim apresentd-lo como o mais apto a governar
a Cidade justa, pode ser interpretada como a prova de facto da necessidade histdrica da
filosofia em face do desconcerto politico das cidades gregas. No entanto, para que o
filésofo possa cumprir essa miss3o € necessdrio apresentd-lo ndo somente como aman-
te da sabedoria, mas ainda como possuidor da ciéncia — a Dialética — que lhe per-
mitird contemplar na Idéia do Homem e do Estado a norma ideal a ser realizada nos
 individuos e na comunidade. Na perspectiva dessa formagio do fildsofo para a Dialéti-
ca devemos, portanto, situar a grande digressdo do livro VI a partir de 502 ¢ e do livro
VH que, aparentemente, se afasta da linha da reflexdo politica e ética seguida pelo
didlogo, para alargar-se numa discussido epistemoldgica e metafisica. Na verdade, ao
responder nessas pdginas & questdo “o que ¢ a filosofia?”, depois de ter respondido
aquela outra, “quem ¢é o filésofo?”, Platdo obedece & légica profunda que orienla o
desenvolvimento do verdadeiro tema posto em discussao por Glauco e Adimanto:
como conciliar a prdtica da justi¢a com a felicidade (eudairionia) e nelas fazer consistir
o verdadeiro bem (agathdn)''®? Ou ainda: como conciliar a vida politica com a vida
virtuosa? Era esse um problema que se formulava em torno de duas categorias funda-
mentais do espirito grego: a vida politica (bios politikds) e a exceléncia da vida ou a
telicidade (eudaimonia) que deve ser como que a coroa do “bem agir” (eu prdttein)'’; e
era, por outro lado, um aspecto da grande quereia sobre a primazia respectiva da
physis ou do ndmos, da natureza ou da lei que, desde os tempos dos sofistas, agitava
os meios intelectuais da Grécial®®

A digressdo filosofica da Repiiblica deve ser lida como resposta a essas questdes pois
nela se ilumina, em todas as suas dimensdes, o espago conceptual dentro do qual os
termos com que elas se formulam (polis, eudaimonia, physis e nomos) mostram o nicleo
inteligivel que permite articuld-los num logos coerente. E esse logos, desdobrando-se ao
longo da Repuiblica, que vem comprovar a necessidade fedrica da filosofia na hora da
crise mais profunda do Estado ateniense.

Com efeito, as relages que se estabelecem entre esses termos na vida politica da polis
existente, configuram a face da aporia com a qual se véem as voltas os interlocutores
da Repuiblica: entre a polis e a eudaimonia vigora a relagio de poder geradora de injus-
tica; por sua vez, a pseudo-eudaimonia nascida do poder e da riqueza na polis injusta
apresenta-se como fruto do nomos que a physis impde a vida politica: a lei do mais forte,
essa mesma que permite exaltar a pseudo-eudaintonia do tirano como coroa da suprema
injustica do seu agir. Tal é a'tese de Cdlicles no Gdrgias e de Trasimaco na Repriblica 1.

Ora, a reordenagdo dessas relagdes, de sorte a tornd-las expressao do logos verdadeiro,
exige justamente a negacio da desordem da polis empirica’®. Reordenar as relagdes
entre os termos que se situam nos pontos cardeais do espa¢o da vida politica signifi-
card, em suma, redefinir a unidade da polis, referindo-a aoc modelo ideal que o filésofo
realiza primeiramente em si, para dedicar-se a tarefa da sua realizagdo concreta na
comunidade, em meijo as vicissitudes da histéria'®. No entanto, contemplar 0 modelo
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ideal s6 é possivel a quem percorre o “mais longo circuito” (makrotéra...periodos)?.
Descrever esse circuito ¢ justamente o tema da digressao filoséfica da Repriblica; é ele
o caminho da Dialética, em cujo termo a Idéia do Bem brilhard como objeto da ciéncia
mais alta (megisthon mdthema)'>.

E verdade que a dialética do Bem na Repiiblica poderia ser interpretada, com alguma
verossimilhanga, como aquele ponto em que a érbita do pensamento platénico nesse
didlogo célebre atinge a sua maior distancia da terra, a ela s6 voltando na descrigdo dos
estdgios da formacdo do dialético na segunda parte do livro VII e na tipologia dos
Estados e dos seus governantes nos livros VIII e IX. Tal interpretagédo poderia mesmo
invocar em seu favor os embaragos de Sécrates diante da insisténcia de Glauco ao
pedir uma defini¢io do Bem'?, como também referir-se a essa transcendéncia estupen-
da (daimonias hyperbolés) em que o Bem é situado para além do Ser (epékeina tes ousias)'®.
No entanto, Platdo nunca esteve tdo perto da realidade ou, mais concretamente, dos
problemas da cultura ateniense, do que nessas pdginas. Ao falar do Bem segundo a
grandiosa analogia entre a preeminéncia da Idéia do Bem no mundo inteligivel, e a
preeminéncia do Sol no mundo das coisas visiveis', ele expde com uma clareza tnica
em sua obra escrita, a condigdo suficiente e necessdria para que a vida politica e
cultural de Atenas possa ser reordenada segundo as exigéncias de um seguimento
coerente do lagos, vem a ser, segundo as exigéncias da submissido ao logos verdadeiro.
Com efeito, essa condicio sé pode ser satisfeita se o fildsofo chegar ao termo do seu
“longo caminho”. Somente desde esse alto cimo, que é a contemplagio do Bem, podera
ele voltar a4 cidade para reordend-la de acordo com a “visdo sindtica”'* prépria do
dialético, e que se desdobra agora a partir da Idéia suprema do Bem-Uno.

A Dialética, em suma, nessa forma quase candnica com que Platio a descreve nos
livros centrais da Republica, apresenta-se como expressdo acabada da necessidade fed-
rica da filosofia, e essa recebe sua sangdo mais alta na articulagio da teoria das Idéias
com a ’rotologia ou doutrina dos Principios'™. A conclusido que nos é permitido tirar
da digressdo filoséfica dos livros VI e VII € a de que as desmesuras e as deficiéncias
da prixis politica dos Estados existentes ndo podemn ser avaliadas e, portanto, corrigi-
das, sendo por uma medida perfeita, jd que “nada de imperfeito pode ser medida do
que quer que seja”'; e essa medida perfeita somente é encontrada no conhecimento
do supremo inteligivel, ou seja, da Idéia do Bem'”. Se pois a theorig, num primeiro
momento, distancia-se da planicie da prixis, esse distanciamento é, por sua vez, rigo-
rosamente medido nos seus estdgios. Ele tem uma definida estrutura epistemolédgica
descrita na compara¢ao da linha'®; e um caminho pedagdgico bem tracade, como
mostra a alegoria da Caverna™. 56 depois de cumpridos esses estdgios e contemplado
o Bem, o filésofo, instruido pela theoria, pode retornar ao mundo da prdxis'™.

O modelo platénico da filosofia completa, na Republica, seu desenho fundamental,
tendo sido nela alcancado o dpice da ascensdo dialética', para o qual todas as linhas
convergem. Esse dpice € contemplado segundo a conceptualidade do Bem absoluto, ou
seja, segundo a idéia do Principio primeiro da inteligibilidade e do ser'®, e dele deriva
o modelo platdnico da presenca da filosofia no seu tempo histérico, vem a ser, do seu
enraizamento no terrenc cultural do qual nasce e do seu ocupar-se com a vida dos
homens que nele se agitam. Coincidem aqui a necessidade histdrica' e a necessidade
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tedrica da filosofia. Essa é comprovada justamente pela légica interna do pensamento
filoséfico, tal como Platdo exemplarmente o representou, capaz de captar e transpor
para o dominio da theoria os prablemas levantados pela prdxis cultural.

No Fedro e nos didlogos chamados tardios (Parménides, Sofista, Politico e Filebo) e ainda
nos didlogos da velhice (Timeu, Leis), o modelo platénico é completado sobretudo com
a explicagdo mais pormenorizada do movimento dialético segundo os processos da
“colegdo” (synagogé) e da “divisdo” (diairesis), e com as referéncias mais insistentes ao
complemento das doutrinas ndo-escritas, sobretudo no Fedro e no Filebo. Jd a dialética
dos “géneros supremos” ou das Idéias universalissimas no Sofista e no Filebo permitird
descrever a chave de abdbada do arcabougo inteligivel da realidade, coroado pelo
Bem-Uno.

No entanto, trés topicos fundamentais devem ser ainda assinalados, como sendo aque-
les que acabam por conferir a0 modelo platénico a exemplaridade arquetipal com a
qual se apresenta no limiar da histéria da filosofia ocidental. O primeiro ¢ a dialética
do Uno e do miltiplo no Parménides, que abre uma perspectiva ampla e profunda
sobre a bipolaridade estrutural dos primeiros Principios; ela torna possivel, justamen-
te, a articulagdo dialética entre a unidade e a pluralidade e, por conseguinte, a regéncia
da episteme sobre o mundo da doxa, separados pelo monismo eledtico™. -

O segundo ¢ a metafisica da histéria, presente sobretudo no Politico, e que recupera no
logos a dispersdo do tempo da cultura'”.

O terceiro, enfim, € a cosmologia do Timen, no qual a fabulagio mitica da ordenagao
do kdsnios pelo Demiurgo, segundo o modelo contemplado no mundo das Idéias, pode
ser interpretada em analogia com a ordenagio da polis pelo filésofo. Essa analogia
estabelece um fundamento ideal para a correspondéncia entre os dois conceitos de
nomos e de physis cuja oposicdo, como vimos, estd na origem dos problemas ético-
-politicos da cidade grega nos tempos socrdtico-platonicos’™,

III. O modelo hegeliano

Unidos pelo fio sem ruptura da tradigdo filosofica que atravessa 23 séculos, Hegel e
Platio estabelecem entre si uma relagio singular que se distingue da relagio do pen-
sador alemndo com qualquer outro dos seus predecessores. A descoberta propriamente
filoséfica de Platdo por parte de Hegel tem lugar nos tempos de Iena, ndo obstante os
tragos de um platonismo estético que se deixam ver no pensamento dos amigos do
grupo de Frankfurt, sobretudo de Holderlin'*. Em lena, é o platonismo no seu hori-
zonte histérico original que se descobre aos olhos de Hegel. E no horizonte da cultura
grega que Hegel ird situar o auténtico pensamento de Platdo e nele reconhecer uma
exemplaridade normativa para o seu préprio pensamento™®.

Levando-se em conta o estado da pesquisa no seu tempo, a relagio entre Hegel e
Platio é, primeiramente, uma relagdo fundada em acurado estudo textual. Com efeito,
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dispondo de algumas das melhores edigbes de Platio na época™, Hegel empreendeu
uma leitura cuidadosa e presumivelmente completa dos Didlogos, e sobre ela funda-
mentou sua interpretagio de Platdo nas Ligdes sobre a Histdria da Filosofia'. Essa fami-
liaridade com o texto explica a presenga permanente das referéncias platénicas ac
longo de toda a obra de Hegel. Mas essa presenga ¢ testemunho de uma leitura critica
e interpretativa, hoje reconhecida como uma das chaves hermenéuticas mais importan-
tes para a compreensdo do proprio pensamento hegeliano. A relago histérico-doutri-
nal de Hegel com Platio tem sido, por essa razio, objeto de numerosos estudos na
pesquisa hegeliana contempordnea'?. Mas, nosso propésito aqui ndo é o de estudar
essa relagiio. O que pretendemos, ao tragar as grandes linhas do modelo hegeliano das
relagdes entre filosofia e cultura, é mostrar, dentro das profundas diferengas que os
separam, sua semelhanga notdvel com o modelo platénico. A nossos olhos, com efeito,
esses dois modelos assinalam, na histéria da cultura ocidental, a aurora e o ocaso de
uma tradi¢do intelectual que se constitui em torno da filosofia como insténcia critica
e sistemdtica privilegiada das diversas formas da cultura.

Hegel foi, sem duvida, o Gltimo grande filésofo, cuja obra manifesta a ambicao de
traduzir no conceito o longo trabalho do Espirito no tempo, vem a ser, as vicissitudes
da histéria humana como desdobrar-se de uma dialética da cultura. As complexas
transformagdes da histéria européia nos tempos hegelianos, numa hora de dramdtica
transi¢io para um mundo novo, devem ser levadas em conta como wn pressuposto
essencial na génese e desenvolvimento do pensamento hegeliano. Ele €, na sua inten-
¢30 primeira, um pensamento do tempo, mas guiado por essa suprema ambigdo de ser
um pensamento do Absoluto, pois sé enquanto tal, a filosofia pode pretender assentar-
se como juiz no fribunal da histéria. Guardadas as devidas proporgGes e considerado
o longo segmento de tempo que separa horizontes histéricos tdo distantes, hd aqui
uma analogia clara com a reflexdo platdnica sobre a crise de Atenas, e com seu pro-
grama de regeneragao da polis guiado pelo conhecimento do Principio anipotético e
absoluto: a Idéia do Bem.

O ponto de partida de Hegel, do qual deverd proceder a filosofia como pensamento da
unidade é a consciéncia da cisdo (Entzweiung) que revela, ante seus olhos, uma ruptura
de alto a baixo no edificio da cultura ocidental. Essa consciéncia da cisdo estd presente
desde os anos de formagio de Hegel em Tiibingen e o acompanha nos anos da sua
atividade como preceptor em Berna e Frankfurt a. M. Longo e trabalhoso serd o cami-
nho que o conduzird — como ao Platdo dos primeiros Didlogos — a convicgdo de que
a filosofia, sendo ela a tnica capaz de formular em sua radicalidade o pensamento da
cisdo, caberd pensar igualmente os caminhos que conduzem a unidade restaurada da
cultura™. Quando Hegel se dirige a lena para dar inicio a sua docéncia universitdria,
essa convicgdo estard nele plenamente amadurecida. Serd em lena que Hegel ird for-
mular sua concepgdo da natureza e da necessidade da filosofia, e ela estard presente
ao longo da construgio do Sistema definitivo.

Nao obstante a notdria complexidade e riqueza de um pensamento que se pretende
onicompreensivo das vdrias faces da realidade, as linhas do modelo hegeliano da
relagio entre a filosofia e a cultura desenvolvem-se com exemplar coeréncia e rigor
conceptual. Também nesse caso, podemos distinguir uma necessidade histdrica e uma
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necessidade fedrica da filosofia tal como Hegel a concebeu. A necessidade histdrica
torna-se clara para ele durante os anos de Iena. Hegel reflete entdo sobre as condigdes
estruturais da cultura em determinada época, e descreve aquelas das quais a necessi-
dade da filosofia surge como uma necessidade intrinseca do seu préprio desenvolvi-
mento. Trata-se de uma necessidade histdrica que revela igualmente a natureza da filo-
sofia, pois essa deve mostrar-se capaz de dar razdo do devir da cultura e de compre-
ender os seus problemas no 4mbito do pensamento racional. Como tal, a filosofia passa
a ser uma necessidade fedrica inscrita no préprio devir da cultura. De fato, ela é, para
Hegel, a feoria da cultura no sentido pleno, sendo propriamente a captagido do seu
tempo no conceito'.

Essas duas faces do filosofar nas quais a filosofia é considerada seja como resultado
intrinseco da evolugdo da cultura, seja como teoria da cultura, entrelagam-se na reflexdo
de Hegel em lena e inspiram seja a vertente critica seja a vertente sistenuitica do seu
pensamento nesses anos que podem ser considerados uma gestagiio do Sistema da
maturidade. Neste, Hegel dara a forma conceptual definitiva as intuigdes e aos primei-
ros esbocos ienenses e completard as linhas do seu modelo de interpretacio filoséfica
do tempo histérico e da cultura.

A decidida opgio de Hegel pela filosofia tem lugar ao termo do periodo de Frankfurt
(1796-1800). Ela se consolida em lena, para onde Hegel se transfere em fins de 1800,
" com o intento de associar-se a Schelling naquela entdo célebre Universidade. De fato,
essa opgdo é fruto de complexa evolugdo na qual estdo presentes os grandes temas ¢
problemas da cultura da épaca'®. Sao temas e problemas que unem aspectos histdricos
e tedricos e que aparecem ao jovem Hegel como o desaguadouro das grandes correntes
que formam a tradi¢do ocidental.

Na visdo hegeliana da época, trés sdo essas correntes: 1) o helenismo; 2} o cristianismo
e seu antecessor, o judaismo; 3} a modernidade. Cada uma delas deposita na cultura
do tempo uma triplice interrogagao: 1) a respeito da Religiao e do seu destino; 2) a
respeito da Cultura, entendida como tradigao intelectual do Ocidente; 3) a respeito da
- Sociedade, submetida as transformagbes profundas que assinalaram os fins do século
XVIII. Diante dessas interrogacdes, o mundo da civilizagio ocidental, tal como o vé
Hegel, experimenta uma “cisdo” (Entzweiung) inquietante: 1) a Religido se vé dividida
entre a nostalgia da “bela totalidade” da religido antiga'”’, a positividade do cristianis-
mo e do judaismo como religides histdricas, e a “religido nos limites da simples razéo”
que Kant preconizara para os tempos modernos; 2} a Cultura, representada pela tra-
digdo intelectual, mostra-se dividida entre a idéia da totalidade da razdo, herdada da
filosofia e da teologia antigas e o conflito entre a Fé e a Ilustragdo, que divide entre si
o cristianismo e a modernidade; 3) por fim a Sociedade, trazendo ainda a lembranga
da “bela unidade ética” da Cidade antiga que habita os sonhos dos revoluciondrios,
vive de fato seja a oposigdo entre o Estado moderno e a sua proclamagio dos direitos
individuais, e os privilégios da antiga sociedade de ordens, seja a oposicic entre a
sociedade civil e a sociedade politica, nascida das grandes transformagées da vida
econémica’s. :

Segunde o jovem Hegel ao se encaminhar a lena, caberd 4 filosofia desatar esse né de
problemas'®. Mas, que filosofia? Eis a questdo com a qual Hegel se ocupard inten-
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samente nos primetros anos ienenses. Ela o separard do seu amigo Schelling e o levard,
por fim, a propor o seu préprio modelo de filosofia: uma filosofia capaz de, pensando
a Entzweiung em toda a sua radicalidade, fazer emergir a unidade do seio dessa dila-
ceracio extrema. Nesses primeiros anos de lena, ¢ sob a forma dos dualismos dominan-
tes no pensamento moderno que a cisdo da cultura se apresenta a Hegel. Dualismo
entre racionalismo e empirismo, entre razdo tedrica e razo pratica, entre razio e
sentimento e, sobrepairando a todos, o dualismo kantiano entre o Entendimento
(Verstand), faculdade dos fendmenos, e a Razdo (Vernunft), faculdade do Absoluto. Os
primeiros passos tedricos de Hegel em Iena percorrem e avaliam essa heranga dualista
do pensamento moderno bem como a incapacidade nele patente de superar a Enfzweiung
da cultura, do qual é uma manifestagdo'. Hegel vai entdo tentar cumprir o programa
delineado na famosa carta a Schelling de 2.11.1800", que se propde transcrever no
conceito e integrar finalmente no Sistema as grandes intuigdes que presidiram as re-
flexdes da sua juventude: vida, amor, destino'™.

E, pois uma dupla tarefa que tem diante de si o jovem e ambicioso professor que
chegava a lena inteiramente desconhecido: uma tarefa critica com relagdo as filosofias
existentes; e uma tarefa sistemdtica na construgdo de um novo modelo ou de uma nova
figura da filosofia que se demonstre o resultado do movimento histérico do Espirito —
da cultura —, bem como a suprassungao dialética de todo o passade da Razdo nessa
sua manifestacio privilegiada que é a filosofia na tradigao ocidental'.

Essa dupla tarefa repousa sobre a convicgdo da necessidade da filosofia sobretudo no
tempo presente. Hegel a proclama eloqiientemente na sua primeira publicagdo, conhe-
cida como Escrito sobre a diferenga’™ . Nela é estabelecida a pressuposigdo da necessidade
da filosofia como forma da Razdo no seu trabalhe de suprassumir as oposigdes
(Gegensitze) que caracterizam a cisdo (Entzweiung) da cultura. Com efeito, a necessida-
de da filosofia se impde quando o “poder de unificagio” (Macht der Vereiningung)
desaparece da vida dos homens e a cultura passa a ser dominada pelo Entendimento
(Verstand), que é a faculdade do finito. Deixado a si mesmeo, o Entendimento abando-
na-se a um encadeamento sem fim de determinacdes finitas. Ele € representado, na
cultura filoséfica da época, pelo empirismo e pelo formalismo e, finalmente, pelas
filosofias da “reflexdo da subjetividade” (Kant, Fichte ¢ Jacobi)'*™. Mas a tarefa da
filosofia, atendendo ao “Gnico interesse da Razdo”'®, consistird em suprassumir no
Absoluto as oposigbes “solidificadas” (festgewordene) que assinalam a saida da cons-
ciéncia fora da totalidade, e o dominio do Entendimento.

A tarefa critica que Hegel, nos inicios do seu ensinamento em lena, confiou & disciplina
denominada Ldgica'” é para ele apenas o limiar da filosofia, o que ndo significa pro-
priamente uma “introdugio” (que néao tem lugar no estudo da filosofia}, mas o terreno
onde se demonstra a necessidade da filosofia no seu alcance pritico ou na sua signifi-
cagdio para a vida ou ainda, segundo a expressdo do préprio Hegel num texto da época,
enquanto por meio dela se “aprende a viver”'™. Esse trabalho critico preliminar &
edificagdo do Sistema é desenvolvido por Hegel em diversos textos, mas, sobretudo,
num dos mais importantes dessa época, o artigo sobre o Direito Natural'®, que contém
uma critica profunda do empirismo e do formalismo na concepgio do Direito Natural
moderno, e um esbogo do que serd a concepgdo hegeliana do Estado no dmbito do
Sistema'®.

Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, v. 20, n. 63, 1993




Mas a tarefa precipua a qual Hegel se enirega totalmente é a tarefa sistemdtica. Ela
conhece duas fases na reflexdo hegeliana. A primeira ainda sob a influéncia da filosofia
da identidade de Schelling, a segunda, plenamente hegeliana, caracterizada pela pres-
suposi¢do absoluta do Absoluto como Espirito, ou, dialeticamente, como identidade da
identidade e da n3o-identidade'®. Nao é o lugar para acompanharmos aqui as vicis-
situdes da formagio do Sistema em lena'®. Essas primeiras tentativas sio ensaios para
o Sistema da maturidade onde entdo se poderd ler o resultado (no sentido hegeliano)
do intenso trabalho especulativo de articular dialeticamente o Absoluto ou o Espirito
com a histéria e com a cultura'®.

Mas antes de expor as grandes linhas do Sistema como modelo da relagio entre filo-
sofia e cultura, é conveniente delinear o horizonte tedrico que Hegel tinha diante de
si a0 termo de periodo ienense (1801-1806). Com efeito, nesse horizonte é que se pro-
jeta a perspectiva definitiva dentro da qual caminhard doravante a reflexdo hegeliana.
Nela situa-se, em primeiro lugar, o grande texto da Fenomenologia do Lspirito, redigido
nos ultimos meses da estada em lena e que, a0 mesmo tempe em que anuncia o
Sistema'®, passa a constituir uma das faces originais do modelo teérico hegeliano.

Ao deixar lena, Hegel jd levara a cabo a fusdo da Légica e da Metafisica, aquela
deixando de ser o preambulo critico a filosofia, esta tornando-se, como ciéncia da Logica,
o systema rationis que € o desdobrar-se do pensamento nas suas puras essencialidades.
Essa unido da Logica e da Metafisica unifica igualmente a chamada “reflexdo extrinseca”
da Ldgica na sua forma primeira, que se refere ao “para nés” do conceito, e a “reflexdo
intrinseca” da Metafisica na sua primeira versdo, ou Ldgica na versdo definitiva que
diz respeito ac “em si” do conceito. A unidade dialética do “em si” e do “para nds”
ird constituir a articulagdo dialética do discurso da Fenomenologia e acompanhara
doravante todos os passos do pensamento hegeliano. A Ldgica de 1804-1805 contém,
por sua vez, a primeira exposi¢io plenamente elaborada da estrutura dialética do co-
nhecimento racional. Aqui os conceitos de “infinidade verdadeira” (wahrhafte
Unendlichkeit) e de “negagdo determinada” (bestimmte Negation) permitem seja a supe-
ra¢do dos dualismos com os quais se ocupara a tarefa critica dos primeiros tempos
ienenses, seja a formulagdo de um principio capaz de ser o principio estruturante de
uma nova forma da Ciéncia'®.

Duas outras linhas de extrema importéncia para a concepgio da filosofia na sua relagao
com o tempo histérico compunham o horizonte teérico de Hegel ao fim do periodo
ienense: a integragdo da histéria da filosofia na perspectiva sistemdtica do desenvolvi-
mento do Espirito, tendo sido esse o fio condutor do curso de Histéria da Filosofia que
Hegel ministrou pela primeira vez em 1805-1806'%; e a suprassungdo da nogio de
“consciéncia” (Bewusstsein), cujo movimento dialético é descrito na Filosofia do Espi-
rito de 1803-1804, na nogdo mais ampla e definitiva de Espirito (Geist)'¥, tal como é
apresentada na Realphilosophie de 1805-1806. Assim, a nogdo de “consciéncia”, fulcro
conceptual do Idealismo transcendental, caminha para tornar-se um conceito histérico-
dialético como momento no desenvolvimento do Espirito.

Com a publicagio da Fenomenologia do Espirito em 1807'%, comeca a erguer-se na sua
forma definitiva o edificio do Sistema hegeliano; e comeg¢am a fixar-se igualmente as
linhas do modelo com que Hegel pensa a relagdo entre a filosofia e a cultura. Esse
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modelo ird obedecer com extraordindrio rigor e amplitude ao movimento essencial do
logos filoséfico cujo felos é a redugdo ordenada de multiplo ao Uno ou a intredugao da
ordem que procede do Uno na desordem fenoménica do maltiplo.

Para Platdo, como vimos, esse movimento se cumpre seguindo o esquema vertical da
ascensdo e da descida, e o Uno preside & ordem do muiltiplo sob a forma do Bem,
organizando-o como universo. Para Hegel, num contexto ideo-histérico profundamente
distinto, o movimento essencial do Iogos filoséfico, de acordo com os resultados obti-
dos nos anos extremamente fecundos de lena, procede segundo a linha herizontal de
um desenvolvimento dialético no qual o Principio, que é o Uno, organiza o miltiplo
segundo os estdgios da sua manifestagio enquanto Espirito, vem a ser, organiza o
multiplo como histdria. Em ambos porém, € importante notd-lo, a ordem que procede
do Uno é sempre um retorno a unidade original: o fogos filoséfico é a imagem (eikdn)
no tempo do circulo eterno da verdade'. Com efeito, sendo o Uno o Absoluto, o fluxo
de inteligibilidade que dele procede ndo pode ser pensado como perdendo-se na
indeterminacdo do “mau infinito”, mas so é adequadamente pensado como retornando
ao Principio que se conceitua entdo come mediatizado seja pela ordem do universp em
Platio, seja pela ordem da histdria em Hegel'™.

H4, pois, uma homologia estrutural entre o modelo platdnico e 0 modele hegeliano no
que diz respeito ao telos do logos filosdfico, ou seja, a redugdo ao Uno e a ordenagio
do muiiltiplo a partir do Uno. Mas, justamente com essa homologia, uma profunda
diferenca distingue a concepgdo do Uno como Bem e a concepgdo do Uno como Espi-
rito. Essa diferenga incide particularmente na forma da relagio estabelecida por ambos
os modelos entre a filosofia e a cultura, e pée mais nitidamente em evidéncia a origi-
nalidade do modelo hegeliano. Com efeito, 0 Uno como Bem permanece na calma
identidade da Idéia suprema, da qual deriva ser, inteligibilidade e verdade ao modelo
ideal da polis, através do trangiiilo fluir da luz inteligivel. Assim o sugere a compara-
¢do do Bem com o sol na Repiiblica, inaugurando uma metdfora que se tornard célebre
na tradigdo neoplaténica. O Uno como Espirito é a substincia como sujeite que nio é
apenas a “unidade original”, mas a “igualdade reinstaurando-se... a reflexdo em si mesma
no seu ser-outro”'’'. Tal é a concepgio do Absoluto ou do Uno como Espirito que
exprime “0 conceito mais elevado que pertence aos tempos modernos e & sua reli-
gid0”". Em suma, o modelo platénico opera com a dialética do arquétipo e da sua
imagem, devendo a ordem do mundo humano e da cultura ser a imagem mdvel da
protétipo eterno da ordem, assim como o é a ordem do universo'™. No modelo hegeliano
prevalece a dialética da negatividade do Comego (o arquétipo que se realiza no mo-
vimento da sua propria negacdo) e da sua reinstauragio como Fim (o arquétipo
mediatizado e, por isso mesmo, realizado no seu ser-outro). A filosofia e a cultura
conhecem aqui, nas duas pontas do arco da civilizagdo ocidental, as duas possibilida-
des emblematicas do seu relacicnar-se. Em cada uma delas, por outro lado, a filosofia
é reconhecida como “o espirito do tempo pensando-se como espirito”'".

A autoconsciéncia do Espirito na forma do discurso filoséfico atinge, segundo Hegel,
seu estdgio de amadurecimento a partir de Descartes, saudado como "heréi do pen-
samento”'”, e atinge seu desenvolvimento pleno na prépria filosofia hegeliana que se
apresenta assim como sendo, no sentido mais rigoroso, a filosofiz dos tempos moder-
nos. E como tal que ela pode ser comparada com o platonismo como filosofia da idade antiga.
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Como filosofia do Espirito, o0 modelo hegeliano obedece, portanto, a um esquema
dindinico, vem a ser, a um esquema que indica as diregdes fundamentais do movimento
do Espirito dentro das dimensdes que definem o espago ontoldgico'™™ do seu auto-
desenvolvimento. Trata-se, pois, de um esquema que traduz, da parte de Hegel, uma
percepgio profunda do “espirito do tempo™ (Zeitgeist) como forma histérica de mani-
festagio do “espirito do mundo” (Weltgeist), que aqui se manifesta no imenso e acele-
rado processo de transformacgao da cultura ocidental que caracteriza os tempos moder-
nos. Responder s formas de dualismo que assinalam a Enfzweiung profunda desse
processo, eis o alve que Hegel se propde alcangar e que se situa no ponto de encontro
das dimensdes constitutivas do seu modelo de filosofia.

Trés sdo essas dimensdes'”: a fenomenoldgica, a ldgica e a espiritual propriamente dita.
O ponto de encontro serd justamente o conceito de Espirito, no qual repousa a consis-
téncia do modelo hegeliano'”®. O Espirito é Saber absoluto na dimensao fenomenoldgica,
é Idéia absoluta na dimensio Idgica e é Espirito absoluto na dimensao espiritual. Essas
trés dimensdes permitem referir ao Absoluto e, portanto, pensar na sua unidade radi-
cal as manifestagdes do Espirito no tempo, vem a ser, a Histéria, cuja face fenoménica
mostra-se como essa Entzweiung ou cisio que, nos tempos modernos, ahnge todas as
formas da vida e nelas penetra até a mdxima profundldade E da consciéncia desse
extremo da cisdo que a filosofia procede para operar a mais profunda reconciliagio
(Verséhnung), tomando sobre si a tarefa ingente de unir seu tempo no conceito. A ciséo,
com efeito, é o modo fenoménico do existir do Espirito no tempo apés a ruptura da
“bela unidade” ética primitiva. Mas o trabalho histdrico do Espirito — sendo ele a
Razdo absoluta — consiste justamente em reinstaurar a sua unidade, agora mediatizada
pela suprassungio das cisdes do seu devir no tempo. A filosofia cabe, segundo Hegel,
elucidar a estrutura dialética desse devir e pensar a unidade final do Espirito.

- Como hermenéutica dos tempos modernos e da sua cultura, a filosofia de Hegel é —
como havia sido, com respeito ao ethos grego, a filosofia de Platdo — a transposi¢io no
logos filoséfico dos contetidos espirituais que se articulam na dialética concreta do
mundo pés-cartesiano. Hegel vé esses contetidos manifestando-se-historicamente em
trés formas que constituem como que a enteléquia da modernidade ocidental. Essas trés
formas sdo: a consciéncia, a ciéncia e a sociedade’™. Com efeito, podemos afirmar que a
dialética histérica do mundo moderno, considerada no seu simbolismo conceptual,
desdobra-se num movimento profundo no qual se encadeiam trés termos: a consciéncia
que se eleva & ciéncig (ou, em termos hegelianos, o fenomenoldgico que se eleva ao
ldgico), e a ciéncia que se transfunde na sociedade (ou, em termos hegelianos, o Idgico que
passa no espiritual pela mediagdo do natural transformado pela ciéncia: esse serd o
esquema da Enciclopédia). Nesse movimento, estd claramente inscrito o devir ideo-
histérico da modernidade de Descartes a Hegel: o Cogifo, segundo o designio cartesia-
no retomado pelos herdeiros de Descartes, deve elevar-se & Ciéncia; e a Ciéncia, segun-
do o projeto de Hobbes que se prolonga na obra dos pensadores politicos ac longo do
século XVIII, deve guiar a construgdo da Sociedade'®.

A triade hegeliana fenomenoldgico-logico-espiritual contém, assim, o modelo da relagao
entre filosofia e cultura que Hegel propde nessa, que aparece a seus olhos como uma
hora j4 avangada dos tempos modernos, na qual é possivel pensar o termo do longo e
trabalhoso caminho do Espirito na histdria, ou seja, transcrever nos codigos da Razio
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ou na linguagem do conceito a manifestagdo do Absoluto na histéria, que o cristianismo
anunciara na linguagem da representagdo; e dar assim por definitivamente elucidado o
enigma da “rosa da Razdo na cruz do presente”: recorthecé-lo significa a reconciliagio
(Verséhnung) com a realidade efetiva (Wirklichkeit) e essa é a tarefa da filosofia''. Resta-
-nos, pois, acompanhar o itinerdrio hegeliano nessas trés dimensdes que, desenhando
a figura da filosofia, circunscrevem igualmente para Hegel o espago simbélico funda-
mental da cultura moderna.

A idéia de uma Fenomenologia do Espirito'® obedece a dois designios principais: a)
conduzir a consciéncia ao nivel da Ciéncia na sua forma mais elevada — a filosofia —
ou ao nivel do ldgico como forma absoluta da Razio; b) organizar esse caminho da
consciéncia para a Ciéncia segundo uma {dgica propria (ou logica fenomenolégica) que
vigora entre as formas do saber que se manifestam na consciéncia {na medida em que
a consciéncia se manifesta como consciéneia gue sabe). Tal caminho torna-se assim, tam-
bém ele, ciéncia ou “Ciéncia da experiéncia da consciéncia” (primeiro titulo dado por
Hegel a sua obra) ou “Ciéncia da Fenomenologia do espirito” (titulo definitivo), pois
o Espirito é o conceito nedal onde se entrelagam a consciéneia e a ciéncia'®.

Desta sorte, o texto da Fenomenologia se oferece a trés niveis de leitura: a) a que acom-
panha a Idgica prépria dos objetos da experiéncia que sdo momentos do seu saber, o qual
é para a consciéncia {fiir es) no seu ser “natural”, sem que ela mesma se desdobre como
consciéncia da articulagdo dialética desses momentos; b) a que acompanha a Idgica
fenomenoldgica ou a explicitagdo da légica natural da consciéncia ne ericadeamento das
suas experiéncias. E uma ldgica que é tal para o leitor (consciéncia cultivada) capaz de
acompanhar o caminho da Fenomenologia (16gica para nds, ftir uns) como caminho de
uma “ciéncia das experiéncias da consciéncia”'®, pois trata-se aqui da experiéncia da
sua propria logicidade que a consciéncia faz sobre si mesma; c) a légica forral do
discurso fenomenolégico em si {an sich), que ndo é a da consciéncia mergulhada na
experiéncia, nem a do leitor no desenrolar da leitura, mas a do filésofo (Hegel) na hora
histérica do Saber absoluto em que se torna possivel a escritura do discurso
fenomeneldgico. Aqui a consciéncia “natural” e a consciéncia “fenomenolégica” séo
suprassumidas no “puro saber de si no absoluto ser-outro” ou no “Espirito que se sabe
como Espirito”'®. Nele desaparece a cisio da consciéncia entre sujeito e objeto e é
alcanc¢ado o nivel da Ciéncia absoluta ou da Légica. O texto da Fenomenologia é, pois,
escrito desde o ponto de vista do Saber absoluto, ou seja, daquele momento dialético
— que constitui igualmente um evento histérico no dia avangado da modernidade —
em que é possivel dar ao caminho da consciéncia para o Saber, atestado nas “figuras”
da histéria da cultura ocidental'®, a “forma do conceito” ou a “forma objetiva da
verdade e (a forma) do Si-que-sabe”'¥,

A Fenomenologia, portanto, ndo é nem uma antropologia nem uma filosofia da histéria.
Ela expde o caminho da “formagdo” ou “cultura” (Bildung) da consciéncia para a cién-
cia, ou seja, para o estidgio em que o Espirito se manifesta como absoluto naquele que
€, para Hegel, o kairds, o tempo propicio da modernidade. Ora, essa manifestacdo do
Espirito no seu pleno desabrochar tem lugar justamente na filosofia tal como Hegel a
expde — o Espirito que se sabe a si mesmo no tempo — capaz de designar para a
consciéncia a prépria forma do Saber aboluto'®.
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Nesse sentido a Fenomenologia cumpre a mesma tarefa do logos dialogal, condutor do
discipulo na paidein platonica e que, personificado em Sécrates, deve levd-lo até a
intuigio da Idéia do Bem, expressdo platdnica do Saber absoluto'™.

No tempo histdrico de Hegel, a consciéncia aparece como o “lugar” tedrico privilegia-
do de manifestagdo do Espirito. Assim a tarefa da consciéncia filosdfica (ou da filosofia
hegeliana) serd a de expor as experiéncias da consciéncia “natural”’num discurso
logicamente organizado que deve conduzir ao Saber absoluto, no qual tem lugar a
plena epifania do Espirito. Esse discurso percorre, pois, um caminho que se estende
pelo “reino total da verdade do Espirito”', avangando, portanto, a) por todo o domi-
nio dos fendmenos nos quais a consciéncia tem “a aparéncia (Schein) de estar presa a
algo estranho que é somente para ela”™ (o que corresponde, na seriagio dos capitulos
da Fenomenologia, ao campo da natureza, da certeza sensivel a Razdo, I-V); b) por todo
o dominio do Espirito onde, “apreendendo a sua esséncia ela ird designar a natureza
do Saber absoluto”'™ [0 que corresponde ao campo da cultura, do cap. VI (Espirito) e
VII (Religido), até ao cap. VIII (Saber Abscluto)]. A face do fenomenoldgico no discurso
hegeliano articula-se, assim, com o ldgico, na medida em que as experiéncias da cons-
ciéncia (do Espirito no tempo) que a constituem abrangem a histdria (presente nas
“figuras” da consciéncia), mas a “histdria conceituada”'®® — a histéria do mundo que
o Espirito “teve a paciéncia de percorrer na longa extensio do tempo, ao tomar sobre
si o prodigioso trabalho da histéria universal”™.

Sem entrar aqui na vexata guestio da relagdo entre a Fenomenologia e o Sistema, podemos
firmar que, para Hegel, a emergéncia da consciéncia no centro do universo simbélico
da modernidade impde ao fildsofo a tarefa de expor o caminho histérico da consciéncia
té os tempos modernos como um encadeamento dialético de experiéncias, cujo termo
do pode ser sendo a plena manifestacdo da logicidade essencial do Espirito, reconhe-
ida pela consciéncia na forma do Saber absoluto. Nesse reconhecimento a consciéncia
leva-se, por sua vez, ao nivel da “consciéncia filoséfica” adequada aos tempos moder-
os {p. ex., a do filésofo Hegel). Ela pode refazer no conceito seu préprio caminho no
empo, e a exigéncia que se lhe impde agora — exigéncia inscrita, portanto, na dina-
ica da cultura moderna como reino da consciéncia ou do sujeito — é a de pensar o
dgico, vem a ser, a de organizar a propria vida do conceito. Esse o dever da Ciéncia
u da filosofia', que Hegel ird cumprir com a trabalhosa escritura da Ciéncia da Ligica.

-

sabido que a Légica hegeliana conhece diversas versdes: como introdugdo critica 4
ilosofia em lena, sendo posteriormente integrada 4 Metafisica; nas diversas redagdes
a chamada “Propedéutica filoséfica” (nome atribuido por K. Rosenkranz as li¢des de
egel no gindsio de Niirnberg), nas quais ele jd faz uso da estrutura definitiva da
gica que por esse mesmo tempo estd sendo exposta no grande texto da Ciéncia da
jgica (I, 1812; 11, 1816); enfim, na 1* parte das trés edi¢bes da Enciclopédia das Ciéncias
ilosdficas (1817; 1827; 1830). Nao é o lugar aqui para nos alargar na exegese dessa
dginas reconhecidamente dificeis da obra hegeliana'. Temos em vista tio somente
ostrar a significagdo essencial da Ldgica para a concep¢io hegeliana da relagdo entre
ilosofia e cultura. Desde esse ponto de vista, a Ciéncia da Ldgica'™ representa, aos olhos
e Hegel, o ponto de chegada e como a culminincia do devir filoséfico dos tempos
odernos e da sua cultura, inaugurado com o Cogito cartesiano; e ela é, a0 mesmo
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tempo, a suprassungdo do devir filoséfico da cultura antiga, inaugurado com a meta-
fisica platonica e que alcancara seu dpice no neoplatonismo. Na verdade Hegel vé a
Ciéncin da Logica como o grande estudrio de toda a cultura filoséfica ocidental®. Como
tal, ela ndo pode ser escrita a ndo ser a partir do evento historico-especulativo do Saber
absoluto, ou seja, quando a consciéncia completou a sua formacgio para a Ciéncia e
acolheu a manifestagdo do Espirito que se sabe absolutamente a si mesmo. Esse saber
do Espirito ¢ a Logica na textura dialética que lhe dd Hegel. Ela deve ser considerada,
pois, sob dois aspectos: a) como resultado do caminho fenomenoldgico da consciéncia no
qual esta suprassumida a oposigdo da consciéncia entre sujeito e objeto e fica aberto o
caminho Idgico do pensar puro (das Denken) que é passagem do sujeite que pensa (Ich
denke) a Idéia que se pensa (sich denkende Idee), a verdade que se sabe (sich wissende
Wahrheit). Assim o Logico (das Logische) se apresentard, no conceito desenvolvido da
Filosofia, como sendo ¢ “Espiritual” {das Geistige}'™; b) como desenvolvimento dialé-
tico do Conceito (der Begriff) que se manifestard como tal na Légica objetiva e no qual
estd suprassumida toda Entzweiung tedrica e pritica, sendo o Conceito o sujeito verda-
deiro e o verdadeiro termo do fluir profunde da filosofia moderna. Como teoria do
Conceito, a Ciéncia da Logica suprassume, pois, a antiga Metafisica®, liberada esta do
interdito kantiano que sobre ela pesava, e leva, portanto, ao seu cumprimento o desig-
nio de uma filosofia transcendental que guiara os passos do Idealismo alemido™. Nesse
sentido, a Ciéncia da Ldgica pode ser considerada também o termo da evolugio do
pensamento do proprio Hegel do ponto de vista da sua estrutura formal: ela serd a vis
rectrix na construgdo da Filosofia real (Filosofia da Natureza e Filosofia do Espirite)
que serd exposta na Enciclopédin®?.

Entretanto, o aspecto segundo o qual a Ciéncia da Ldgica incide mais profundamente na
hermenéutica hegeliana da cultura ocidental é aquele no qual ela se mostra como
sendo, no sentido mais rigoroso, um pensamento da liberdade. Essa afirmagio pode sur-
preender, mas ela exprime sem divida a intengio de Hegel e, talvez, o sentido mais
profundo da sua Légica. Como é sabido, Hegel definiu a Histéria ou, melhor, o seu
sentido, como sendo “o progresso na consciéncia da liberdade”®®. Essa consciéncia da
liberdade dd um passo decisivo, segundo Hegel, com o advento da subjetividade cris-
ta, e se torna a categoria histérica determinante dos tempos modernos enquanto se
exprime na nogdo de sujeito entendide como autodeterminagdo; sua versio filosdfica
mais profunda teve lugar na Razdo pratica de Kant e no Eu fichtiano. Ora, o Conceito
(Begriff) hegeliano, num sentido que é original e Gnico em toda a histéria da filosofia®™,
é o termo do desenvolvimento do Idgico que se dd a si mesmo seu contetido e é, pois,
autodeterminacgao absoluta. Como tal ele descerra o reino da liberdade®®. No Conceito
hegeliano convergem, pois, a Idéia platdnica, a ndesis noéseos aristotélica, a liberdade
pauliniana, a causa sui espinoziana e o Eu transcendental kantiano®. O modo de ser,
préprio do Conceito € justamente a lei ontolégica fundamental da liberdade: o resultad
(ser-posto) é, ao mesmo tempo, fundantento ou o ser-em si e para-si e se mostra, pois
como ser-posto de si mesmo (causa sui)*”, tendo sua representacao adequada na ima
gem geométrica do circulo®™. A expressdo plena da liberdade do Conceito serd, pois
o Espirito absoluto, no qual Natureza e Espirito finito serdo postos a partir dess
mesma liberdade: serd essa a vida légica e a vida Ontica da Idéia na sua totalidad
dialética®.
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Na perspectiva da Légica como légica da liberdade, a categoria da Efetividade
(Wirklichkeit) ao fim da l6gica da Esséncia (3 sec.) passa ocupar uma posicdo central
tracada em torno dos momentos da Relagdo absoluta (3 cap.: substancialidade, causa-
lidade e agéo reciproca). Daqui procederd o Conceito ou a liberdade como verdade da
Substincia?®. Causa e mediagdo sdo dois momentos essenciais na concepgdo hegeliana
do Conceito como sujeite que se produz a si mesmo e, portanto, é livre nesse processo
da sua autodeterminagdo. Processo que €, primeiramente, passagem (légica do Ser),
depois aparecer (16gica da Esséncia) e, finalmente, autodesenvolvimento (Iégica do Con-
ceito), ou seja, autodeterminnac;ﬁo do ser-livre (freies Sein) da totalidade do Conceito®".
Aqui a liberdade do Conceito alcanga sua plena realizagdo como igualdade consigo
mesmao realizada ou efetivada (erwirkfe), e o Bu transcendental de Kant se mostra na
verdade da sua universalidade como conteiido e ndo como simples forma™?.

Desta sorte, a concepgio da Logica hegeliana recebe sua significagdo profunda a partir
da idéia de liberdade. Vale dizer que a Légica é, na sua estrutura dialética, “a finica
forma adequada para se pensar e expor a liberdade”?’. Podemos, pois, considerar o
capitulo final da Légica sobre a Idéia absoluta como a exposigao (Darstellung) do ca-
minho (Methode) da Légica como légica da liberdade. Nesse sentide a Ciéncia da Ldgica
vem satisfazer, na intencdo de Hegel, & exigéncia fundamental da época: pensar a
liberdade ou constituir a ciéncia do Eu penso (consciéncia)**, vem a ser, unir num tnico
discurso, obra da filosofia como pensamento da época, duas das grandes categorias
culturais da modernidade: consciéncia e ciéncia ou Liberdade e Razéo.

Na Introdugdo a Ciéncia da Ldgica Hegel chama, de restd, a atengdo para a relagao
intrinseca que une Légica e linguagem, e que revela, na linguagem formalizada em
Gramatica, o espirito e a cultura de um povo. Sendo a Légica a expressdo do Espirito
em geral, o valor do “Iégico” como tal (das Logische)*”® aparece na sua universalidade
concreta que compreende em si a riqueza do particular, quando a cultura atinge esse
grau mais elevado no conhecimento cientifico que caracteriza os tempos modernos.
Nesse sentido, o estudo da Ciéncin da L.dgica se impbe apds o trabalho do conhecimento
do sensivel pelas ciéncias, como “a cultura e a educagio absolutas da consciéncia”?';
a Légica €, aos olhos de Hegel, o necessdrio ponto de chegada de toda a cultura
ocidental considerada desde o ponto de vista da proposicdo platdnica inicial que es-
tabelece uma homologia rigorosa entre ser e verdade. Ela é o reino da verdade absolu-
tamente universal®”, ou do “absolutamente verdadeiro™?'®.

A terceira dimensdo do modelo hegeliano da filosofia, a dimensao do espiritual (das
Geistige) constitui, por um lado, uma dimensao propriamente dita {a Filosofia do Espi-
rito, a0 lado da Fenomenologia e da Ldgica) ; mas, por outro lado, ela conduz diretamente
ao ponto nodal onde essas dimensdes se encontram — o Espirito absoluto — em cujo
ambito conceptual podem ser formulados os silogismos que expdem o conceito ade-
quado da Filosofia. A dimens&o espiritual tem, assim, uma estrutura linear na constru-
cdo do discurso filoséfico hegeliano na medida em que se situa na seqiiéncia discursiva
o fenomenoldgico e do Idgico, e resulta da media¢do do natural. Mas o espiritual é que
torna possivel a estrutura circular do Sistema, pois este s6 é tal enquanto enuncia o
Absoluto como Espirito?.
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A interpreta¢do do modelo hegeliano da filosofia esbarra aqui com uma dificil questéo,
que pode ser assim formulada: como o Espirito absoluto se faz espirito finito? Ela
apresenta alguma analogia com a célebre questao teolégica, Cur Deus homo. Sem nos
demorarmos aqui nessa questdo, podemos nela descobrir uma correspondéncia entre
o modelo hegeliano e o modelo platénico, que nos ajudard.a entender melhor a
exemplaridade dos dois modelos. Ao conceito do Espirito para Hegel (segundo ele,
. conceito pés-antigo e propriamente cristio e moderno)} corresponde a Idéia do Bem
para Platdo. O Bem, a0 mesmo tempo em que € o Principio anipotético ou absoluta-
mente transcendente, guia a “segunda navegagio” da alma (Fédon), dd ser e inteligi-
bilidade ao mundo das Idéias {(Repriblica), é principio de ordem no universo (Timen) e
na polis (Repuiblica). Assim o Espirito, manifestando-se no sujeito como Saber absoluto,
na esfera do Idgico como Liberdade absoluta da Idéia, desdobra-se igualmente no tem-
po como exterioriza¢do pura na Natureza e como retorno a si mesmo no individuo
pensante (Espirito subjetivo} e na histéria (Espirito objetivo). A necessidade de uma
“filosofia real” (Natureza e Histéria)*® como 22 e 3% partes da Enciclopédia decorre, para
Hegel, do fato de que toda realidade, enquanto pensdvel, deve ser referida a um Prin-
cipio absoluto, ou seja, ao Espirito. Na Filosofia do Espirito da Enciclopédia fecha-se,
por conseguinte, o ciclo das razdes sobre a necessidade tedrica e histdrica da filosofia,
iniciado com a critica filosdfica da Entzweiung nos primeiros tempos de Iena.

A dimensdo espiritual contém, portanto, as razdes definitivas da necessidade da filosofia
e da sua nafureza, segundo Hegel. A sua necessidade histdrica, de acordo com as carac-
teristicas culturais da época, é exposta nos Prefacios &s trés edigdes da Enciclopédia e na
Introdugdo a mesma; a natureza, ou sua necessidade tedrica é objeto dos pardgrafos
finais sobre a Idéia da Filosofia,

A Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas™ é a obra filosoficamente mais importante de
Hegel e, indiscutivelmente, uma das mais importantes de toda a histéria da filosofia.
Em pdginas que se tornaram cldssicas, R. Kroner expde a significacdo da Enciclopédia
como o felos para o qual converge e no qual se consuma esse poderoso movimento de
idéias conhecido como Idealismo alemdo™. Sob certo aspecto ¢ licito dizer-se que é o
corpo de toda a cultura ocidental a ressuscitar nessas pdginas, tendo a filosofia como
seu espirito vivificante. Escreve Kroner: “Haverd apenas algum conhecimento signifi-
cativo surgido nas grandes épocas que ndo celebre nesse livro a sua ressurreigdo e que
ndo se ordene nesse pantedo de idéias”?*. A dimensao espirifual do modele hegeliano
que se expde na Enciclopédia acolhe, em suma, o sentido de toda realidade natural e
histérica, pensado pela Razdo e enunciado na linguagem do- Espirito. Essa linguagem
ndo é senao a linguagem adequada para se expor o conceito da Filosofia na sua auto-
-realiza¢do, compreendendo a Razdo em si mesma (Ldgica), no seu ser-outro (Nature-
za) e na sua singularidade concreta (Espirito). Tal é a resposta hegeliana — resposta
propriamente filosdfica — ao problema da Entzweiung, cuja solugdo fora buscada pri-
meiramente na Religido (periodo de Frankfurt). Com efeito, a Enciclopedia é fruto do
esforqo titdnico de Hegel para transcrever no cédigo da Razdo ou do Conceito (Begriff)
a verdade que a Religido anuncia na forma da representacdc (Vorstellung). Hegel en-
tende assim recuperar a revela¢do cristd do Espirito, mas ele a integra na tradigdo
grega da filosofia de modo muito mais radical de que o fizera antiga teologia crista.
A Enciclopédia pretende assim expor, com a necessidade e o rigor do conceito, a Vida
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divina {Logica), a Criacdo (Filosofia da Natureza) e a Histdria da salvagao (Filosofia do
Espirito). Se o éschaton da histéria santa é, na representagdo religiosa, a parusia do
Cristo ressuscitado, o telos do imenso devir especulativo pensado por Hegel é a parusia
do Espirito absoluto na Idéia da Filosofia (pardgrafos finais da Enciclopédia)™.

Compreende-se, deste modo que, nos Prefdcios s trés edi¢bes da Enciclopédia Hegel
tenha pretendido justificar a sua concepgio do sistema filoséfico seja em face das
tendéncias reducionistas que dominam a filosofia na época (o criticismo e a filosofia do
sentimento}, seja sobretudo em face da Religido, ela também submetida a procedimen-
tos reducionistas ora de feigdo racionalista como na “religido natural” da Aufklirung,
ora de feicdo pietista®.

Ao afirmar a identidade de contetdo (Gehalt) entre a filosofia e a religiio™, Hegel
pretende, na verdade, integrar dialeticamente ao seu Sistema os dois motivos espiri-
tuais mais poderosos que impelem o movimento da cultura na tradigdo ocidental: a
Religido e a Razéo, essa na forma da ciéncia e da filosofia®”. Tal é, igualmente, o tema
dominante da alocugdo sobre a Enciclopédia com que Hegel se apresentou a Universi-
dade de Berlim em 1818 para assumir a cdtedra que pertencera a Fichte®. E esse é o
fluxo das idéias que corre através dos densissimos 18 paragrafos da Introdugio™, nos
quais a concepgdo hegeliana da filosofia e da sua relagdo com a cultura encontra uma
expressdo diddtica acabada™.

Mas a Idéia da Filosofia — sua significagdo como felos de todo o processo da cultura
ndo narrado historicamente, mas pensado especulativamente — s6 pode ser exposta
como dpice do Sistema e como fim alcangado pelo Espirito que nela se manifesta
plenamente e nela precorre os estdgios da sua manifestagio progressiva. Essa exposi-
;3o da Idéia da Filosofia é objeto da tltima parte (C) da se¢do sobre o Espirito absoluto
e compreende seis pardgrafos (572 a 577) na edigdo de 1830. Essas pdginas contam
entre as mais célebres e as mais comentadas de toda a obra hegeliana Pelo vigor e
beleza e pelo contido frémito de emogio intelectual que as percorre, $6 sdo comparé-
veis ao hino A theoria que Aristételes deixou-nos nos capitulos 6 a 9 da Etica de Nicdnaco,
e a esse capitulo 7 do livro XII (lambda) da Metafisica, do qual Hegel escolheu uma
passagem para ser o fecho da Enciclopddia™'.

Esses pardgrafos finais, cuja discussdo pormenorizada ndo poderia ocupar-nos aqui,
registram, de resto, certa hesitagdo redacional de Hegel. Na 2* edigao (1827), ele supri-
miu trés pardgrafos da 1* edig¢do (1817) que nela eram os pardgrafos finais (474-477).
Mas acabou por reintroduzi-los na 3 edigio (1830). Na verdade, esses pardgrafos finais
podem ser interpretados como uma explicitagio do que jd fora exposto no pardgrafo
174 (12 ed.) ou 574 (2* e 3" ed.)™. Segundo uma interpretagio que hoje tende a tornar-
se comum™, os silogismos com que Hegel expde, nos trés pardgrafos finais, a estru-
ura dialética da filosofia representam trés ordens possiveis de leitura da Enciclopédia.
Essa pluralidade de leituras vem do fato de que a Verdade, eternamente presente a si
mesma como Espirito absoluto, deve necessariamente se finitizar e temporalizar no
discurso do nosso espirito finito. Assim, os trés silogismos® dos pardgrafos finais
propdem um “programa de leitura” da obra e de apropriagao do seu conteado®. A
déia da Filosofia exposta no terceiro silogismo é o telos especulativo do Sistema e o
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retorno ao seu Principio, “a Idéia que se pensa, a Verdade que se sabe, o Logico coma
significagdo de ser a universalidade comprovada no contetido concreto como na sua |
realidade efetiva”*. Tal é a concepgdo da filosofia que Hegel ird expor nos trés tiltimos °
pardgrafos da Enciclopédia na forma necessariamente imperfeita do silogismo.

Nunca a hybris especulativa do homem ousou elevar-se tio alto quanto nessas linhas.
Na Idéia da Filosofia, Hegel quer compreender, no discurso e na palavra do homem |
ou na razdo do filésofo que faz aqui a sua mais espléndida apari¢do histérica, no
momento em que jd se prenunciava a “morte da filosofia” e o subseqiiente niilismo, o
Logos divino, a Natureza e o Espirito finito, no “circulo dos circulos” ou na triplice
mediacdo em que eles expdem a prépria vida do Espirito absoluto. Aqui chegado,
depois do seu longo trabalho no tempo, o Espirito repousa na sua Verdade absoluta
e ao filésofo cabe, nessa hora vesperal, “rememorar” no Conceito que circula entre os |
trés silogismos, essa Verdade. Os trés silogismos do final da Enciclopédia consti- |
tuem, desta sorte, o descanso do sétimo dia da criagdo filos6fica, Que resta entio & |
filosofia, depois dessa epifania do Logos absoluto na razdo humana na forma de um
Sistema que compreende essa manifestacio? Segundo Hegel, assim como a histdria
empirica continua com sua contingéncia e aparente insensatez, assim a filosofia, apés
o evento do Sistema e da exposigdo da Idéia da Filosofia, continua seu afazer critico °
e sistemdtico, captando no conceito novas descobertas e teorias da ciéncia da Nature- |
Za e novas iniciativas da prdxis histérica do homem. Mas, do mesmo modo como,
depois do cristianismo como religido da manifestagio representada do Absoluto na
historia, nenhuma outra religido é possivel, assim, depois do Sistema como manifes-
tagdo compreendida do Absoluto na razdo, nenhuma nova idéia de filosofia é possivel;
e todas as filosofias de passado, que se podem considerar verdadeiramente tais, pre-
pararam esse kairds no qual tem lugar o Sistema, o Absoluto se manifesta na razao e
nela é compreendido como Idéia da Filosofia™. Eis, pois, como os silogismos hegelianos
pretendem suportar na fragilidade do discurso humano a gravidade infinita da Verda-
de absoluta.

1. O primeiro silogismo (§ 575) é da forma L (Légica) — N (Natureza) — E (Espirito).
Nele a idéia da Filosofia se expde segundo a seqiiéncia “natural” do discurso, tendo
a Natureza como mediagio entre o Légico e o Espirito. E essa a ordem de leitura da
Enciclopédia que acompanha a ordem da sua redagio.

2. O segundo silogismo (§ 576) é a suprassucido da manifestagao (Erscheinung) da Idéia
no primeiro silogismo, que se deu segundo a “forma exterior” da passagem do Légico
na Natureza e da Natureza no Espirito. Sua forma é N — E — L. Eo silogismo da -
reflexdo espiritual na idéia da Filosofia ou da sua realizagdo no ato do Espirito (do
filésofo) que é mediagdo entre a Natureza e o Ldgico. A Ciéncia — a Filosofia — aparece
aqui como conhecimento subjetivo cujo alvo € a liberdade, sendo ela mesma o caminho
através do qual a liberdade se produz®.

3. O terceiro silogismo (§ 577) é propriamente o silogismo da Idéia da Filosofia. Sua
forma é E — L — N. E a Razio que se sabe (die sich wissende Vernunft) ou o absolu-
tamente universal (das absolut — Allgemeine) que exerce aqui a fungido do meio termo.
Ele se cinde em Espirito e Natureza. O Espirito é feito (pela Razao que se sabe) pressuposi-
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cip enquanto processo da atividade subjetiva da Idéia. A Natureza é feita exiremo
universal como processo da Idéia que é em-si objetivamente. Os dois silogismos ante-
riores sdo apresentados por Hegel como o “dividir-se” (sich urfeilen) da Idéia nas suas
“aparigbes” (Erscheinungen). Eles sdo, pois, “manifestagdes” (Manifestationen) da Razao
que se sabe. Aqui se unifica o Conceito (Begriff) no seu avangar e desenvolver-se que
¢, igualmente, a atividade do conhecimento: ¢ a [déia eterna que & ent-si e para-si e que,
como Espirito absoluto, eternamente se atua, se engendra e a si mesmo se frui™.

Devemos, pois, pensar que Hegel encontra, na Idéia da Filosofia, a solugdo da aporia
entre Sujeito e Sistema que se desenhara na Fenomenologia. Aqui finalmente se exprime
na linguagem da Razdo a “reconciliacdo” (Versohnung) dos dualismos entre 0s quais a
cultura moderna se cindia na visdo do jovem Hegel. Na Idéia da Filosofia, enfim,
Hegel pensa ter atingido o vértice conceptual de onde se originam o racional e o
efetivamente real, nessa identidade dialética que ele celebrizou no Prefdcio da Filosofia
{o Direito™".

IV. Concluséo

“Filosofia e cultura na tradigdo ocidental”: a pertinéncia desse tema com o qual encer-
ramos a nossa Semana Filoséfica torna-se patente pelo fato de que a justificagio da sua
presenga na cultura foi uma tarefa que se impds & filosofia desde os seus albores na
Grécia, uma vez que a pretensa atopia social do filésofo e o cardter desinteressado da
theoria filosdfica conspiravam para fazer tanto do filésofo como da filosofia um enigma
cultural que desafiava o senso comum.

Ora, ao longo da tradigio que vai de Platdo a Hegel um s6 foi o caminho seguido pela
filosofia para se autojustificar: a demonstragio de que ela é engendrada necessaria-
mente pelo préprio desenvolvimento da cultura: uma necessidade histdrica, nascida de
problemas que se originavam no seio da prépria cultura e cuja solugéio s6 podia ser
encontrada num nivel de conceptualidade ao qual apenas a filosofia pretendia elevar-
-se; uma necessidade tedrica, na medida em que uma cultura que acabou configuran-
do-se como cultura da razdo, deve imperativamente formular uma razao de si mesma
na forma de uma teoria da cultura que sé pode constituir-se, em tiltima instincia, como
teoria filoséfica.

Vemos, pois, que a relacdo da filosofia com a cultura é constituida por duas faces
aparentemente opostas: o paradoxo e a necessidade. O paradoxo aparece ligado a figura
social do filésofo e & indole da sua atividade de pensador. A necessidade se mostra
intrinseca ao proprio devir da cultura desde o momento em que esta transpde o limiar
que separa o universo simbdélico do mito do universo simbélico da razéo. O paradoxo
e a necessidade da filosofia repousam, portanto, sobre um pressuposto: ela é fruto de
uma civilizagdo que fez da razdo a matriz principal da sua produgio simbdlica, de uma
civilizagdo que deve ser reconhecida propriamente como logecéntrica.

Tal € a civilizagdo do Ocidente para o seu bem ou, como querem alguns cultores da
mater natura, para o seu mal. Nio iremos nos pronunciar aqui sobre esta questdo.
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Voltemos, antes, nossa atengdo para uma caracteristica essencial da presenga da filo-
sofia na cultura e que nos levou a escolher como paradigmas dessa presenga os mo-
delos platbnico e hegeliano.

Desde que a Razdo, na sua estrutura formal de razdo demonstrativa (logos apodeiktikds)
se torne a fonte principal da criagdo simbélica numa civilizagdo dada, é necessdrio que
a ldgica da imaginagdo mitopoiética, da qual procede a ordem das representacfes, das |
crengas e das normas no universo mitolégico, ceda lugar a ldgica do discurso racional, |
capaz de articular uma ordem de razies que seja tdo abrangente quanto a ordem do mito |
e assim se ofereca para sustentar uma nova visio do mundo, para dar novo fundamen- |
to as crengas e nova legitimacdo as normas. :

Ora, a ordem das razées, em analogia notdvel com a ordem do mito s6 se constitui tal
como ordem que se justifica através da referéncia a um Principio ordenador. A coerén- :
cia e a consisténcia da ordem das razdes exige que esta se proponha como sistems, |
segundo o termo de origem estdica consagrado pela tradigdo filoséfica. O paradoxo da -
existéncia filosdfica procede, como vimos no inicio da nossa exposicio, do fato de que
o filésofo aparece, aos olhos do senso comum, como aquele que sobrepde aos interes-
ses imediatos da vida o desinteresse absoluto com que se entrega a contemplagio da
ordem das razdes ou ao exercicio da theoria. Na verdade esse desinteresse atende,
como Kant afirmard muitos séculos depois de Pitdgoras e de Platio, ao supremo inte-
resse da Razd3o, que € essencialmente sistemdtica e arquitetdnica. Assim sendo, ele
atende igualmente ao supremo interesse de uma cultura que aceita a Razio como fonte
primeira de significagdo e legitimacdo das suas obras. Nesse sentido, o paradoxo do
filésofo e da filosofia ndo é sendo a outra face da sua incontorndvel necessidade na
cultura racionalizada do Ocidente.

Os modelos platénico e hegeliano, situados na aurora e no anunciado crepisculo dessa
cultura, demonstram a sua fei¢do paradigmdtica justamente porque, neles, o caminho
da Razio foi seguido, como tivemos ocasido de ver, com singular auddcia especulativa
até o fim das suas exigéncias sistémicas. Em ambos os casos, tais exigéncias conduzi-
ram & posi¢do de um Absoluto como Principio rigorosamente pensado da ordem das
razbes, tanto na Protologia platénica quanto na doutrina hegeliana do Espirito.

Depois de Hegel, o problema da presenga da filosofia na nossa cultura assume a figura
de um novo paradoxo. Com efeito, anunciada por alguns tidos como herdeiros, a “mor-
te da filosofia” é entendida como seu “tornar-se mundo”, vem a ser, como o reconhe-
cimento de que a filosofia, como tarefa fedrica, ndo tem mais lugar num mundo que
incorporou na sua prdxis todos aqueles designios e fins da Razdo que solicitaram por
tantos séculos a meditagéo do fil6ésofo. A filosofia, portanto, morre na teoriz para renas-
cer na prdxis, segundo o conhecido programa da chamada esquerda hegeliana.

Ora, ¢ justamente na seqiiéncia dessa “mundanizagdo” da filosofia que novos proble
mas fazem sua apari¢do. A necessidade histdrica e tedrica do pensamento filoséfico n
sua acepgdo tradicional de theoria mais uma vez se impde o que, de resto, é compro
vado pela persisténcia de um intenso labor filoséfico em meio aos repetidos prognds
ticos de um iminente trespasse da filosofia®".
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Na verdade, o que reclama a necessidade da reflexdo filoséfica na nossa cultura é o
aparentemente irresistivel expandir-se da racionalidade sistémica como estrutura sim-
bélica basica da nossa civilizagdo. A nogio de sistema adquiriu uma tecnicidade instru-
mental e um rigor formal que a tornaram a mais eficaz e poderosa matriz organizacional
da vida e das idéias na cultura contemporanea do Ocidente. Ora, se levarmos em conta
o fato de que a explicitagio formal da nogdo de sistemna teve lugar historicamente na
tradigao filosdfica, entenderemos facilmente por que o problema da relagio entre filo-
sofia e cultura adquire hoje uma surpreendente atualidade. Entenderemos, outrossim,
por que os modelos platonico e hegeliano reivindicam, no &mbito desse problema, uma
exemplaridade que solicita nossa atengdo e nossa reflexo.

A onipresenga cultural do pensamento sistémico traz consigo um problema decisivo,
talvez o mais grave entre quantos se levantam diante de nés na rota do terceiro mi-
lénio. Sendo a Histéria o lugar da liberdade — da sua aparigédo, da sua trabalhosa
realizagio e do seu destino — e estando a Histéria regida cada vez mais pela
racionalidade sistémica, como o foi até agora pela irracionalidade da violéncia, poderd
a liberdade, apenas saida da pré-histéria da violéncia, florescer nas dridas planicies de
uma Historia feita Sistema? :

Nao obstante um tenaz preconceito que apresenta P’latdo e Hegel como fildsofos da
necessidade da Razdo que tiraniza a liberdade, procuramos mostrar que o cardter
emblemdtico dos modelos platdnico e hegeliano na tradi¢do ocidental das relagdes
entre filosofia e cultura provém do gesto especulative com que eles pensaram a liber-
dade no préprio coragdo da necessidade racional que preside a construgdo do sisterna das
razdes universais, e tende a instaurar uma ordem transliicida as razdes individuais,
numa histéria enfim sensata. O Bem para Platdo, o Espirito para IHegel significam ao
mesmo tempo o Principio absoluto de toda inteligibilidade e o supremo paradigma da
liberdade como absoluta autodeterminagio: o Bem como Idéia na perspectiva da on-
tologia antiga, o Espirito como Sujeito segundo o postulado da metafisica moderna,
mas que Hegel ird ler na ndesis nodseos aristotélica.

Como a transcendéncia absoluta assegurada ao Bem platénico pelo esquema vert-
cal da “inteligéncia espiritual”®? possa ser afirmada igualmente do Espirito hegelia-
no que obedece ao esquema horizontal da sua manifestaciio progressiva na Natureza
e na Historia, é questio que aqui deixamos aberta. O que importa ressaltar co-
mo sendo, talvez, o niicleo conceptual mais profundo da relagio entre filosofia e cul-
tura, e que se encontra formulado com vigor incompardvel no préprio coragio dos
modelos platonico e hegeliano, é que neles a liberdade néo é exterior & Razdo, mas é
intrinseca a0 movimento da sua autoconstituicio ou, antes, & essa autoconstituicio
mesma. Desta sorte, ela ndo ¢ antagdnica ao sistema das razdes que tem seu Principio
no Bem ou no Espirito, confrontando-o na contestagdo ou sendo por ele oprimida como
coercao. -

Pensar a Liberdade ou unir dialeticamente Liberdade e Razdo, eis a Gnica tarefa da
filosofia. Daqui a necessidade da sua presenga insubstituivel como Hegel viu com ad-
mirdvel acuidade num mundo de cultura onde as razées se multiplicam e se organi-
zam em sistemas e subsistemas, envolvendo toda a vida dos homens e das comunida-
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des humanas. A recusa dessa necessidade da filosofia 56 tem uma alternativa: a vi
contestacio niilista que acompanharia, com o clamor da desrazao, o avango implacével
da razdo sistémica na rota de uma civilizagio que teria perdido a sua alma.

Notas

1. Os historiadores realizam um minucieso e meritério rabalho de investigagdo para maostrar o quanto a filosofia grega e
¢ persamento racional em geral devemn as suas fontes orientais ou greco-arcaicas. Mas o fato € que a doxografia antiga nos
mostra a filosofia nascendo quase ex abrupto com Tales de Mileto, como Pallas Athena da cabega de Zeus. Ha aqui uma
analogia com o nascimento da matemdtica grega, que introduz nos conhecimentos aritméticas e geométricos acumulados
por egipcios e babilbnios a ordem da demonstragiic. A bibliografia mais antiga sobre as fontes orientais da filosofia grega
e sobre a religido grega ¢ 0 génio helénico na filosofia é examinada e discutida por R. MonpoLro, em ZeLLer-MonooLro, La
filosofia dei Greci nel suo sviluppo storico, Florenga, La Nuova Italia, 1943, 1, 1, pp. 63-99; 140-166; 306-355. Ver também P. M.
ScHUNL, La formation de ln pensce grecque: introduction historigue 4 une étude de la philosophie platonicienne, Paris, PUF, 2. éd,,
1949, e J. P. VERNANT, Les origines de la pensée grecque, PVaris, PUF, 1962 (ir. br., Sdo Paulo, Difel, 1972).

2. Eric Wew, Logigue de la Philosophie, Paris, Vrin, 1950, Intr., pp. 11-21; 54-86. Ver o brilhante comentdrio de M, PeriNg,
Filosofia e Violéncia: senfido e intengio da filosofia de Eric Weil, (Col. Filosofia, 6) Sdo Paulo, Loyola, 1987, pp. 109-134; ¢ a
recensio do livro de J. Kirscrer, Figures de la violence et de la modernite: essai sur la philosophic d* Eric Weil, ap. Sintese Nouva
Fase, 60 {1993} @ 131-133.

3. A fonte cldssica dessa legenda ¢ o texto de M. T. Cicero, Disp, Tuse. V, 9, que cita por sua vez como sua fonte Hericdlido
Pontico (fr. 87 Wehrli). As versdes antigas da legenda foram reunidas por M. Dixsau, Le Naturel Philosophe: essai sur fes
Dialogues de Platon, Paris, Belles Lettres/Vrin, 1985, pp. 367-368. Sobre a origem do termo “philosophia” ver o estudo
cldssico de A. M. Mauxncrey, “Philesophia”; étude d'un groupe de mots de la littérature grecque des Présocratiques an IVme siccle,
Paris, Klincksieck, 1961; ver M. Dixsaut, op. cit., pp. 43-83.

4. Ver, a propasito, W. Jarcer, Uber Ursprung und Kreislauf des philosophischen Lebensideals, ap. Scripta minors, Roma, ed. di
Storia e Letteratura, 1, pp. 348-393; A. J. Festuciire, Contenplation et vie conterpiative selon Plgton, 2 éd., Paris, Vrin, 1950, pp.
14-44; sobre a atopin do filésofo, ver Rep., V, 475 d L.

5. Na verdade, o enigma de Sdcrates permanece até hoje coma o indice mais significativoe do paradoxo que representa, para
a opinifo comum, a interrogacdo que a filosofia dirige & todos os dominios da cultura. Trata-se de um enigma situado na
confluéncia de trés fontes principais: Aristéfanes, Xencfonte e Platdo — que nos transmitern imagens diferentes de Socrates.
Ver V. de MaGALHAES-VILHENA, Le probléme de Socrale, Paris, PUF, 1951, e o balango recente da questao por C. . de Vocel,
“Who was Socrates?” ‘ap. Philosophin I, Studies in Greek Philosophy, Assen, van Gorcum, 1970, pp. 109-130. Sobre a atopia de
Sacrates ver, p. ex, Girg. 494 d 1. '

6. I. Kant, Kritik der reinen Vernunft, B, 490-504.

7. AwstoTeLES, Met. A {alpha) 1, 981, b 20-24.

8. eis Heorian, ANaxicoras, DK 49, A, 1, segundo Diocenes Lagrcio, Vidas, 1, 10.

9. Rep. IX, 580 c 8 - 583 a 11. Platdo faz uma enumeragao terndria dos bens da vida humana em Leis, 11, 697 b 2 e Leis, V,
743 d - e; segundo esses bens ele divide os géneros de vida na Repiiblica, loc. cit.. Ver A J. Festugiire, art. cit. imfra, nota 10,
pp. 123-129.

10. O tema é estudado com erudisdo e fina penetragio por A. J. FESTUGIERE, “Les Lrois vies”, ap. Etudes de philosophie grecque,
Paris, Vrin, 1970, pp: 116-156.

11. Et. Nie., 1, 3, 1095 b 14 - 1096 a 10.
12. Sobre essa comparagao, atribuida a Herdclido Pontico, ver A, §. FestuGiire, “Les trois vies”, loc. cit., pp. 118-119.

13. Sobre a profunda repercussio desse problema no campo da Etica, ver H. C. Liva Vaz, Eseritas de Filosofia 11 Etica e
Cuitura (Filosofia 8), 2* ed., Sdo Paulo, Loyola, 1993, pp. 111-118.

14. Platao: “F necessdrio filosofar” (anankdion einai philosophein, Eut., 282 d 1). Aristdteles: “Deve-se, pois, necessariamente
filosofar {pantos ara philosophetéon, Protréiico, ap. Fragmenia Selecta, Ross, 2, p. 27-29). Sobre o contexto <o fopos acerca da
necessidade de filosofar na discussao de Platdo com os Sofistas, ver M. Dixsaut, Le Naturel Philosophe, op. cit,, pp. 87-123.
15. O género profrético na literatura filoséfica tem inicio provavelmente com Platdo come mostra A. ). Fesiuaiire, Les frols
“Protreptiques” de Platon: Euthydéme, Phédon, Epinomis, Paris, Vrin, 1973 e encontrou sua forma clissica no Profrétice de
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A ristoteles, escrito provavelmente em polémica com a Antidosis de [socrates, que ¢ uma apologia da filosofia da doxr (ver
1. C. Lima Vaz, Escrifos de Filosofia Il: Etica e Caltura, 2 ed., op. cit.,, p. 100, nota 77). Assim, o género chegou a Jamblico (séc.
/1), cujo Protretico ¢ literalmente inspirado em Aristételes. Sobre o género protrético em geral, ver a Introdugfo de E. pes
Lacks 3 sua edigda do Protrético de Jamblico: 12 Protreptique, Paris, Belles Lettres, 1989, pp. 5-17. £ conhecida a confissio
le Santo Agostinho sobre a profunda impressao nele causada pela leitura do Hortensius de Cicero, discurso protrético em -
rol da filosofia (Conf., 111, c. 4).

6. Sobre essas carateristicas da filosofia grega ver G. ReaLe, Hisidria da Filosofia antiga (tr. bras. de M. Perine), Sio Paulo,
ayola, 1993, vol. I, pp. 415-444. Ver igualmente as paginas cléssicas de W. JaEGER, Paideia: the Ideals of Greek Culture (tr. ingl),
xford, Blackwell, 1946, [, pp. 150-180; e de M. PoHLenz, L'Uenie Greco, (tr. it.), Florenga, La Nuova Italia, 1962, pp. 363-461,
omo também C. ]. bk VoceL, “Some reflections ‘on the term ‘Philosophia™, ap. Philosopfiia {; Studies in the Greek Philosophy,
p. cit., pp. 3-24. )

7. Assim Is6crates designa a filosofia platdnica na sua critica em favor da filosofia como Retérica {Antidosis, n. 262; ver M.
Ranz, “Philesophie 17, ap. [iistorisches Warterbuch der Philosophie VII (1989), col. 572-576).

8. Ver V. GoLuscHwioT, “Temps historique et temps logique dans Iinterprétation des systémes philosophiques”, ap. Questions
iatoniciennes, Paris, Vrin, 1970, pp. 13-21.

9. Esse problema foi retomade recentemente, com uma inspiragio nitidamente hegeliana, por V. Hoste, estudando a
volugio da filosofia grega de Parménides a Platio ¢ a continuidade da estrutura dialética da sucessio dos sistemas até a
ilosofin pés-hegetiana. Ver Wahrheit wund Geschichte: Shudien zur Strukiur der Philosophie-Geschichte unter peradigmatischer
Analyse der Entwicklung von Parmenides bis Platon, Stultgart/Bad Canstatt, Frommann-Flolzboog, 1974; sob perspectiva di-
ersa, a continuidade do pensamentoe filosdfico € estudado por W. Jorpan ao confrontar a filosofia antiga e a filosofia
nalitica. Ver Ancient concepts of philosaphy, Londres-N. York, Routledge and P. Kegan, 1990; sobre esse livro ver as reflexdes
le ]. FoLLon, “De Yoriginalité de la philosophie antique”, Revue Phil. de Louvain 90 (1992):67-74.

0. Reside aqui a origem da necessidade aparentemente paradexal de um “filosofar sobre a filosofia” por parte da prépria
ilosofia, ou seja, da génese necessdria de uma meta-filosofia. Ver G. G. Grancer, Peur ia connaissance philosophique, Paris,
ddile Jacobs, 1988, pp. 9-26. Ela anuncia-se no problema platdnico de uma “ciéncia da ciéncia” que é proposto j& no
drmides. Ver, a respeito, V. Hosie, Wahrheit und Geschichte, op. cit, p. 424-448 e J. Moreav, La Construction de ['ldéalisme
datonicien, Panis, Boivin, 1939, pp. 121-126.

1. A significagdo e o alcance da intengio constitutiva da filosofia de ser um “pensamento do Uno” mostra-se, de modo
xemplar, no neoplatonisme, cuja profunda influéncia na cultura ocidental & cada vex mais reconhecida. A propdésito, ver
 obra fundamental de W. BaieawaLtes, Denken des Eines: Studien zum Neuplatonismus und dessen Wirkungsgeschichte, Frankfurt
. M., Klostermann, 1985; tr. it. de M. L. Gatli, Pensare I'Uno, Mildo, Vita ¢ Pensiere, 1991. Na Introdugao 3 tradugao italiana,
>- Reale mostra como o pensamento do Uno ou a dialética da identidade e da diferenga rege todo o desenvolvimento da
ultura. Ao tematizd-la, a filosofia torna-se verdadeiramente o tempo historico, ou seja, 0 tempo culturalmente vivido,
aptado no conceito. : )

2. De fato, como Platio explica no Ménenr, 97 ¢ 5-98 b 5, a opiniio mesmo reta (ortheé ddxa) é 14bil, ao passo que a episléme,
iéncia das causas, é firmemente ligada pela razio.

3. Puatho, Rep, VL, 518 ¢ 4-d 7; ver EL C. Lima Vaz, Antropologia Filosdfica Il (Col. Filesofia, 22}, Sac Paulo, Loyola, 1992,
3. 178, nota 42. . '
4. Nesse sentido, o modelo ideal proposto pela filosofia niio deve ser confundido com um modelo utdpico. O pensamento
itépico, cuja importancia ¢ inegdvel na dinimica do espirite ocidental (ver M. bE Ganpitac, Genéses de 1a modernité: de la “Cité
le Diew” A ln "Nosvelle Atiantide”, Paris, Cerf, 1992), ndo entra, propriamente falando, no ambito do pensamente filoséfico.
4 filosofia ¢ pensamento do que ¢ nio do que deveria ser. A propésito da Republica de Platao, Hegel critica severamente
queles que denunciam seu cardter utépico; ver Grundiinien der Philosophie des Rechis, Vorrede, § 185 Anni. (Werke, ed.
Moldenhauer-Michel, 7, p. 24 e pp. 341-342). Ver Pratio, Rep. VI, 499 d 4-6, comparado com Rep. V, 472 ¢ 5-e 6.

5. Dentre uma literatura muito vasta ver a obra cldssica de K. Lowitn, Von Hegel zu Nietzsche: der revelutiondre Bruch im
Denken des neizehter fabriunderts, 4. ed., Stuttgart, Kohlhamsmer, 1958, pp. 78-152; e K. Axewos, Marx, penseur de la lechnique:
le Fali¢nation de Vhomme 3 la conquéte du monde, Paris, Ed. de Minuit, 1961, pp. 244-258; O. Marauard, “Philosophie IV, E.
" ap. Hisiorisches Worlerbuch der Philosophie, V11, col. 720-724.

6. Pratio, T'éd. 99 e 5; ver o elogio de Parmeénides a Sdcrates, Parm. 130 a-b.

7. Sobre as ocorréncias de Platio na obra de Hegel e sua presenga no pensamento hegeliano, ver J.-L.. VienLarn-Barow,
latons et I'idéglisme allemand (1770-1830), Pasis, Beauchesne, 1979, pp. 227-338. A permanéncia da ferma da filosofia inaugu-
ada por Platio é rompida nos pensadores tipicamente pés-hegelianos, de Feuerbach a Heidegger, que inscrevem nos seus
rojetos filoséficos uma Uberwindung de Platao.

8. Falamos de duas possibilidades tedricas extremas na medida em que todas as outras que foram tentadas modelam-se,
»or sua vez, nesses dois modelos. Enquanto sabemos, nenhuma transgressao rigorosamente filoséfica do espago platdnico-
hegeliano, apesar de numerosas tentativas, logrou alcangar seu intento.

9. Féd. 96 a 5-102 a 2. A exegese filosofica mais completa dessa passagem ¢ a de G. Reavs, Per wna nuove interprelazione di
Platone, 3 ed., Miljo, Vita e Iensiero, 1987, p. 147-236.

10, Féd., 101 A 7; Bang. 202 a 3 - 4; e passim.

11. Segurclo J.-L. VIELarD-Baron, Platon et Vidéalisme allemand, op. cit., p. 19, o terreno comum entre Platio e Hegel € o
“idealiso” no sentido metafisico do termo.
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32. Ver supra, nota 14.
33, Ver Féd,, 79 d 3; Rep. VI, 490 b 4, elc...

34. No Banguete esse impulso € descrito como eros; n0 Parminides, Socrates € louvado por seu zelo (horme) pela argumentacﬁo
(Parm. 130 b 1; 135 d 2-3).

35. Rep. VII, 518 ¢ 8.

36. Esse tema € desenvolvido amplamente por A. ). Festucitre na sua obra cldssica, Contemplation et vie contemplative sefon
Plaion, op. cit.; ver sobretudo a bela Conclusio, pp. 449-457. Uma exposigio sistemdtica do conceito de “filosofia” em Platdo
encontramo-la na valiosa dissertagio de F. Pérez-Ruiz, “El concepto de filosofia en los escritos de Platén: filesofia y sabiduria”,
ap. Miscellanea Comilias, 31 (1959):5-152.

37. Apel., 29 b 1-3.

38. Ver, a proposito, a andlise do Cdrmides 173 a 6 - 176 d 4, por M. Dixsaur, Le Naturel Philasophe, op. cit., pp. 118-123.
39. G, Kriicer, Eimsicht und Leidenschaft: das Wesen des platonischen Denkens, 3" ed., Frankfurta. M., V. Klosterman.n 1963, pp-
77- 78,

40. Ver o sugestivo artigo de G. Verseke, “Philosophie et conceptions préphilosophiques chez Aristote”, ap. D’Arisiote &
Thomas d" Aquin: anitécédenis de la pensée moderne, Leuven, University Press, 1990, pp. 77-102.

41. No dlimax do didlogo, a discussiio entre Socrates ¢ Cilicles versa sobre a forma de vida e sobre o melhor modo de se
viver {pos biotéon, Gdrg. 492 d 5).

42. Ver a magistral interpretacgio do Gdrgias de H.-J. KRAMER, Arete bei Plaion und Arisioteles, Heidelberg, Carl Winter, 1959,
pp. 57-83. Ver também ], Moreav, La Construction de l'idéalisme platonicien, op, cit., pp. 145-1535.

43. Ver o mondlogo de Célicles, Gdrg.. 483 c 3 - 486 a2
44. Ver H.- |. KRAMER, Arcte bei Platon und Aristoteles, op. cit., pp. 74-75.

45. Ver 0 mondlogo de Sécrates Gdrg. 506 ¢ 4 - 509 ¢ 5, que pode ser considerade o momento decisivo do didlogo; a
hipotipose do fildsofo aqui tragada permanecerd nas suas linhas essenciais até as Leis. Ver KraMER, op. cit., p. 60 nota 39.

46. H.-] Krimzer {op. cit,, pp. 41-57) trata Repiblica I coma um didlogo independente para o qual F. DUMMLER sugeriu o titulo
de Trasfmaco, situando-o no periodo anterior ao Gdrgias. Sobre essa questao ver as observagbes de A. Diks, La Républigue (col.
Budé) Introduction, pp. XVII-XXIL

47. Rep. V, 473 ¢ 6-8.

48. Rep. V, 473 e 4.

49. Rep. V, 484 a 2-3. Essa descrigio vai de V, 473-¢ 11 a VI, 550 b, ocupando boa parte dos livros V e VI
50. Rep., V, 480 a 6-13. A comparagho da pintura é de Platdo, Rep. V, 472 d 59.

51. Rep. V1, 484 ¢ 7 - 487 a 8.

52. Rep. V1, 495 a 4 - 496 a 10

53. Sobre essa situacio de desordem da polis conhecida de Platio, ver o capitulo de R. 5. Cushman, Therapeia: Plato’s
conception of Philosophy, Chapel Hill, University of North Carolina Press, 1957, pp. 30-51; ver Rep. VI, 4912 6-493d 7.

54. Rep. VI, 493 a 1-2.
55. Ver, a propdsito, as excelentes paginas de W. JaEGer, Paideia, op. cit., 11, pp. 258-278.
56. Ver JAEGER, Paidein, op. cit., 11, pp. 265.

57. Ver Mcnor, 97 b 5 - 98 ¢ 3; uma exposi¢ao minuciosa da oposicao doxa-episiéine na Repiiblica encontra-se em Y. LAFRANCE,
La thévrie platonicienne de la doxa, Montréal-Paris, Bellarmin-Vrin, 1981, pp. 117-151.

58. Rep. V, 475 e 5.

59. Rep. VI, 489 e 3 - 490 ¢ 10; ver JagcERr, Paideia, op. cit, II, pp. 267-268.
60. Ver Jascer, Paideia, op. cit, 11, pp. 275-278.

6l. Rep. VI, 500 c9-d 11.

62. Ver Rep. V1, 500 b 8 - 5302 ¢ 8. Ver o comentdrio de H.-J. KRAMER, Arete bei Platon und Aristoteles, op. cit., pp. 104-118, onde
a figura do filésofo € situada na perspectiva da fundamentagio da areté na ontologia da idéia e da ordem (eidos-taxis).

63, Sobre a situagdo do Fedro ver H. C. Lima Vaz, “Eros e Logos: Natureza e Educagio no Fedro platdnico [, Verbum (R]),
1X (1952): 161-180; W. JaEGer, Paideia, op. cit., 11I, pp. 182-186.

64. Fedr. 269d 3

63. Fedr., 273 b 5 - 278 e 2; um comentdrio autorizado dessa passagern em T. A, Szizzak, Platon und die Schriftlickkeil der
Philosephie, Berlim, de Gruyter, 1985, pp. 7-23.

66. Fedr. 273 c 3-5.

67. Fedr. 275d 4 - 278 b 4.

68. Fedr. 279 b 4 - ¢ 8; uma interpretagio magistral dessa passagem célebre foi proposta pelo grande platonizante K. Gaser
no ano da sua prematura morte (1988). Ver L'oro della sapienza: sulla preghiera del filosofo a conclusione del Fedro di Platone {tr.
e intr. de G. Reale), Mildo, Vita e Pensiero, 1990. Gaiser pensa (ibid. p. 33) que a prece de Socrates seja um emblema da
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concepgdo platdnica do Bem, o que significa que nela devemos ver nfio somente a convergéncia dos temas fundamentais
do didlogo, mas também a aspiragdo do fildsofo 4 mais alta sabedoria, simbolizada no ouro, e que o filésofo alcanga na
medida em que ¢ temperante, ou seja, sabe unir o entusiasmo do eros, a inspiragio divina, e a sobriedade da razdo. Ver ibid.,
Conclusio, pp. 79-81.

A9, Sof 2162 1- 217 b & Pol. 257 a1 - c 4.
70. Ver Teet,, 174 b 4.

71. No seu livro Per una nuova interpretazione di Platone, op. cit., pp. 391-396; 400-403, G. ReALe propde uma explicagdo
provavelmente definitiva para a desisténda de Platio em escrever o Fildsofo, ao sugerir que a descrigdo da essénda da
natureza floséfica s6 seria possivel no nivel da dialética oral. Nesse caso, as alusoes dos Prélogos do Sofista e do Polilico
seriamn um recurso literdrio, tendo em vista chamar a atengio do leitor para a importinda do ensinamento nio-escrito.

72. E licito supor que esse didlogo, escrito muito provavelmente em torno de 347, seja uma homenagem ao brilhante
matemdtico Teeteto, membro da Academia e falecido hd pouco (369), cujo excelente natural filosofico é celebrado ne
Prologo. A digressdo sobre o filosofo seria, nesse caso, um retrato de Teeteto. Sobre as circunstincias histéricas do didlogo
e sobre a sua composicio ver A. Diés, Théetéte (col. Budé), 2 éd., Paris, Belles Lettres, 1950, Nokice, pp. 126-128. A digressao
sobre o filésofo ocorre em Tect. 173 c 6 - 177 a 8.

73. Os filésofos, com efeito, consideram como seu bem proprio o lazer (scholé), que para eles estd sempre presente e & nele
que trabalham em paz com a razdo (kai lous légous en eiréne epi scholes poiountai, Teet, 172 d 4-5).

74. 05 pikétai, Teet,, 172 d 1.

75. “E por isso que devemos nos esfor¢ar por fugir o mais depressa possivel desse lugar inferior para o alto” Teet., 176 a
7 - 176 b 1. Sobre o sentido dessa “fuga do mundo” em Platio ver G. ReaLe, Storia della filosofia antica, 9° ed., Mildo, Vita
e Pensiero, 1992, I, pp. 245-249 (tr. bras, a ser proximamente publicada pelas Ed. Loyola). Ver também W. BEERwALTERS,
Pensare I'ung (trad. ital.}, op. cit., pp. 34-40.

76. Teet., 173 e 1 - 174 a 1; sobre a digressdo do Teeteto ver a sugestiva interpretacio de M. Dixsaut, Le Naturel Philosophe,
op. cit., pp. 299-309. Sobre os problemas centrais levantados pela temdtica do Tecleto, ver © longo e minuciose capitule de
Y. LArraNcE, La théorie platonicienne de la doxa, op. cit,, pp. 196-304. A correspondéncia entre a digresséo do Teateto e a imagem
do filosofo na Repiblica é posta em relevo por H.-J. KRAMER, Arele ber Platon und Arisfoleles, op. cit., pp. 128-135, Também
a digressia filosofica da Carta VI (342 a 7 - 344 d 3) pode ser enumerada entre os retratos do filosofo tragados por Platio.
Mas as peculiaridades do texto e as dificuldades que oferece sua interpretagio levaram-nos a nao inclui-lo nas passagens
aqui examinadas. Ver o recente baiango da questio por L. Brisson, ap. Platon, Lettres, Paris, Garnier-Flammarion, 1987, pp.
145-158, € as notas das pp. 226-229.

77. Ver o estudo cldssico de A. Dies, “L'idée de la science dans Platon”, ap. Autour de Platon, Paris, Beauchesne, 1927, pp. 450-522.

78, Sobre as origens histdricas do termo “Metafisica” ver V. Decarig, “Le titre de la Métaphy51que ap. Hermendutique et
Oniologie, {(Hommage & P, Aubenque), Paris, PUF, 1990, pp. 121-125.

79. As tentativas e a anunciada intengio de uma Uberwmdung da Metafisica constituem, portanto, um sinal inequivoco do
abandono do espaco filosdfico que caracteriza, em grande parte, a tradigio pds-hegeliana. Quanto a negar a0 pensamento
platbnico o predicado de “metafisico” e restringir o termo “Metafisica” & “filosofia primeira” de Aristételes, como faz H.
ALBERT, Sul concetie di filosofia in Platone, tr. it. de G. Traverso e intr. de G. Reale, Mildo, Vita e Pensiero, 1991, pp. 97-98,
parece-nos apenas uma gudestio de nomine. Indiscutivelmente, a “segunda navegagdo” platdnica fornece-nos a carta de
fundagio da Metafisica ocidental. Ver G. Reatx, Per una nuowve inlerprelazione di Platone, op. cit. pp. 156-163.

80. Ver M. Kranz, “Philosophie [, B” ap. Historisches Worterbuch der Philosophie, V11, col. 580.

Bt. he dialektiké méthodos, Rep., Vi, 533 ¢ B.

B2. Ver Rep. VII, 532 e 1 - 4: Glauco quer saber de Socrates quais sao os caminhos {odof) da Dialética e qual o termo desse
caminhar (telos tes poreias).

83. Ver Prot. 336 a 5 -d 6; Crdl, 390 e 6; FAd., 75 d 2-3; 78 ¢ 9 - d 1; Rep. VII, 531 e 5-8 e passit.

B4. Ver, por ex., Rep. VI, 511 b 3 - ¢ 2. Os estudos sobre a estrutura da Dialética bem como sobre sua relagio com a forma
dialégica formam um capitule importante da bibliografia platdnica recente. Entre os estudos mais notdveis convém citar:
R. SCHAERER, L2 question platonicienne: diudes sur les rapports de la pensée et de Uexpression dans les Diglogues, 2éme. éd., Paris,
Vrin, 1969; V. GoLpscHMIDT, Les Dialogues de Platon: structure et méthade dialectique, 42me. éd., Paris, PUF, 1988; H. G. GADAMER,
“Etica dialettica di Platone: interpretazioni fenomenologiche del Filebo”, ap. Studi platonici I (tr. it. de G. Moretto), Casale
Monferrato, Marietti, 1983, Intr. e cap. 1, pp. 5-85; J. Lasorverie, Le dialogue platonicien de la maturité, Paris, Belles Lettres,
1978.

85. A distingio dos dois estagios dialéticos na esfera do inteligivel, o primeiro consignado no didlogo escrito, o segundo
reservado 3 dialética transmitida no ensinamento oral, é defendida pelos estudiosos que tentam reconstituir esse ensinamen-
to oral. Ver G. ReaLE, Per una nuowa interpretazione di Plafone, op. cit., pp. 163-167; 226-236; M. D. RicHARD, L'enseignement oral
de Platon, Paris, Cerf, 1986, pp. 171-204; sobre essa questdo ver o sugestivo Prefdcio de P. Hadot ao livro de Richard.

B6. Féd. 99 e 4 - 100 a 7; Sof. 240 b 3~4; Rep. VI, 510 b 7.

B7. Dois exemplos dessa leitura racional sio oferecidos entio pela ciéncia histérica de Tucidides e pelos progressos da
Matermitica. Ver J. bE Romiy, Histoire ef Raison chez Thucydide, Paris, Belles Lettres, 1956 e F. Lasserre, La maissance des
mathématiques & {dpoque de Platon, Paris, Cerf, 1991. Essa experiéncia e a necessidade fedrice da Metafisica terd lugar igual-
mente de modo exemplar em Descartes e Hegel.
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88. A metdfora da subida é utilizada por Platao para representar o itinerdrio da Dialética, por ex., no Banquete e na Repiblica.
Consideramos aqui a Dialética como méthodos do saber racional. O problema do uso platdnico do mite, extremamente
importante para uma interpretagao abrangente de todo o pensamento de Platdo, permanece 3 margem da nossa perspectiva.
Ver o tratamento cldssico desse problema em P, FuisoLAnDEr, Platon I: Seinswahrheit und Lebenswirklichkeit, 2° ed., Berlim, de
Gruyter, 1954, p. 182-221; sabre a relagdo do mite com a unidade literdria do didlogo ver |. Lasoroerie, Le dinlogue platonicien
de la maturité, op. cit., p. 443-472; L. Brsson, Plalon: les mots el les myihes, Paris, F. Maspéro, 1982.

89. Ver, p. ex., A. Jeannitre, Lire Plalon, Pans, Aubier, 1990.

90. Esse aspecto é excelentemente estudado por G. ReaLe, Per una nuooa interpretazione di Platone, op. cit., cap. 10, pp. 275
292; ver igualmente o sugestivo apéndice de G. Fricerio sobre a proporcio matemdtica na arte grega, ibid., pp. 673-704.
91. E o que mostra a introdugio da teoria das Idéias no Féden, fundada sobre a distingio do sensivel {vir-a-ser) e do
inteligivel {ser). Ver Féd. 79 a 6-9.

92. Ver uma luminosa intredugdo a essa temdtica nas Jigoes de L. Rosin, publicadas por P-M. ScHun, Les rapporis de l'étre
et de la connaissance d'aprés Platon, Paris, PUF, 1957.

93. Ver D. Ross, Plate's theory of Ideas, Oxford, the Clarendon Press, 1931, pp. 11-21; W, C. K. GuThrig, A history of Greek
Philosaphy, IV (1975), pp. 114-124; 150-153; 188-191.

94. Féd., 100 & 8: toute gdr moi dokei asphaléstaton eingi.

95. Ver L. Rouin, Phédon (col. Budé) Notice, pp. XV-XVIL; Id. Platen, nouv. &, Paris, PUF, 1968, pp. 78-80; A. ]. FesTuGiErE,
Le trois Proireptiques de Platen, op. cit., pp. 71-99.

96, A Ac_ademja foi fundada em 388; a compesigio do Eddon situa-se, muito provavelmente, em {orno de 385.

97. Fdd., 64 a 5; 67 e 24, elc... :

98. Ver H. C. Lima Vaz, “Destino e Liberdade: as origens da ftica” a ser proximamente publicado no volume de homenagem
a0 Prof. Bacelar e Qliveira (Braga, Portugal) e a bibliografia ai citada.

99. Esse confronto do filfsofo com a morte acompanha todo o didlego, desde a mensagem de Sécrates a Eveno (61 b 7-8)
até a cena final que se abre com as palavras de Socrates sobre ¢ “belo risco” da imortalidade (114 d 6).

100. Féd. 67 d 7-9.

101. Féd. 68 b 7 - c 2.

102. orégetai tou dntos, Féd., 65 ¢ 7.

103. alethés areté metd phrondsecs, [éd. 69 b 3; sobre esse ponto ver A. J. Festucizre, Les frois Proireptiques de Platon, op. cit,
pp- 81-99.

104. Sobre essa “abertura” do Fédow ver Reavr, Per ung nuova interpretazione de Platone, op, cif., pp. 163-167.

105. Ver, sobre esse tema, . €. Lima Vaz, “Platao revisitado: Etica e Metafisica nas origens platonicas”, Sifese Nova Fase,
61 (1993):181-197.

106. O Destino (moira, eimarméne ou andnke) ird tornar-se um dos temas culturais dominantes na idade helendstica, na qual
haverd uma descrenga na filosofia ¢ a busca de um reflgio na religido. Ver A, |. Festuciirg, L'idérl religicix des Grees ef
IEvangile, 2éme. éd., Paris, Gabalda, 1932, pp. 43-115.

107. Esse tema foi tratado magistralmente por E. R. Dopps no seu livro cldssico The Greeks and the Irrationnl, Berkeley, Univ.
of California Press, 1952.

108. Sobre os antecedentes histdricos e doutrinais da temdtica do Banguete ver J. Frerg, Les Grees et le ddsir de 'éfre: des
preplateniciens 4 Aristote, Paris, Belles Lettres, 1981, pp. 15-112; sobre o Banqucle, ver pp. 182-195. O tema € estudado
igualmente nos didlogos pusteriores av Barquete, até ao Timeu ¢ & Carla VII.

109. Bang. 201 d 1-5; sobre a personagemn de Didtima ver 1.. Raein, Le Basquet (col. Budé), Notice, pp. XXI-XXVIL

110. Bang. 29 e 6 - 210 a 1-4.

11%. Bang., 210 e 4.

112. Ver, sobre o Eros educador a cldssica exposicho de ]. STenzeL, Platone educafore (tr. it. de F. Gabrieli), Bari, Laterza, 1936
Pp. 14255, ¢ W. JasGer, Paideia, op. dit., [I, pp. 175-197. Aqui consideramos sobretudo a significagdo do eros na cullura grega.
Ver ainda H. C. Lima Vaz, “Amor e Conhecimento: sobre a ascensac dialética no Banguele”, Revista Portugnesa de Filosofia,
XII (1956): 225-242 e G. KRrUGER, Einsicht und Leidenschaft: das Wesen des platonischen Denkens, op. cit., pp. 3-78; 177-282.
113. Sobre o sentide religioso da epopleia e sua transposicao filoséfica ver P. HapoT, "Epopleia” ap. Hislorisches Wirterbuch
der Phifosuphic 11 (1972}, col. 559.

114. Ver "Amor e Conhecimento: sobre a ascensdo dialética no Banguefe”, art, cit,, p. 238-241.

115. Ver o capitulo sobre o eres em R. 5. Custman, Therapeta: Plato’s Conception of Philosophy, op. cit., p. 185-210. Néo obstante
as reservas de M. Dixsaut, Le Naturel Philosophe, op. cit., p. 123, a perspectiva da therapeia revela um aspecto importante da
concepgio platonica da filosofia.

116. Ver a exposigio da tese de Glauco, Rep. 11, 358 ¢ 3 - 360 d 8.

117. Eu prdttein é uma fStmula tipicamente platinica, com inconfundivel acento ético: ver L. Brissan, Platon, Lettres, op. cit.,
p. 10, nota 2. Os dois sentidos de ew prdtiein, “agir retamente” e “ser feliz”, unem-se em Platio.

118. Ver H. C. Lima Vaz, Escriios de Fr'fosoﬂa . Etica e Cultura, (Filosofia 8), 2* ed., Sdo Paulo, Layola, 1993, p. 151 e nota 50.

. Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, v. 20, n. 63, 1993




119. Essa desordem reside, em suma, na “cisio “(stisis) que separa os cidadaos desde que se submetam aquela que é
considerada a imutdvel lei (ndmos) da physis e que identifica eudaimonia com poder e riqueza.

120. Ver Rep. VI, 501 a2-b7;502a 2 - ¢ 7, X, 592 a 10 - b 8; o tema da unidade da poiis foi estudado amplamente por |.
F. M. Arexos, Die Einheit der Polis; eine Studie fiber Plaions Staal (Mnemosyne, suppl. 106} Leiden, E. |. Brill, 1988. Sobre a
posigao do problema ver pp. XIV-XVII e &-11.

121. Rep. VL 504 b 3.

122. Rep. VI, 505 a 2-3; sobre o sentido dessa claridade irradiante da Tdéia do Bem aa termo do caminho dialético para definir
a natureza e a ﬂgmﬁcaqéo da filosofia na digressio filosdfica da Repuiblica, ver M. Dixsaut, Le Naturel Philosaphe, op. cit, p. 269-279.

123. Rep. VI, 506 b 3

124. Rep. VI, 509 b 6 -c 2.

125. Rep. VI, 506 d 3 - 509 b 10.
126. Rep. VI, 537 ¢ 7.

127. As alusdes a doutrina dos Principios sac, na Repiblica, das mais claras entre quantas Platao nos deixou na sua obra
escrita. Ver sobretude Rep. VI, 309 ¢ 1-11; e ainda VI, 504 a4 - 505 b 4; 506 d 2 - 507 a 6; 307 a 7 - 509 ¢ 2 {o Sol imagem
do Bem). Esses textos sio longamente cxaminados por G. Reavk, Per yna nuova interpretazione di Platone, op. cit., pp. 293-313.
O primeiro a realgar o cardter arquitetdnico da Dialética na Repuiblica convergindo para a teoria dos Principios e a mostrar
a homolegia das duas faces, antropoldgica e polilica, segundo a ontologia da ordem (taxis} no programa desenvolvide por
Platio, foi 11.-]. Kramer, Areie bei Platon und Aristoteles, op. cit., p. 83-118. A ontologia da idéia-ordem (eidos-taxis), funda-
mento da verdadeira arelé é, pois, plenamente formulada na Repiblica e no Fedro (ibid., p. 118-135) ¢ encontra fundamentagio
definiliva na ontologia do Uno (Parménides, Sofista e Filebo). Na perspectiva da Protologia, a dialética do Bem na Repuiblica
foi reconstituida no seu artigo “(Jber den Zusammenhang von Prinzipientehre und Dialektik bei Platon: zur definition des
Dialektikers Politeia 534 b - ¢” (1966), reproduzido em ). Wirrers, Das Problem der ungeschricbene Lefire Platons, (WdF, 186),
Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1972, pp. 394-448, enriquecido de numerosas notas. FEsse texto foi recente-
mente traduzide para o italiano por E. Peroli, com importante introducio de G. Reale: Dinlettica e definizione del Bene in
Piatone: interpretazione e commentario storico-filosofico di. “Reppubtica” VIi, 534 b 3 - d 2", Mil3o, Vita e Pensicro, 1989.

128. Rep. V1, 304 ¢ 3.

129. Rep. V1, 504 d 4-5.

130. Rep. V1,509 d 7 - 511 ¢ 11

131. Rep. VII, 514 a 1 - 516 b 11.

132, Rep. VI, 517 b 8 - 518 b 5; 519 e 8 - 521 b 11

133. Rep. VI 333 ¢ 9 -5 a 9.

134, Rep, V1,508 ¢ 1 - 509 b 10.

135. Evidenlemente, a expressdo necessidade histdrics que vimos usando no nosso texte nada fem a ver com qualquer
determinismo cultural. Ela quer significar apenas que, no curso do desenvolvimento de uma civilizagde na qual o advento
do legos demonstrativo como matriz simbélica provoca uma crise do seu ethos tradicional, a necessidade da filosofia, como
mostrou Hegel, ¢ um incontorndvel desafio histdrico dessa civilizagio. Tal foi a situagio da civilizagiio grega a partir do VI
século a. C.

136. Num inovador e minuciose comentério recente, M. Migliori mostrou a contribuigdo decisiva do Parméuides paré a
inteligéncia da doutrina dos Principios, uma vez que o loges dialético sé6 se pode compreender aqui como solugic, no nivel
dos Principios, das apories levantadas no nivel das proprias Idéias, ¢ que esido na origem do didlogo. Ver M. Micuiowi,
Dialeitica e Veritd: cotmmento filosofico al “Parmemide” di Platone, (pref. de H-J. Kramer, intr. de . Reale), Mllao Vita e
Pensiero, 1990.

137. Ver, a propésito, a obra fundamental de K. Gaiser, na qual ele retoma e refurdle, para a tradugio italiana, a segunda
parte da sua tese Plates ungeschrichene Lehre, 2' ed. 1968, Ver La Metafisica della storia in Platone (intr. e tr. de G. Reale), Milao,
Vita e Pensiero, 1988.

138. A relacio da doutrina do Demiurgo com a Pratologia foi amplamente estudada por G. ReaLE, Per una nuova interpretazione
di Platone, op. cit., pp. 503-602. No Timen, 47 a 1 - ¢ 4, Platéo relaciona, numa analogia célebre, a vista corporal que contempla
© universo visivel com a pesquisa € a ciéncia sobre a naturcza do Todo (peri te tes panids physeos) pela qual akcangamos o
género de filosofia (philosophias génos) ou seja, a contemplagao filosdfica, que é o dom maior dos deuses aos mortais.

139. Ver K. Dusing, “Aslelischer Platonismus bei Hélderlin und Hegel”, ap. Homburg von der Hohe in der deutschen
Geistesgesehichte, (ed. Jamme-Poggeler), Stuttgart-Bad Canstatl, Frommann-Holzboog, 1981, pp. 101-117.

140. Ver K. Dusing, “Politischer Ethik bei Plato und Hegel”, Hegel-Studien, 19 (1984):95-145 (aqui, p. 96).

141. Sobre as edigdes de Tlatio que Elegel possuia e outras conhecidas no seu tempo ver ]. .. VIELLARD-Baron, Platon et
Fidéalisime allenand, op. cit., pp. 390-391.

142. Ver Vorlesungen iiher diec Geschichte der Philosophie 11 (Werke, ed. Moldenhauet-Michel, 19, pp. 11-131. Tradugio fr. de P.
Carniron, Paris, Vrin, 1972 t. [I, com numerosas notas. Trata-s¢ da edigio preparada por K. L. Michelet apds a morte de
Hegel, utilizando e coordenando diversos manuscritos do propric Hegel e cadernos de alunos. Uma versio mais satisfatéria
do curso sobre Platio de 1823-1826, e conservada no manuscrito de von Griesheim, foi publlcada com intredugio e notas,
por |. L. VieiLLaro-Barow, Hegel: legons sur Platon, ed. bilingiie, Paris, Aubier, 1976.
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143. Bibliografias importantes a respeito encontram-se em [3. Janicauo, Hegel et le destin de ia Gréce, Paris, Vrin, 1975, pp. 346~
366; . L. ViELLARD-BAReN, Platon ¢f I'idéalisme allemand, op. cit., pp. 396-399; em particular, quanto a Hegel e a teoria platonica
dos Principios, ver H. J. Krimer, Platone ¢ f fondanienti dellz Metafisica, (intr. e tr. de G. Reale), Milao, Vita e Pensiero, 1987,
pp- 282-302. Uma sugestiva releitura da interpretagio hegeliana de Platdo é proposta por H. BLuMENBERG na sua hermenéulica
da cultura ocidental & luz da alegoria da Caverna: Hohlenzusginge, Frankfurt a. M., Suhrkamp, 1989, pp. 570-592.

144. Sobre essa consciéncia da “cisd0” no jovemn Hegel ver |. M. RipaLpa, The divided Nation: the roots of a bourgeois thinker,
Assen/Amsterdam, Van Gorcum, 1977; R. Lecros, Le jeune Hegel et ia naissance de la pensée romantique, Bruxelas, Ousia, 1930
[ver recensio em Sintese, 25 (1982): 101-104]; R. 5. Hageis, Hegel’s Development: toward the Sunlight, Oxford, Clarendon Press,
1972. Uma sugestiva andlise das tendéncias profundas da cultura européia na época de Hegel encontra-se em C. Tavior,
Hege!, Cambridge, University Press, (reprint 1978) [, pp. 3-52.

145, Esse tema, dominante nos primeiros ancs de lena retorna, como € sabido, no Prefifcie A Filosofta do Direito de 1821; ver
Werke, ed. Moldenhauer-Michel, 7, pp. 11-28. Esse Preficio conheceu diversas versdes, que foram estudadas por A. S.
Bruoner, “The significance of Hegel's Prefatory Lectures on the Philosophy of Law”, Clio, 8 (1978): 41-70. Ver também as
reflexdes de R. BusNer, Dialektik und Wissenschaft, Frankfurt a. M., 1974, pp. 108-111. Sobre a relacao da filosofia e da histéria
da filosofia em Hegel no contexto do tema filosofia e cultura, ver o 1mportante capitulo de B. Bourceois, Eternité et historicité
de I'Esprit selon Hegel, Paris, Vrin, 1991, pp. 108-126.

146. A bibliografia-em torno da evolugio do jovern Hegel é muito vasta. Sob o dngulo que aqui nos interessa convém citar:
A. T. Perenzax, Le jeune Hegel ef In vision morale du monde, La Haye, M. Nijhof, 1967; B. Bourgeois, Hegel 4 Francfort: Judaisme,
Christianisme, Hégelianisme, Paris, Vrin, 1970; H. 5. Harris, Hegel's Development; toward the Sunlight, op. cit., parts [II-IV, pp.
154-408; K. Dising, “Die Jugendschriften Hegels”, ap. Hegel: Cinfiihrung in seine Philosophie (ed O. Péggeler), Munigue, Alber,
1977, pp. 28-42.

147. Ver a conclusdo do chamado “Fragmento de Tiibingen” traduzido e anotado por R. Lecros, Le jeune Hegel et fa naissance
de la pensde romantigue, op. cit., pp. 260-308.

148. Ver B. Bourceois, Hegel 4 Francfort, op. cit., pp. 114-122.

149. Ver F. CHiERecHIN, Dialettica defl'assoluto e ontologia deila soggetivitd in Hegel: dall'ideale giovanile alla Fenomenologia dello
Spirite, Trento, Verifiche, 1980, pp. 12-81.

150. Fsses passos estao essencialmente consignados no Krifisches Journal der Philesophic, que Hegel editou com Schelling em
1801-1802. Essa produgio critica de Hegel estd reunida no vol. [V da nova edigdio critica: G. W. F. HecEL, Jenaer kritische
Schrifter, Gesammelle Werke (GW), Bd. IV, Hamburgo, Meiner, 1968. Virios desses textos estdo traduzidos, com valicsa
introdugao, por M. Méry: HeceL, Premtiéres publications, Paris, Vrin, 1952. Nao seria fora de propdsito uma comparacio, aqui,
com a critica de Platio a0 dualismo entre ddxa e nlétheia adotado pela Retérica sofistica, e aos jogos 16gicos nos quais se
compraziam os Erfsticos, e dos quais sio exemplo o didlogo Eutideme ¢ os chamados Dissof fogos (DK, 90, 1-8).

151. Ver Briefe von snd an Hegel (ed. Hoffmeister-Flechsig), Hamburgo, Meiner, 1961, [, p. 5%.

152. A propdésito, ver ]. HyrroLie, “Vie et prise de conscience de Ia vie dans la philosophie hégélienne d'léna”, ap. Etudes
stir Marx et Hegel, Paris, Riviére, 1955, pp. 11-29.

153. Na Conclusio ou resultade das suas Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophic (Werke, ed. Moldenhauer-Michel, 20,
Pp- 454-462), Hegel julga ter alcangado essa meta, pois a sua filosofia lhe aparece como o estdgio final até onde chegou o
“espirito do mundo” (Weltgeist) no seu caminhar historice, pois nela tem lugar o saber da “oposicio na unidade e da
unidade na oposi¢ic” (ibid. p. 460} que é, propriamente, o Saber absoluto.

154, O titule completo é: Diferenga entre os sistemas filosdficos de Fichte e de Schelling com relagio i contribuigio de Refrhold a una
visdo de conjunto mats fidcil sobre o estado da filosofin no comego do século X1X, lena, Seidler, 1801 (texto em feraer kritische Schriften
(GW, 4, pp. 1-92); tr. Méry, Premidres Publications, op. cit., pp- 77-190. A questio da natureza ¢ do método da filosofia é o
tema principal desse escrito hegeliano, que assinala a sua entrada em cena no mundo filoséfico alemio. Um importante
comentdrio desse lexta é o de W. Zimmerv, Die Frage nach der Philosophie: Interpretationen zu Hegels “Differenzschrift”, Hegel-
-Studien, Beiheft 12, Bonn, Bouvier-11. Grundmann, 1974. Sobre o pensamento de Hegel na época de lena ver os trabalhos
reunidos em “Hegel in lena”, Hegel-Tage, Zwettl, 1977, liegel-Studien, Beiheft 20, ed. Henrich-Dilsing, Bonn, Bouvier-
Grundmann, 1977.

155. A critica dessas filosofias & objeto do artigo “Fé e Saber ou filosofia da reflexéio da subjetividade na integralidade das
suas formas enquanto filasofias de Kant, Jacobi e Fichte” Kritisches Journal der Philosophie 11, 1 (GW, 4, pp. 313-414)

156. Differenzschrift, GW, 4, p. 13.

157. Ver H. Trepe, “Hegels frithe Logik {1801-1805)", Hegel-Studicn, 4 (1972):123-168.

158. Ver M. Baum-K. Messt, “Durch Philosophie leben lernen: Hegels Konzeption der Philosophie nach den neu aufgefundenen
Jenaer Manuskripte”, Hege!-Shudien, 12 (1977):30-81, Id., “Le premier Systéme de philosophie de Hegel: manuscripts retrouvés”,
Archives de Philosophie 40 (1977):429-434. O manuscrito no qual estd a frase citada intitula-se Introductio in Philosophiam. Sobre
a tarefa critica da filosofia segundo Hegel na época de lena ver a excelente obra de G. Gerarp, Critigue et Dialectigue:
l'itinéraire de Hegel & iéna (1801-1805), Bruxelas, Fac. Universitaires Saint Louis, 1982. Ver também H. 5. Harnris, Hegel's
Development: Night Thoughts (Jena 1801-1806), Oxford, Clarendon Press, 1983, pp. 191-237; G. MaLuscrke, “Kritik und absolute
Methode in Hegels Dialektik”, Hegei-Studien, Beiheft 13, 1974, pp. 19-42.

159. O artigo sobre o Direito Nalural intitula-se: “Sobre os modos cientificos de tratar o Direito Natural, seu lugar na
fifosofia prética e sua relagio com as ciéncias positivas do Direito” e foi publicado no Kritisches Journal der Philosophie, II,
2-3 (GW, 4, pp. 415-485). Tr. fr. de B, Bourgeois, Paris, Vrin, 1972,
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60. Um comentdrio monumental desse texto € o de B. Bourcrols, Le Droit Naturel de Hegel: Commentaire, Paris, Vrin, 1986.
bre a relagio entre critica e Sistema ver ifid. pp. 8-24; uma comparagao entre as concepgdes politicas hegeliana e platénico-
ristotélica € proposta ibid., pp. 411-421

61. Ver R. P'. Horstmann, “Jenaer Systemkonzeptionen”, ap. Hegel: Einfithrung in seine Philosophic (ed. Pbggeler), op. cit., pp.
3-58.

62. Na formagio do Sistema distinguem-se fundamentalmente trés esbogoes: o de. 1803-1804, contendo uma Filosofia da
atureza € uma Filosofia do Espirito (fenaer Systementwiirfe, I; GW. 6); o de 1804-1805 contende uma Légica, uma Metafisica
uma Filosofia da Natureza (Jenaer Systementwiirfe, 1I; GW. 7} e o de 1805-1806, contendo uma Filosofia da Natureza e uma
ilosofia do Esplrite (Jeraer Systementwilrfe 1T, GW, B). Uma excelente tradugfio espanhola desse dltimo grupo de textos com
ntrodu¢io, numerosas notas e um glossdrio extremamente rico € devida a |. M. Ripalda, G. W. F. HeceL, Filosoffa Real,
exico-Madrid-B. Aires, Fundo de Cultura Economica, 1984.

63. Sobre a significagio do Sisterna nessa nova perspectiva ver M. Booel, Sistema ed Epoca in Hegel, Milao, Il Mulino, 1975,
p. 11-212.

64. Sobre o problema da relagdo da Fenomenologia com o Sistema da Enciclopédia ver V., Hosie, Hegels Systent, Hamburgo,
einer, 1987, p. 58, nota 78.

165. A evolugdo da Légica nos anos de lena até os textos do curso de 1804-1805 ¢ estudada por M. Baum, Die Entstehung
er Hegeischen Dialektik, Bonn, Bouvier-Grundmann, 1986. No seu livro Die Logik der Phinomenologie des Geistes, Bonn,
Bouvier, 1974, Johannes Heinrichs estabelece um paralelismo estrito entre as categorias da Légica de 1804-1805 e a estrutura
a Fenomenologia do Espirito. Essa tese € discutida por J. H. TrepE no artigo “Die endgiiltige Lisung einer Diskussion?”,
Hegel-Studien, 11 (1976):228-234.

166. Segunda a noticia de K. Rosenkranz, Hegels Leben (Reprint), Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1977, p. 201.
167. Um apanhado das maltiplas significagdes de Espirito (Geist) na época de Hegel encontra-s¢ em J. M. RiraLpa, ed. da
Filosofia Real, op. cit, p. 387-388.

168. A edigdo critica dessa obra ocupa o vol 9 das Gesanrmelte Werke, ed. W, Bonsiepen-R. Heede, Hamburgo, Meiner, 1980.
O leitor brasileiro dispde da magistral traducio de Paulo Meneses: G. W. F. Hecer, Fenomenologia do Espirite, 2 vols.,
Petrdpolis, Vozes, 1992.

169. No Prefdcio & fenomenologia Hegel define o verdadeiro como “o circulo que pressupde seu fim como sua meta ou o tem
como seu principic” (GW, 9, p. 18; tr. br., 1 p. 30).

170. Sobre a imagem do circulo em Hegel, que se apresenta como simbolo fundamental do seu Sistema (Enz.1830, § 15), ver
as penetrantes reflexdes de G. Fessarp, "Polyvalence symbolique du cercle”, ap. Hegel, le Christianisme et I'Histoire, (col.
Théologiques), Paris, PUF, 1990, pp. 113-136; ver ainda D. SoucHe-Dacins, Le cercle kégelien, Paris, PUF, 1986.

171. G. W. F. HecrL, Phdnowmenologie des Geistes, Vorr. (GW, 9, p. 18; tr. br., 1, p. 30).

172. Phinom. 4. G., Vorr. (GW, 9, p. 22; tr. br. |, p. 33). A religido dos tempos modernos é, para Hegel, o cristianismo.
173. Ver a descrigio da origem dos ternpos em Tim, 37 ¢ 5- 38 ¢ 3.

174. G. W. F. HectL, Einleitung in die Geschichie der Philosophic (1820), ap. Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie, (Werke,
ed. Moldenhauer-Michel, 20, p. 483).

175, Ver Vorlesungen iiber die Geschichte der Philesophie, 11, 2 (Werke, ed. Moldenhauer-Michel, 20, p. 123).

176. Com efeito, trata-se aqui de mostrar as diregdes segundo as quais se constitui logicamente (no discurso filoséfico) o ser
do Espirito.

177. Deixamos agui de lado o problema da articulagio sistemdtica da Feromenologis com a Ldgica e a Filosofia do Espirifo
178. Nio seria arbitrdria a comparagiio com os trés complexos temdlicos dos quais partem as linhas do modelo platénico:
o tema da psyche no Fédon, no Banquete e no Fedro; o tema da cpistéme nos Didlogos metafisicos; o tema da polis e da physis
na Repiiblica e no Timeu.

179. Convém observar aqui que o conceito de sociedade na sua estrutura bindria de socfedade civil e Estado s6 se constituiu
a partir dos fins da Idade Média. Os antigos conheciam apenas a estrutura unitdria da pofis ou da civitas.

180. A diferenga entre essa seqiiéncia dialética e a triade platénica psyche-epistéme-polis € que esta volta-se verticalmente para
o modelo ideal jd presente no hiperurdnio; em Hegel o modelo ideal se refere ao desenrclar de uma Histéria sobre a terra,
apontando para um fim (absoluto ou relativo) imanente a propria Histéria.

181. Hegel usa e explica essa metdfora no Prefdcio & Filosofia do Direito. Ver Grundlinien einer Philosophie des Rechts, Vorr.
{Werke, ed. Moldenhauer-Michel, 7, pp. 26-28). As mesmas idéias estdo presentes igualmente nas Vorlesungen fber die
Geschichte der Philosophie I, Einl., (Werke, ed. Moldenhauer-Michel, 18, pp. 71-75).

182. Ver F. CHierecHIN, Dialettica dell'assoluio e onloiogia della soggetivitd in Hegel, op. cit, pp. 222-241; P.-]. LABARRIERE,
Infroduction & une lecture de la Phénoménologie de i*Esprit, Paris, Aubier, 1979, pp. 34-64; sobre as interpretagdes da Fenomenclogia
ver O. PocorLir, "Zur Deutung der Phidnomenologie des Geistes”, ap. Hegels Idee einer Phinomenologie des Geistes, Friburgo B.-
Munique, Alber, 1973, pp. 170-230.

183. Hegel expde esse designio essencial da Fenomnenologia no Prefdcio, escrito, como ¢é sabido, depois de terminada a redagio
da obra. Ver Phinomenologie des Geistes, Vorr., GW, 9, pp. 24-30; tr. br., pardgr. 27-37, pp. 35-41.

184. Ver Phanomenologie des Geistes, Einl. (GW, 9, pp. 60-61; tr. br. |, pardgr. 86-87, pp. 71-72).

Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, v. 20, n. 63, 1993




185. Phitn. d. G., Vorr. (GW, 9, p. 22; tr. br., |, pardg. 35, pp. 33-34).

186. Phiin. 4. G., Einl. (GW, 9, p. 61; tr. br. I, pardg. 87, p. 72).

187 Phin. d. G, VIIL{GW, 9, p. 432; t1. br. 11, pardg. 805, p. 218). Nesse pardgrafo do capitulo sobre o Saber absclute, Hegel
trata justamente da emergéncia da Ciéncia — da dimensao do ldgico — ao fim do percurso fenomenoldgico. Sobre os niveis
de leitura da Fenomenalogia ver ]. Hawrichs, Die Logik der Phinomenoiogie des Geistes, op. ¢it., p. 3-76; sobre a passagem citada
do capitulo sobre o Saber absoluto, ver pp. 485-490.

" 188 Phitn. d. G., Einl. (GW, 9, p. 62; tr. br. I, pardg. 89 p. 73). Trata-se do final da Introdugio, sobre o qual ver P.-]. LABARRIERE,
Introduction & une lecture de la Phénoménologic de I"Esprit, op. cit., pp. 66-68.

189. Sobre a difcrenga entre a paideis platonica e a Bildung hegeliana {comparacio entre a “conversio” na alegoria da
Caverna e a Umkehrung da consciéncia na Femomenologin) ver F. CHierecHiN, Dialettica dellassoluto e ontologin della soggetivila
in Hegel, op. cit., pp. 256-261.

190. Phin. d. G, Einl. (GW, 9, p. 61; tr. br. I, pardg. 89, p. 72).

191. Phin. d. G., Einl. (GW, 9, p. 61; tr. br. 1, pardg. 89, p. 73).

192, Phan. d. G. Einl. (GW, 9, p. 73 in fine; ir. br. 1, pardg. 89, p. 73).

193, die begriffne Geschichte, Phin. 4. G., VIII (GW, 9, p. 432; tr. br. II, pardg. 808, p. 220).

194, Phin. d. G, Vorr. (GW, 9, pp. 24-26; Lr. br. |, pardg. 27-29, pp. 35-37). Ver L. Lucarini, Dal mondo storice alta Fenomenologia,
Roma, Armando, 1973, p. 144.

195. Phiin. d. G., Vorr, (GW, 9, p. 38; tr. br. |, pardg. 53, p. 50).

196. Um comentdrio recente que procede a0 mesmo tempo com minvcia literal € grande penetragdo € o de'A, Lécrivain e
seus colaboradores, Introduction & la lecture de la Science de fa Logigue de Hegel, Paris, Aubier, 3 vols., 1981-1987.

197. A edigdo critica foi publicada nos Gesannmelle Werke, vols. 11 e 12: 17 vol. Die abjektive Logik, (1812-1813) ed. de F.
Hogemann e W. Jaeschke, Hamburgo, Meiner, 1978; vol. [, Die subjektive Lagik (1816}, ed. Hogemann-Jacschke, Hamburgo,
Meiner, 1981

198. Segundo V. Hosie {Hegels System, op. cit., 1, p. 62) na Ciéneia da Ldgica sdo fundidas numa unidade: a) a filosofia
transeendental moderna, sabretudo fichtiana; a Ldgica, no sentido cldssico, de proveniéncia aristotélica; ¢) a Onlologia ou
ciéncia das categorias do ente como ente, herdada da tradigio platdnico-aristotélica e da Metaphysica generaiis wolffiana; o
Teologia especulativa, herdada da tradicio medieval.

199 Ver Enz. d. phil. Wiss. (1830) § 574, que remete ao § 236 (a Idéia absoluta como termo do caminho 16gico).

200. Wiss. d. Logik I, Allg. Ent. (GW, 11, p. 32); Enz. d. phil. Wiss, (1830), § 4.

201. Ver H.-G. Gapamer, “Die Idee der Hegelschen Logik” ap. Hegels Dialektik, Tiibingen, M. Niemeyer, 1971, p. 49-62 (aqui,
p- 50% B. Bourceoss, Présentation [T, ap, G. W. F. HeceL, Encyclopédie des Sciences philosophiques I: la Scienice de la Logique, Paris,
Vrin, 1970 (aqui, pp. 74-77}.

202. Ver o magistral estudo de K. Dusing, “Identitit und Widerspruch: Untersuchungen zur Entwicklungsgeschichte der
Dialektik Hegels”, Giornale di Metafisica (nuova serie), 6 (1984):315-358,

203. Vorlesungen iiher die Philosophie der Geschichle, Einl, (Werke, ed. Moldenhauer-Michel, 12. p. 32). Ver }. PLamenatz,
“History as the realisation of freedom”, ap. Fegel’s political philosephy,: problems and perspectives, (ed. Z. A. Pelczyrski),
Cambridge, University Press, 1971, pp. 30-51. '

204. Ver R. Kroner, Van Kant bis Hegel, 2° ed., Tiibingen, ]. C. B. Mohs-P. Siebeck, 1961, 11, p. 270 nota 1.

205. !n Begriffe hat sich daher das Reich der Fretheit eriiffnet (Wiss. 4. Logik, I (GW, 12, p. 15).

206. Ver B. Lakesrink, Die europaiesche Idee der Freiheit I: Hegels Logik und die Tradition der Setbstbestimmung, Leiden, E. ). Brill,
1968, p. 3-3%; ver igualmente, K. DusinG, Das Problen der Subjektivitit in Hegels Logik, Hegel-Studien, Beiheft 15, 1976, pp. 209-
243

207. Ver Enz. d. phil. Wiss, (1830}, 552 € Nota (CW, 20, 530-541}.

208. Wiss. d. Logik 1, (CW, 11, p. 35). Ver o esquema sobre o “dreulo dos circulos” do Conceito em A, SaRLEMIN, Hegelsche
Dialektik, Berlim, de Gruyter, 1971, p. 9.

209. tnz. d. phil, Wiss, (1830} § 15 (GW, 20, p. 36).

210. Ver G. Jarczvk, Systéme et libertd dans ia Logique de Hegel, “La substance comme emergence de la liberté” , Paris, Aubier,
1980, pp. 173-239. Essa obra é fundamental para o tema do qual aqui estamoes tratando. Ver também W. Marx, “Die Logik
des Freiheitsbegriffes”, Hegel-Studien, 11 (1976):125-147.

211. Enz. 4. phil. Wiss. (1830}, § 161 (GW, 20, 177). Ver o Adendo a esse pardgrafo (Werke, ed. Moldenhauer-Michel, 8, pp. 308-
309).

212. Ver Wiss. d. Logik H: Vom Begriff im allgemeinen (GW, 12, pp. 19-20).

213. Ver E. AnceHrn, Freheit und System bei Hegel, Berlim, de Gruyter, 1977, pp. 114-131 (aqui, pp. 114). Sobre as criticas a
essa aptidio da Légica de se apresentar como pensamento da Liberdade, feitas por E. BLocH (pensamento do Sistema) ou
T. W. Avorno (pensamento da identidade) ver ibid., pp. 141-149.

214. Ver: Wiss. d. Logik, Vorrede (GW, 11, pp. 6-7) e Vorlesungen iiber die Geschichte der Philesophie 111, 3 (Werke, ed. Moldenhauer-
Michel, 20, p. 331).
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215. Wiss. d. Logik, Linl. (GW, 11, pp. 28-29).
216. Wiss. d. Logik, Einl. (GW, 11, p. 29).

217, Wiss, d. Logik, Einl. (GW, 11, p. 28). Sobre a cultura como processo pedagogica em Hegel ver: O. PocezLer, “Hegels
Bildungskonzeption” Hegel-Studien, 15 (1980):241-269.

2i8. Wiss. d. Legik, Linl. in fne (GW, 11, p. 29). Ver a nota de Labarriére-Jarczyk na sua tradugio da Science de la Logique.
, 1, Paris, Aubier, 1972, p. 32 nota 129.

219. Phiin. d. Geistes, Vorr. (GW, 9, p. 22); tr. br. L, parég. 25, p. 34). Nesse contexto, suscita-se o problema da estrutura do
Sistema hegeliano desde o ponto de vistas da origem conceptual (em-si) das suas dimensdes. L. B. Punrzi defende a
“eqitioriginariedade” (Gleichurspriinglichkeit) do fenomenol6gico, do Idgico ¢ do acoidgico. Ver Darsteliung, Methode und Struktur:
Lintersuchungen zur Einkeit der systematischen Philosopliie G. W. F. Hegels, Hegel-Studien, Beiheft 10, 1973.

220. Ver V. HasLe, Hegels System, 1, pp. 74-99.

221. Essa obra, coma € sabido, teve trés edigdes durante a vida de Hegel (1817, 1827, 1830). Na cdigfo das Obras Completas,
preparada pelos discdpulos apds a morte de Hegel, a edigado de 1830 foi reeditada sob o tilulo Syster der Philosophie em 3
volumes, acompanhada de numerosos Adendos (Zusitze) extraidos de manuscritos do préprio llegel e de cadernos de
lungs. Fssa edigdo foi reproduzida par H. Glockner na chamada fubiliumsansgabe (1930) e, com algumas corregdes, por E.
Moldenhauer ¢ K. Michel na sua Theorie Werkausgabe (1970), vols. 8, 9 ¢ 10. Uma nova edigho (sem os Adendos) e com
valiosa introdugio histérica é a de F. Nicolin e O. Paggeler, na Philosophizche Bibliothek, Meiner, Flamburgo, 1959 (tr. fr. de
M. de Gandillac, Paris, Gallimard, 1970). A ed. critica da Enciclopédia de 1827 foi publicada por W. Bonsiepen e H. C. Lucas
nas Gesannnelte Werke, vol. 19, Hamburgo, Meiner, 1989; da Enciclopédia de 1830 pelos mesmos editores com a colaboragio
de U, Rameil no vol. 20, 1992. Uma tradugio brasileira da ed. de 1830 {(com os Adendos) estd sendo preparada para a colecio
“Filosofia” por Paulo Meneses e José N. Machado.

222. Ver R. Kroszk, Von Kant bis Hegel, 2 ed., op. cit., II, pp. 502-503.

223, ibrd., p. S03. ) ;

224. Daqui a importancia essencial da Frlosofia da Refigide de Hegel na formagio do seu conceito de Filosofia. Para a temilica
Jue aqui nos inleressa ver o penetrante artigo de F. Wacner, “Religion zwischen Rechtfertigung und: Aufhebung: zum
systemaltischen Ort von Elegels Vorlesungen iiber die Philosophie der Religion”, ap. Fegels Logik der Philosophie (ed. D.
Henrich-R. P. Llorstmann), Stuttgart, Klett-Cotta, 1984, pp. 127-150. A Cristologia de Hegel ocupa aqui igualmente um lugar
central. Ver E. Brito, La Christologic de Hegel: Vertnom Crueis, Paris, Bcauchcsne, 1983; ver ai uma recapitulagio do pensamen-
o cristolégico de Hegel, pp. 522-531.

225. Sobre esses Prefdcies ver I Metzke, Hegels Vorreden: mit Konomentar zur Linfiihruny in seine Philosophie, Heldelberg Kerle
Verlag, 1947; B. Bourceos, “Présentation 1" da sua tradu¢do francesa da Enciclopddia, op. cit., pp. 36-4). Hegel retoma o
problema da relagio entre filosofia e religido no Prefdcio 4 obra do seu disdpute . Fr. W. HinricHs, Die Religion in inneren
Verhitlinis zur Wissenschaft (1822); texto em Berliner Schrifien, (ed. |loffmeister) Hamburgo, Meiner, 1956, pp. 37-82.

226. Ver Enz. d. phl. Wiss. Vorrede 3 2° edicio (GW, 20, pp. 13-14). '

227. Nao obstante as profundas diferengas culturais nao seria arbitrdria uma comparagio entre 0 uso do mito emn Platio e
1 suprassungao dialética da religide em Hegel.

228. Texto em Werke, ed. Moldenhauer-Michel, 10, 399-404. A esse bexto deve-se acrescentar um €squema manuscrite que
¢ semn divida a sua conlinuagio e que foi publicado pela primeira vez por J. Hoffmeister nos Berliner Schriflen, op. cit., pp.
321 ¢ reproduzido em Werke (ed. Moldenhauer-Michel, 10, pp. 405-417). Ai é explicada mais longamente a idéia da
Encicigpedia, o ponto de vista do indivfdue em face da necessidade da filosofia, a relagio entre a rchgmo ¢ a filosofia ¢ a
posi¢ac da filesofia diante do sense comum.

229. Enz. 4. phil. Wiss. (1830), Linl. §8 1 - 18 (GW 20, pp. 39-60).

230. Sobre esse pardgrafo ver B. Boukcros, Présentation . op. cit, pp. 40-43. Sobre a relagio entre religido e filosofia ver Q.
LauER, Hegel's Concept of God, Albany, State Univ. of New York Press, 1982, pp. 1-56. Sobre a relagiio do conceito (Begriff)
e conceito prelimirar (Verbegriff) da filosofia nesses pardgrafos, ver o importante artigo de H. F. Fulpa, “Vorbegriff und
Begrilf der Philosophie bei Llegel”, ap. Hegels Logik der Philosopiric, op. cit., pp. 13-M.

231. Uma explicagio desse texto na conclusio da Enciclopddia em A, Perrrzak, Selbsterkeaninis des Absoluten: Grundimien der
Hegelsche Philosaphie des Geistes, Stutigart-Bad Canstatt, Frommann-{ lolzboog, 1987, pp- 158-163. Hegel cita aqui a edigdo de
Causabon na qual o livro imnbde recebe o n. XI; nas edigdes modernas fambda ¢ Xll, contando-se o livro alpha dlatlon como
livro il

232. Com cfeito, a 2* ¢ a 3 edigdes contém 100 pardgrafos a mais do que a 1% Sobre essa hesitagdo redacional de Hegel ver
A. Perrrzak, Selbsterkenntnis des Absoluten, op. Gt., pp. 118-120. Ver também B. Bourceots, “Présentation”, ap. Encyclopedie
des Seiences Philosophiques IHl: Philosophie de I'Esprit, Paris, Vrin, 1988, p. 82 nota 34.

233. Dentre a vasta bibliografia recenie sobre esse final da Lnciclopedia convém assinalar: C. Bruaire, Logique el religion
chrétienne dans la philosophie de Hegel, Paris, Seuil, 1964, pp. 64-131; M. THeuNissen, Hegels T.ehre von absluter Geist als theologische-
politischer Trakfat, Berlim, de Gruyter, 1970, pp. 308-322; A. LEonarn, “La structure du systéme hégélien”, Revue Phil. de
Loeoain, 69 (1971) : 495-524; Th. F. Geraers, “Les trois lectures philosaphiques de I'Lucyclopedie et la réalisation du concept
de philosophie chez Hegel”, Hegel-Studien, 10 (1975):231-274; id., Hegel: I'Esprit absolujthe absolule Spiril, Ottawa, Publications
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