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Once again, moral virtue and political virtue: Machiavellian ruptures
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Resumo: No presente artigo, comecamos por rememorar alguns marcos fun-
damentais das consideracoes da Antiguidade classica sobre as relacdes entre
virtude moral e virtude politica — Aristoteles, o estoicismo moral ciceroniano -,
para caminhar na direcio da no¢do humanista de ‘virtude civica’ e, ainda uma
vez, desta ao conceito de virtu em Maquiavel. Procuramos, entdo, reconsiderar
interpretacdes contemporaneas — Quentin Skinner, James Hankins — que entendem
manter o vinculo ético desta virtu em vista de seu apego aos fins tradicionais
da virtude politica, a utilidade publica, 0 bem comum, para, enfim, mostrar que
o tema central da obra do florentino — o da divisdo civil entre grandes e povo,
constitutiva da ordem politica — incide diretamente sobre o conceito em causa
e leva a ética (publica e privada) a filtrar-se na logica da construcao da vida
comum entre os homens.
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Abstract: We will first begin this paper by recalling some key landmarks of clas-
sical antiquity concerning the relation between moral virtue and political virtue,
Aristotle and Ciceronian moral stoicism. We will then move forward into the
humanistic notion of “civic virtue” and, thenceforth, into Machiavelli’s concept of
virtu. Our intention, therefore, is to reconsider the contemporary interpretations
of Quentin Skinner and James Hankins that have both aimed to maintain the
ethical bond of this virtu, considering its attachment to the traditional goals of
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political virtue, public utility and the common good. Finally, we will show that
the major theme in the Florentine’s work, that is, the civic division between the
‘potenti” and the people, which is constitutive of political order, directly affects
the concept at stake here, and leads ethics, both public and private, to refine
itself in the making of common life among men.

Key-words: Moral Virtue. Political Virtue. Machiavelli. Civil Conflict.

irtude moral e virtude politica, Aristoteles as distingue. Ainda que

a questao seja controversa na exegese de seus Politicos. No livro III,

4, propoe-se diretamente a examinar esse ponto: “se a virtude do
homem bom e do bom cidadao sdo a mesma ou sao diversas”!. E, como
de habito, o filésofo traz ai uma comparacgao esclarecedora. Num grupo
de marinheiros, dadas as suas diferentes fung¢oes, ha, para cada um, uma
exceléncia prépria: ser bom piloto, bom remador e assim por diante. H4,
no entanto, uma exceléncia que se aplica a todos: “a navegacdo segura
¢ um fim [um bem] comum; ela ¢, com efeito, o que deseja cada um
dos marinheiros”?. Do mesmo modo, a virtude politica desdobra-se em
diferentes formas, observa ele; pois, trata-se de buscar o bem comum da
cidade a partir de posi¢oes diversas e também, evidentemente, segundo
os requisitos das diferentes constituicdes, ndo havendo, portanto, uma
virtude tnica para um bom cidaddo. Ela é sempre relativa as exigéncias
de sua posicao em cada regime.

Ora, tais cidadaos, como os marinheiros num barco, podem desempenhar
bem suas fungdes (diversas e adequadas a constituicao da sua cidade) sem
ser homens de perfeita virtude (moral), ja que “é impossivel que exista uma
cidade em que todos os cidadaos sejam homens bons; sendo, no entanto,
necessario que cada um cumpra bem sua tarefa propria, como efeito de
sua virtude prépria”®. Isto mostra, segundo ele, que a virtude politica,
que ¢ plural®, ndo coincide com a virtude (moral) do homem bom, que
€ Unica, a virtude perfeita. E ha mais ainda: a propria virtude moral nao
se desdobra imediatamente em virtudes politicas, aquelas adequadas ao
desempenho excelente de um cidadao em um determinado regime, ja que
nao é o mesmo, por exemplo, ser ‘bom cidadao” em uma democracia ou
em uma aristocracia. Um homem moralmente bom pode nao ser um bom
cidadao em uma democracia, ainda que, por outro lado, nas aristocracias,

U ARISTOTELES, Os Politicos, 1993, 111, 4, 1276 b 18.

2 Ibid., 1276 b 27.

% Ibid., 1276 b 38.

* “Além do mais, visto que a cidade é formada por gente dissemelhante [...], € necessario
que nao haja uma exceléncia tnica para todos os cidadaos, como nao h4, entre os coreutas,
para um corifeu e um assistente” (Ibid., 1277 a 5-10). A passagem (1288 a 37) que parece
contradizer esta, como assinalaremos adiante, diz respeito a uma cidade que fosse perfeita
(ou uma perfeita aristocracia).
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os tragos do bom cidadao devam, evidentemente, coincidir com aqueles
do homem bom: “sé o governo dos melhores absolutamente segundo a
virtude, e nao de um homem bom em uma perspectiva particular, pode
ser legitimamente chamado aristocracia. Com efeito, apenas ai 0 homem
de bem e o bom cidaddao sao um s6 e mesmo absolutamente, enquanto
nas outras [constitui¢Oes], apenas sao bons em relagao a constituicao que
¢ a deles ”, diz, no livro 1V, 7°, o capitulo dedicado a natureza e as qua-
lidades das aristocracias. Mas, ja no livro III, 18, isto estava devidamente
patenteado: “[...] a exceléncia de um homem bom é a mesma que aquela
de um cidadao da cidade excelente”¢, aquela dos ‘sonhos” de um nomotheta.

Porém, essa disjungao realista admitida por Aristdteles nao é o padrao
das relagOes entre exceléncia moral e exceléncia politica, dos antigos até
o “humanismo civico” do Renascimento. Aqui o paradigma classico é
aquele estabelecido por Cicero, mormente, em seu catecismo moral Dos
deveres, talvez o texto da antiguidade classica que mais influente foi entre
os humanistas. Nesse escrito, a ultima de suas obras (enderecada como
uma heranca ao filho e, através dele, aos jovens romanos dos extratos
sociais superiores), Cicero entende fundar algo ja intensamente presente
em seus primeiros textos politicos — o De re publica, o De oratore, o De
legibus, redigidos entre 55 e 51 a.C. —, seu combate ao alheamento das
novas elites romanas em relagao ao interesse publico e a afirmacao da
exigéncia moral da participagao na vida publica. Impde-se o preceito da
colocagao do interesse comum a frente daqueles privados (alimentados,
estes, pelos apelos da utilidade e do prazer) ou até mesmo do chamado a
especulacgao filosdfica, como em sua critica aos epicuristas no proémio do
De republica. Como ¢é sabido, no seu tratado Dos deveres, o filosofo assenta
a dimensao e o alcance politicos do sistema da moralidade, estabelecendo
a precedéncia dos deveres relativos a comunidade (officia ex communitate)
sobre todos os outros e produzindo o argumento que, adiante, no Re-
nascimento, vird alimentar o embate pela superioridade da ‘vida ativa’
sobre a ‘contemplativa’ e das virtudes civicas sobre aquelas do individuo
dedicado ao cultivo da prdpria exceléncia moral (sustentada quase sempre
pelo esteio das disciplinas da oragdao e da contemplagao)’. Nessa obra,
como se sabe também, Cicero, sem contradigao com sua profissao cética,
assume a moralidade estoica como a mais aprovavel, mantendo, portanto,
a suspensao no que diz respeito aos fundamentos desta moralidade. Pois,
ele adverte que ndo se apresenta nesse trabalho como um intérprete do

> Ibid., 1V, 7, 1293 b 2-7.

¢ Ibid., 111, 18, 1288 a 38.

7 Para a presenca do pensamento de Cicero entre os Renascentistas — sobretudo quanto ao
Della Vita Civile de Matteo Palmieri e seu empenho em fundar, pela conexao entre a virtude
civica e os designios divinos, uma moralidade politica no contexto dos valores cristaos —,
conferir o ensaio de Helton Adverse: “Virtude moral e virtude politica no Renascimento
Italiano: o sonho de Dante no Vita Civile de Matteo Palmieri”, in IDEM (org.), Filosofia politica
no Renascimento Italiano, 2013.
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estoicismo; vai a ele, nas suas palavras, “conforme nosso costume, tirando
de suas fontes, segundo nosso tirocinio e arbitrio, aquilo que nos aprou-
ver”®. Observagao necessaria, visto que procede a varias criticas ao peri
tou kathekontos, o catecismo moral de Panécio de Rodes, que toma como
ponto de partida de sua exposicao.

A principal destas criticas, sabemos, € aquela que assinala no manual do
filésofo estoico (que disserta sobre o honesto, o util, e sobre os aparentes
conflitos entre o util e o honesto) uma lacuna importante para o aca-
bamento de seu sistema da moralidade: “com efeito, diz Cicero, nao se
costuma deliberar apenas sobre se alguma coisa é honesta ou desonesta,
mas também acerca daquilo que é mais honesto entre dois propositos
honestos e, do mesmo modo, acerca do mais util entre dois propositos
uteis”’. Ora, é justamente por esta brecha aberta no sistema estoico que
se insinua a decisiva afirmacao da precedéncia dos officia relativos a co-
munidade, em relagao, sobretudo, aqueles deveres voltados ao conheci-
mento. Tal proposicao traz consigo a afirmacao da proeminéncia da agao
sobre a contemplacdo, que o racionalismo e o rigorismo estoicos (que
tudo remetem a homologia, a conformidade com a natureza e a intengao
moral do agente — o agir por dever e nao em fungao dos alvos da agao)
certamente encontram alguma dificuldade para assimilar. Pois, a virtude
estoica, ao rebaixar o ‘escopo’, os bens visados pela agao, a meios para o
exercicio da virtude, tende a concentrar-se na inten¢ao moral do agente e
passa a visar como télos, tdo somente a retiddo moral da agao conforme
a natureza. Assim, parece ofuscar a eficicia pratica da acdo e reforcar sua
dimensao noética (conhecer o que a natureza quer para consentir consciente
e racionalmente ao que ela impde), fazendo o exercicio da virtude tender
a fixar-se no agente singular, tender a se personalizar e individualizar,
afastar-se do horizonte da acao comum.

Ora, em Cicero, os principios do estoicismo moral ganham uma certa infle-
xao: ele retoma a cada momento o mote de que a verdadeira virtude esta
no seu exercicio e na pratica da vida comum, concreta, do agente moral
inscrito em uma comunidade e engajado em seus skopoi apropriados. Mil-
ton Valente, excelente leitor da ética ciceroniana, assinala esse movimento
com grande acuidade: “importa pouco a Cicero pintar-nos o ideal de uma
sabedoria abstrata. Seu proposito era outro: dar ao homem, cuja reflexao é
com frequéncia impotente para ultrapassar a esfera da utilidade, uma linha
de conduta inflexivel e de valor absoluto — o sentido do bem comum™*.
A moralidade passa, entdo, a ser definida nao mais imediatamente pelo
que a natureza “quer”; pois, esse télos vé-se mediado pelo que a vida
social “requer” do sujeito moral, visto que a busca da utilidade comum,

8 CICERO, De officiis, 1965, 1, 6.
° Ibid., 1, 10. ]
1 VALENTE, M., A Etica Estéica em Cicero, 1984, p. 391.
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o bem de sua cidade, entre os propdsitos honestos é o que a natureza dos
homens, seres comunitdrios, mais quer.

Como se ve, Cicero, em um certo sentido, faz um caminho em direcao
inversa aquele de Aristoteles. Se este é levado a admitir que o bom cidadao
pode nao coincidir com o homem de exceléncia moral perfeita, dissociando,
como vimos, em certa medida, a virtude moral e a virtude politica, Cicero,
por seu lado, faz da segunda, da virtude civica, o préprio paradigma da
exceléncia perfeita: a busca da utilidade comum figura, vimos, entre as
coisas honestas, o mais honesto. De um lado, porque “a virtude reside
inteiramente em seu exercicio”"; de outro lado, porque seu alvo maior € a
promogao do bem comum, o servigo da patria — na expressao do filosofo,
“a conservagao da vida em comunidade”, a primeira das inclinagdes natu-
rais dos homens. E sera exatamente este o ensino assumido, a seu modo,
tanto pelos manuais do género “speculum principis”, como também pelos
pensadores do humanismo civico: primazia da acao sobre a contemplacao,
maior dignidade da vida politica; enfim, a vida ativa como forma de vida
superior, a eminéncia da virtude civica. O bom cidadao, dedicado a patria,
¢ o homem da virtude perfeita, merecedor da gloria supraterrena, como
ensina o “sonho de Cipiao”, no final do De re publica.

E verdade, como verifica Quentin Skinner, que, ao longo dos séculos XIV
e XV, essa concepcao ciceroniana da exceléncia moral vai ganhando uma
face renovada, vai assumindo novos tracos — sem abandonar, devemos
observar, seu enquadramento cldssico, bem como sua constante associagao
a forma de governo republicana, vista como aquela mais adequada para
o desabrochar da virtude. Vem, em primeiro lugar, mostra-nos o histo-
riador das ideias, por oposi¢ao ao conceito medieval de nobreza, a ideia
de que esta nao pode ser medida “pela antiguidade da linhagem ou pelo
volume das riquezas, mas acima de tudo pela capacidade de desenvolver
os proprios talentos, de atingir um senso adequado de espirito publico e,
assim, canalizar as energias para o servico da comunidade”’?. Acentuam-
-se, pois, as ideias de “esfor¢o e mérito” e, logo, a projecao da virtude
na forca moral que sustenta a acao do cidadao no sentido de levar sua
cidade a grandeza e a gloria — uma forca moral alimentada nas republi-
cas pela emulacao produzida na competigao pelas honras publicas e pela
gléria®. Na visao de Skinner, no entanto, o deslocamento fundamental
estd na acentuacao do traco de vigor, forca moral e de carater, que leva o
vir virtutis a vencer os obstaculos com que se defronta em sua agao pelo

' CICERO, De re publica, 1994, 1, 2: “nédo basta possuir virtude como se fosse uma arte
qualquer, se ela nao for usada”.

12 SKINNER, Q., Fundagoes do pensamento politico moderno, 1996, p. 102.

3 Pode-se observar que o empenho na busca das honras publicas e da gloria nao ¢, certa-
mente, estranho a matriz ciceroniana e nem a associagao que, posteriormente, se fara — em
Patrizzi, sobretudo — desta virtude politica com a formacao nas disciplinas da retdrica e da
filosofia moral.
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bem publico — um trago que tenderia a referir a virtude novamente ao
desempenho do individuo moral, a sua “forca criativa capaz de moldar
o proprio destino e fazer o mundo social adequar-se a seus desejos”",
trazendo para si e para a cidade honras publicas e gléria.

Ora, segundo nosso historiador das ideias politicas, 0 pensamento de Ma-
quiavel se inscreveria na linhagem direta dessas concepcoes humanistas.
Também ele, diz, associa a virtude a capacidade de agir que visa a grandeza
e a gloria do agente e da cidade. Porém, o secretdrio florentino radicalizaria
estas postulagdes herdadas do humanismo civico, desembaracando tais
aspiragoes do ator politico virtuoso das amarras morais e constitucionais.
Tratar-se-ia aqui de fazer “o que for necessario” para conservar a cidade
e sua liberdade e conquistar a gloria, mais uma vez, a propria e a de sua
patria. O fim permaneceria, portanto, o mesmo que aquele dos humanistas
civicos, ainda que a medida da virtude do agente passe a ser “a neces-
sidade”. O fim, agora, segundo Maquiavel, imporia seus meios, fossem
eles os que fossem: “donde € necessario — diz — querendo um principe se
manter, aprender a poder ser nao bom e usa-lo ou nao o usar, consoante
a necessidade”’®. Estaria concluida desta maneira a ruptura com a tradi-
cao (estoico-crista) e estabelecido o escandalo do maquiavelismo. A virtu
(politica) se sobreporia a virtute (moral) nas praticas da vida em comum.

Mas, que entendamos bem esta ruptura, diz Skinner: “vulgariza o pensamento
de Maquiavel quem lhe cola a etiqueta de pregador do mal’. Ele esta longe
de querer tomar o mal por bem e é bem raro que diga que as virtudes tra-
dicionais ndo devam ser consideradas admiraveis em si mesmas”". E sabido
que Maquiavel recusa a Agatocles, o tirano da Sicilia, “que se conduziu como
criminoso” ao longo de sua vida, o selo da virtit principesca, nao obstante seu
sucesso. Nao se pode identificar a virtu ao vicio®. Mas, é verdade também
que a virt, aqui, nao exclui o vicio: “a noc¢ao definitiva de quem é homem
de virtn para Maquiavel e suas palavras finais de aconselhamento ao prin-
cipe podem ser resumidas dizendo-se que ele o aconselha a que, mais do
que tudo, trate de tornar-se um homem de ‘disposigao flexivel’, capaz de
variar sua conduta do bem ao mal e do mal ao bem conforme lhe ditarem
a Fortuna e as circunstancias””. Nem sempre se poderia agir segundo os
padroes a que se aspira e que se admiram. A virty assinalaria, portanto,
essa disposicao para a flexibilidade moral do ator politico: aceitar o que a

* SKINNER, ibid., p. 115.

> MAQUIAVEL, O Principe, 2017, cap. XV, p. 183.

16 Trata-se, certamente, da leitura mais longeva e persistente da obra: ela promoveria o
maquiavelismo. Esta compreensdao ganha corpo no século XVI francés (o das guerras de
religiao), estende-se pela Inglaterra do século XVII e nos alcanca, paradigmaticamente, com a
interpretacao de Leo Strauss, que vé em Maquiavel a ruptura do direito natural dos classicos
e a expressao de uma politica demoniaca.

17 SKINNER, ibid., p. 138.

8 Cf. ibid., p. 159.

¥ Ibid.
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necessidade impoe, seja pela variagdo das circunstancias, seja dos tempos.
Assim, para nosso comentador, os fins da agdo politica para Maquiavel
permaneceriam os mesmos da tradigao da moral aristocratica e humanista
(“mantenere lo stato”, realizar grandes feitos, buscar honra e gldria para si e
para a cidade); mas, tais fins ja nao se mostrariam mais alcangaveis apenas
pelas disposi¢oes convencionais da moralidade. Impode-se, no nosso mundo
turvo, acolher a violéncia e o mal... quando necessarios.

James Hankins ndo discorda de Skinner; mas, na sua trilha, procura trazer
outros balizamentos para o caminho maquiaveliano. Entende mostrar a
natureza propriamente ética desta flexibilidade moral, desta dissociagao
entre os fins fixados pela tradicao da moralidade (a utilidade comum,
a conservagao e o servico da comunidade) e os meios, distanciados dos
preceitos das virtudes convencionais. Assinala que o deslizamento se da
em uma camada mais profunda que aquela da superficie das relagoes
politicas. A operagao maquiaveliana supde, mostra ele, tanto o afastamento
do principio metafisico-teoldgico (e ‘eudaimonista’) dos Antigos, quanto,
mais especificamente, da convicgao estoica sobre a inteira racionalidade
da natureza, bem como a do agente moral que, como parte da natureza,
busca conformar-se a ela racionalmente. Perde-se, enfim, em Maquiavel, a
garantia metafisica para a correspondéncia entre o agir honesto racional — o
do sabio — e a utilidade que resulta de sua agao (o que permitia a Cicero
dizer “so6 é util o que for honesto”); pois, é esse “ato de fé na racionali-
dade oculta do mundo”, segundo a feliz formulagao de Pierre Aubenque,
que sustenta a preceptiva moral paradigmatica do De officiis. Ora, sem tal
garantia da realiza¢do necessaria dos fins racionais da natureza (a que os
preceitos morais buscam se conformar), o agente se descobre destituido
da fianca da razao universal e, portanto, responsavel pelos resultados
de seus atos; pois, agora, diz o intérprete, “nem todo fim bom pode ser
assegurado por bons meios e nem todo meio bom leva a um bom fim”*.
Abrir-se-iam, portanto, aqui, “os dilemas da ética moderna”?'.

Nao haveria, portanto, em Maquiavel, um divorcio entre a politica e a
moralidade, mas o exercicio de uma nova racionalidade ética, a de uma
“ética consequencialista”, que impode ao ator politico o célculo relativo aos
resultados de cada uma de suas agOes, que exige dele a responsabilida-
de pelas consequéncias de seus atos, inscritos sempre em um quadro de
circunstancias contingentes. Contingentes, mas ndo imprevisiveis, observa
Hankins, pois isto inviabilizaria a responsabilidade pelas acdes. E necessario
que o agente conte com uma razoavel previsibilidade sobre os resultados
de seus atos, uma exigéncia a que Maquiavel responderia com seu conceito
(pessimista) de uma natureza humana razoavelmente uniforme no espago

2 HANKINS, J., “Humanism and the origins of modern political thought”, in KRAYE, Jill (ed.),
The Cambridge Companion to Renaissance Humanism, 1996, p. 136.
2 HANKINS, ibid., p. 131.
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e no tempo, inteiramente movida pelos impulsos egoistas e pela rivalidade
dos homens, mediados — e medidos — por cdlculos racionais. Passariamos,
pois, da imprevisibilidade dos comportamentos humanos, dominados
pelos apelos aleatorios das paixdes (que a ética dos Antigos, justamente,
pretende disciplinar através de sua preceptiva racional) a previsibilidade
que se oferece ao cdlculo, ainda que sempre limitado, da virts do ator po-
litico, que aplica os postulados desta antropologia as circunstancias de sua
acao. A “ciéncia politica” de Maquiavel coincidiria, assim, com esta ‘ética
consequencialista’: “o observador experimentado [da natureza humana],
diz Hankins, estara apto a predizer o comportamento dos atores politicos
e, entdo, a tomar decisdes corretas, de modo a evitar consequéncias inde-
sejaveis”?. Nao haveria, enfim, divorcio entre politica e moralidade, como
pensam muitos leitores de Maquiavel®; pois, € esse “novo mundo ético que
Magquiavel comega a explorar na segunda década do século XVI”#, diz ele.

Sao muitas as dificuldades dessa interpretagao. A primeira delas, a proje-
cao de uma “natureza humana”, universalmente inscrita nos individuos
interesseiros e egoistas — a volta, pela porta dos fundos, de um natura-
lismo travestido de ciéncia (ou de hipotese cientifica) de embasamento
da ordem politica. Claude Lefort ja nos adverte sobre esse equivoco em
seu artigo “Machiavel, la dimension économique du politique”®, um dos
textos mais esclarecedores de sua exegese da obra: “cederiamos a mesma
ilusao da maioria dos intérpretes imaginando que a natureza do homem
decide aquela de suas relagOes sociais. As consideragoes de Maquiavel
sobre sua natureza s6 ganham a cada vez todo seu sentido nos limites de
um argumento particular; e por esta razao, sao frequentemente contradito-
rias. [...] O que importa a nosso autor nao é portanto a natureza humana,
tomada em si mesma, é a divisao de um desejo que somente se forma no
estado social ou, mais precisamente, o estado politico (la onde ha cidade):
oprimir-nao ser oprimido”?. Tema de dificil interpretagao, portanto, este
de uma “antropologia maquiaveliana”, da qual ao menos se pode dizer
que nao se resolve sem a consideracao da fratura politica do social que
constitui a marca fundamental da obra do fildsofo.

Precisamos lembrar, em primeiro lugar, que esse tema dos “meios nao bons”
refere-se ao ator politico dos novos principados e que nao corresponde
aos ‘meios extraordindrios” da agao popular nas republicas. Nestas, o povo
recorre aos tumultos e violéncias, diz Maquiavel, para obter leis contra a
opressao dos grandes quando falham ou inexistem canais institucionais,
‘ordindrios’, para conté-los. A passagem € conhecida: “Os romanos tinham
esse modo. Quando o povo queria obter uma lei, ou fazia uma das coisas

2 Ibid., p. 137.

» Cf. ibid., p. 136.

% Ibid.

» LEFORT, Cl., Les formes de I'histoire, 1978.
2% Jbid., p. 131.
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indicadas acima [tumultos e violéncias] ou se negava a arrolar seu nome
para ir a guerra, de tal modo que para aplaca-lo era preciso satisfazé-lo
em alguma coisa”?. Ora, o principe nuovo, ator politico de virtu, aliado do
povo, recorre aos expedientes “tidos por” viciosos® no quadro de uma
ordem constitucional dada, o Principado politico”, e fundamentalmente
contra os grandes, os poucos (“seus iguais” e, de algum modo, concorren-
tes), usando tais meios em vista do mantenere lo stato. Veja-se o capitulo
XVII sobre a crueldade e a piedade, a formulagao paradigmatica relativa a
estes procedimentos: “deve um principe nao se preocupar com a fama de
cruel para manter seus suditos unidos e fieis, visto que, com pouquissinos
exemplos, serd mais piedoso do que aqueles que, por demasiada piedade,
deixam prosseguir as desordens, de que nascem massacres e rapinas;
porque estas costumam ofender uma coletividade (universalita) inteira,
ao passo que as execucdes que provém do principe ofendem um particular”*. E
lembremos ainda outra passagem, esta do capitulo IX: “[...] ndo se pode
satisfazer os grandes com honestidade e sem injaria para com os outros,
mas o povo sim: porque a finalidade do povo é mais honesta que a dos
grandes, querendo estes oprimir, e aquele ndo ser oprimido”?. O povo,
o principe precisa té-lo como amigo® ou ao menos como nao hostil. Nao
pode decepciona-lo, parecer-lhe ser mal, egoista, violento, caso em que
ele lhe retira sua adesdao e, com ela, o poder. Assim, o povo surge aqui
como “mais honesto” e também como aquele que exige do principe uma
imagem de moralidade®; ndo pode vé-lo como movido por interesses
particulares — como um entre outros no jogo das ambigOes —; precisa crer
que seja movido pelo que ele, povo, tem por virtude: a honestidade e a
busca do interesse comum?™.

7 MAQUIAVEL, Tutte le opere, 1971, “Discorsi”, 1, 4, p. 23.

# Cf. IDEM, O Principe, 2017, cap. XV, p. 183.

» Este principado, tornado “politico” por sua alianga com o povo é, certamente, o objeto central
do tratado de Maquiavel. Cabe insistir na lembranga do cap. IX: “ [...] digo que se ascende
ao principado ou com o apoio do povo, ou dos grandes. Porque em todas as cidades se
encontram esses dois humores distintos: e disto nasce que o povo deseja nao ser comandado
nem oprimido pelos grandes e os grandes desejam comandar e oprimir o povo; e desses dois
apetites distintos nasce na cidade um de trés efeitos: ou principado, ou liberdade, ou licenga. O prin-
cipado é causado ou pelo povo ou pelos grandes, consoante seja uma ou outra dessas partes
que tem a ocasido: porque os grandes, vendo que ndo podem resistir ao povo, comecam
a dirigir a reputacdo para um deles e fazem-no principe a fim de poderem, a sua sombra,
saciar o apetite deles; o povo também, vendo que ndo pode resistir aos grandes, dirige a reputacio
para um so e o faz principe, para ser defendido pela sua autoridade” (ibid., p. 147, grifos nossos).
% Ibid., cap. XVIL, p. 193, grifos nossos.

3 Ibid., p. 147-9.

2 Cf. Ibid., p. 149.

3 Cf. ibid., cap. IX.

¥ Newton Bignotto, em excelente ensaio sobre as relagdes entre ética e politica em Maquiavel,
nao deixa de lembrar que para o florentino “a politica depende [sim] dos julgamentos mo-
rais, uma vez que os homens sempre avaliam seus governantes a partir de nogdes herdadas
da tradigao, embora eles ndo sejam capazes de discernir a verdade ou ndo das palavras do
principe. [...] Falar, pois, do lugar das representagdes [as representa¢des comuns do bem e
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A observarmos bem, portanto, o principe se equilibra entre, de um lado,
a necessidade de enfrentar os grandes — atuais e virtuais opositores, os
“lobos” — de onde a necessidade de “ser mau”, e, de outro lado, aquela
de obter a adesao dos ‘muitos’, do povo, que nao pode vé-lo como um
entre outros em competicao pelo poder. Desse modo, nao podendo “ser
bom” (“... pois, € preciso ser raposa para conhecer as armadilhas e leao
para assustar os lobos”¥) deverd aos olhos do povo, ao menos parecer
“nao mau”, o que o obriga a limitar “suas maldades” em relacao aos
particulares, os grandes (seus adversarios ou mesmo inimigos), a entrar
no mal apenas quando necessario, sob pena de parecer (e ser) tiranico.
Enfim, tomar o partido popular, o do universale, conter as ambicoes dos
“poucos’ e, aos olhos dos muitos, parecer e ter, na medida do possivel, as
qualidades tidas por virtuosas: ser liberal, piedoso, fiel, humano, integro,
religioso, e fugir da ma fama dos vicios contrarios®, também na medida
do possivel; e igualmente, “vencer e manter o estado”; pois, onde nao ha
um juiz para o qual reclamar, olha-se o resultado®: o vulgo “prende-se é
com o que parece e ao desfecho das coisas; e no mundo nao existe senao
o vulgo, pois os poucos nao tém aqui lugar quando os muitos tém onde
se apoiar”®; apoiar-se em um agente politico de virti, beneficiado pela
fortuna, coroado pela gloria.

Diante dessas relagOes intrincadas entre virtudes e vicios no dominio
politico (entre o que se da como virtude ou por vicio efetivos e o que
parece virtude ou vicio, revelando-se, entretanto, seus contrarios®), dizer
que, em Maquiavel, ética e politica se separam — que ha uma autonomi-
zagao da politica, ou ainda afirmar que sua politica traduz uma ‘ética
consequencialista’” — ndo nos parece satisfazer a nossa questao sobre suas
relagdes. E certo que a ética de estofo estoico-cristio, a moralidade das
prescrigoes racionalmente deduzidas de principios, ndao tem mesmo mais
lugar aqui, num mundo que perdeu sua necessidade (natural-racional),
seus alicerces metafisicos, e nao acedeu ainda a pretensao de uma ciéncia
experimental apta a sustentar os calculos racionais do agente politico.
Merleau-Ponty o atesta com fineza: “considerando esta historia em que
ha tantos inesperados e reviravoltas, Maquiavel nada vé que a predestine
a uma consonancia final [...] Ele evoca a ideia de um acaso fundamental
que a roubaria ao controle dos mais inteligentes e dos mais fortes”*. Deste

do mal] ndo implica em dizer que a ética ndo tem nenhum papel na politica. Corresponde
a mostrar que a ética, vivida como costume, é a janela através da qual percebemos as acdes
humanas” (BIGNOTTO, “As fronteiras da Etica: Magquiavel”, in NOVAES, Adauto (org.),
Etica, 1992, p. 117.

% MAQUIAVEL, O Principe, 2017, cap. XVII, p. 196.

% Cf. ibid., cap. XV, p. 183.

7 Ibid., cap. XVIIL p. 201.

% Ibid., cap. XVIIL, p. 201.

¥ Cf. ibid., cap. XV, p. 185.

* MERLEAU-PONTY, M., Signes, 1960, p. 375.
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modo, na auséncia de uma diretriz racional, mergulhada nesse mundo de
contingéncia radical e de embate de interesses e paixdes €, na verdade, a
ética que migra para o terreno da politica, novamente elevada, entdo, a
saber arquitetonico da razao pratica (ainda que num quadro diverso do
aristotélico). Nao é, pois, a politica que se mantém ética pela postulagao
de fins retos, pela busca do bem comum e da concdrdia; mas, é toda a
ética (publica e privada, é preciso dizer) que se deixa filtrar na logica da
politica: as exigéncias do parecer (pois, nao ha transparéncia nas relagoes
humanas), a necessidade de enfrentar a divisao social entre os grandes e
o povo (movidos os primeiros pelo desejo de bens e poder, o outro pelo
desejo de lei e de liberdade*) e a diferenca do tempos — condic¢oes de
realizacao de uma vida comum entre os homens.

“[...] Non partirci dal bene, ma sapere intrare nel male, necessitato”*.
Merleau-Ponty, em sua extraordindria “Nota sobre Maquiavel”, comenta
mais uma vez com sua conhecida agudeza: “preceito de politica que bem
poderia ser também a regra de uma verdadeira moral”®. E continua: “a
ideia de uma humanidade fortuita e que nao tem causa ganha ¢é o que da
valor absoluto a nossa virtude”*. Ha, sem duvida, distin¢cdes analiticas e
semanticas entre virti e virtute; porém, em Maquiavel “a verdadeira moral”
¢, certamente, politica — como lembra Merleu-Ponty: “uma relagao com

homens e nao com principios”.
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