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Resumo

Para Kant, a razéo néo pode apreender-se a s mesma fora de suas determinagdes no tempo.
Ao afetar asi mesma pelaforma do tempo, a razéo se divide em duas partes: a parte ativa e
incondicionada que circunscreve o dominio da liberdade (o supra-sensivel) e a parte passiva
gue se manifesta como sujeito empirico determinado pelo encadeamento na série do tempo.
Ao contrario do que ocorre em Platéo, o suprasensivel e 0 sensivel estdo definitivamente
ligados em Kant. Embora o supra-sensivel estgja fora do tempo, ele nada é sem o tempo. E
preciso entdo que as duas partes do sujeito se aproximem ao maximo a ponto de o0 supra-
sensivel (enquanto liberdade) se fenomenalizar no tempo e remodelar a face do mundo. Tal
processo deve ser possivel através da historia, que inclui a cultura, a politica e o direito. Em
Kant, a filosofia da histéria € uma teoria forjada pelo livre exercicio da faculdade de julgar
gue, por meio do juizo teleoldgico reflexionante, interpreta a série do tempo e a natureza
como favordvels a realizacdo dos fins supremos da razédo humana no mundo sensivel. Por
outro lado, mediante o entusiasmo, 0 afeto suscitado pelo juizo estético reflexionante do
sublime, vemos, na filosofia kantiana da histéria, uma certa impaciéncia da razédo em
pretender redlizar, de uma sO vez, a liberdade na série do tempo. Ora, 0 absoluto, que € a
liberdade, ndo pode se redizar de uma s vez no tempo sem que provogue uma dissolucéo
da sé&ie do tempo. Denominamos sublime histérico a leitura que o0 juizo estético
reflexionante faz do tempo histérico como sofrendo rupturas pelo exercicio da liberdade
sobre o sensivel. Enquanto passagem do sensivel ao supra-sensivel, o sublime, ao anunciar
a disposicdo moral no homem, vai revelar a possibilidade do progresso mora da
humanidade, deixando, na memoéria dos homens, a lembranca de que a efetivacdo da
liberdade no mundo é possivel. Se a teleologia nos apresenta uma temporalidade historica
gue conspira, subordinada a astlicia da natureza, para o desenvolvimento gradual da espécie
humana em direcdo a sua mais ata destinacéo, a estética tornard possivel a interpretacdo do
tempo ndo mais subordinado a artimanha da natureza, mas capaz de sofrer rupturas através
do poder da causalidade pela liberdade. Estética e teleologia, dois pontos de vista sobre o

tempo histérico que irdo promover passagens entre o sensivel e 0 supra-sensivel.

Palavras-chave: razéo, tempo, histéria.



Abstract

For Kant, reason cannot seize itself outside of its determinations in time. While affecting
itself through the form of time, reason divides itself in two parts. the active and
unconditioned part which involves the freedom domain (the supersensible) and the passive
part which appears as empirical subject determined by the chaining up in the series of time.
Contrary to Plato, the supersensible and the sensible are definitely connected in Kant. Even
though the supersensible is beyond time, it is nothing without time. Therefore both parts of
the subject must be brought as closer as possible to the point in which the supersensible (as
freedom) phenomenalizes itself in time and reshape the semblance of the world. Such a
process must be possible through history, which includes Culture, Politics and Law. In
Kant, philosophy of history is a theory framed by the free exercise of the faculty of
judgment which, through the teleological reflexive judgment, interprets the series of time
and nature as being favorable to the redlization of the supreme ends of reason in the
sensible world. On the other hand, by means of enthusiasm, an affect roused by the
aesthetic reflexive judgment of the sublime, we see, in Kantian's philosophy of history, a
certain restlessness of reason in pretending to realize, at once, freedom in the series of time.
Now, the absolute, that is freedom, cannot realize itself at once without creating dissolution
in the series of time. We cal historical sublime the reading that the aesthetic reflexive
judgment does of historical time as if it underwent fractures when freedom exercises itself
on the sensible. As a passage from the sensible to the supersensible, the sublime, when it
announces the moral disposition of man, will disclose the possibility of moral progress of
humanity, leaving in the memory of men the recollection that the manifestation of freedom
in the world is possible. If teleology shows ourselves a historical temporality which
conspires, subdued by the cunning of nature, for the gradual development of the human
species towards its highest destination, aesthetics will make possible the interpretation of
time no longer as subdued by the cunning of nature, but capable of passing through
fractures thanks to the power of causality by freedom. Aesthetics and teleology: two
viewpoints on historical time that will promote passages between the sensible and the
supersensible.

Keywords: reason, time, history



Introducéo

Observamos, na histéria da filosofia, sobretudo em Platdo, um esforco do
pensamento, que pretende apreender o ser mesmo das coisas, para se libertar da forga do
tempo. Lugar da corrupcdo, da degradacdo, das aparéncias ou dos simulacros, o tempo é
considerado a morada do ndo-ser ou, em alguns casos, como 0 que sO pode acolher um
minimo de realidade ontol égica. Considerando as coisas desse ponto de vista, 0 pensamento
se vé forcado a estabelecer um horizonte que se afasta do tempo, o qual faz com que o
conhecimento cientifico e rigoroso se dirija para um além-mundo, a regido do ser ou das
esséncias, a qua circunscreve o dominio das verdades eternas. Para conceber tais idéias, €
necessario acreditar que a razéo disponha, pelo menos, de forca suficiente que Ihe permita
se emancipar do tempo. Dotada de tal poder, a razdo ndo sO transcende o tempo como
também transcende a s mesma em direcdo aos principios ontologicos imutaveis que

fundam a realidade dos fenémenos do mundo sensivel!. Tomada pela forca do entusiasmo,

! Evidentemente, é possivel fazermos vérias leituras da nocso de idéia ou da forma pura gidos) em Platéo.
Quanto a essa questéo, Francois Chatelet escreve: “Importa pouco que a ldéia seja ora entendida como um
género (tirando, no fundo, sua consisténcia daquilo de que é género), oracomo umarealidade conferindo ser e
sentido aquilo que ela engendra; que ela seja compreendida como arquétipo ou como causa; que ela seja um
fato ligado ao estatuto da alma ou como um dado transcendente a ela. Todas essas interpretagdes sdo corretas,
sem davida; nenhuma se imp&e, nenhuma, tomada i soladamente, d& conta nem da invengéo platdnica nem de
seu destino exemplar.” Francois Chételet. Platon. Editions Gallimard, 1965, p. 157 e 158. Escolhemos a
leitura que interpreta as idéias como coisas em si ou a realidade absoluta como fundamento do mundo
sensivel pelo fato de ser esse o platonismo que Kant considerano Livro primeiro da Dialética transcendental
daCritica da razdo pura (Immanuel Kant. Critica da razao pura. Traducdo de Manuel Pinto dos Santos e
Alexandre Fradique Mourdo. Lisboa: Edi¢cdo da Fundacdo Calouste Gulbenkian, 1994, B370 aB375, p. 309 a
312). No entanto, o proprio Kant propde uma leitura moderada das idéias platdnicas. Ao contrério de doté-las
de um poder constitutivo tal como as categorias do entendimento, podemos considerar as idéias como padréo
de medida que regula as a¢bes do homem no tempo. A escolha de Platdo como um dos interlocutores da
primeira Critica deve-se, em grande parte, ao fato de Kant ver a possibilidade de se fazer um uso critico e ndo
dogmético das idéias (0 uso dogmético ignora os poderes e os limites da raz&o); elas indicam muito mais um
dever ser do que propriamente a constitui¢do de objetos da experiéncia. Contra os criticos do idealismo de
Platdo, Kant escreve: “Mas seria preferivel investigarmos mais este pensamento e colocéa-lo anovaluz, gragas
aum novo esforgo (naquilo em que este homem nos deixa sem ajuda) que rejeité-1o por indtil com o misero/ e
pernicioso pretexto de inviabilidade” (CRP, A 316, p. 310). Na realidade, para a filosofia critica, ndo ha



ela termina por determinar a completa irrelevancia do tempo para o conhecimento do ser.
Vemos aqui o brilho que atravessa a filosofia de Platdo, que estabeleceu o acesso ao ser
através da razéo rememorante, razéo heterébnoma que se dirige as coisas em s ou as idéas
gue se encontram retiradas em altura e fora do tempo. Depois de Descartes, que ainda
separava 0 pensamento verdadeiro do tempo e colocava a razéo em contato com as idéias
eternas criadas por um Deus transcendente, Kant vai tornar indissociaveis o pensamento e o
tempo. N&o seria exagero afirmar que as inovacdes e as revolugdes que realizou na filosofia
giram em torno da intima relagdo que estabeleceu entre o tempo e o pensamento. O que a
critica vai nos dizer € que sem tempo ndo ha ser, ndo ha conhecimento. E o tempo aqui
surge ndo sO como elemento negativo que limita 0 pensamento de dentro, mas também se
apresenta como principio positivo que define a sua propria natureza, isto €, estabelece o que
e como ele conhece. Em Kant, ndo ha possibilidade de nos emanciparmos, absolutamente,
do mundo dos fendmenos ou dos seres®. A revolugdo copernicana consiste em fazer da
razéo, que traz em s N&o sO 0s conceitos, mas também o tempo, um sujeito transcendental,
isto &, condicdo de possibilidade do universo fenoménico. O mundo inteligivel ndo se acha
mais no céu metafisico, retirado em sua posicdo transcendente, mas se constitui como
forma pura de um sujeito que condiciona a s mesmo como fendmeno. O inteligivel e o
sensivel, antes concebidos por Platdo como realidades que se excluiam de maneira
estanque, se apresentam, a partir de Kant, como duas metades de uma mesma realidade, ou
melhor dizendo, duas formas de um mesmo sujeito. Mas, a0 introduzir o inteligivel no
sujeito, Kant insere, no proprio sujeito, o tempo. Em Platdo, quando o inteligivel se achava

fora da dma, a razdo humana ndo precisava refletir sobre s mesma, pois as idéias que

como apreendermos, em si mesmo, o sentido da obra de um génio. Para abordar a diversidade de pensamento
que compde a obra de um pensador, o leitor deve se valer, através dareflexdo, de um principio heuristico que
confira unidade e sentido a totalidade da obra. Veremos, no segundo capitulo, como o juizo teleoldgico
reflexionante exercera funcdo semelhante na filosofia da histéria. Sobre a leitura das obras filosoficas pela
filosofia critica, ver o livro de Marcio Suzuki. O génio romantico: critica e historia da filosofia em Friedrich
Schlegel. Sdo Paulo: Iluminuras, 1998, especificamente o primeiro e o segundo capitulos. Na pagina 38,
Suzuki escreve: “(...), aleitura deve sempre se pautar por uma ‘unidade de apreensdo do diverso’, por uma
‘ficcdo heuristica’ heuristiche Fiktion), idéia-guia para que o leitor ndo se perca num emaranhado de
opinides contraditdrias ou confusas: (...)".

2 Evidentemente, a razéo prética & em seus fundamentos, completamente independente do tempo. Entretanto,
guanto ao caso especifico da natureza humana, que traz em si a dimensdo da temporalidade, a razo n&o pode
manter-se indiferente. No presente trabalho, veremos a razéo reconsiderar a temporalidade quando pretende
realizar, no mundo sensivel, seus principios praticos.



pensava ndo eram origindrias, mas meras reminiscéncias®. Os inteligiveis ndo eram formas
puras da razdo, mas substancias® transcendentes. A razdo referiase a fins fora de si.
Quando Kant faz dos inteligiveis ndo substancias, mas formas puras da razéo, forca a razéo
a procurar em s mesma os inteligiveis®. A razdo, tornada sujeito pensante, procura em s
mesma 0 seu fundamento e o fundamento do mundo sensivel. Mas, ao dobrar-se sobre s
mesmo na reflexdo, o sujeito parte-se em dois. Com efeito, 0 sujeito pensante, na sua
atividade de reflexdo sobre s, afeta-se a s mesmo pela forma do tempo. E o tempo que
relaciona o sujeito pensante a s mesmo. Por outro lado, o tempo, ao relacionar o sujeito a
si, separa 0 proprio sujeito de si°. O tempo é o laco que liga e separa as duas formas do
sujeito: a forma inteligivel e a forma sensivel. O sujeito ativo condiciona ou determina a
sua prépria existéncia como sujeito empirico sob a forma do tempo. A determinagéo,
atividade espontanea do eu penso, ndo determina a sua propria existéncia sendo pela forma

do determinavel, o tempo:

“O ‘eu penso’ exprime 0 ato de determinar a minha existéncia. A existéncia é pois, assim, ja
dada, mas ndo ainda a maneira pela qual devo determina-la, isto é, pdr em mim o diverso que
Ihe pertence. Para tal requere-se umaintuicdo de si mesmo, que tem por fundamento uma forma
dada a priori, isto &, o tempo, que é sensivel e pertence a receptividade do determinavel. (...)"
(CRP, B158, p. 159).

O eu penso conhece a s mesmo N& COMO coisa em Si, mas como eu passivo condicionado
pelo tempo. No entanto, como pura atividade ou espontaneidade, a razéo é o

incondicionado, isto €, acoisa emsi que se encontra fora do tempo. H& uma parte do sujeito

3 “As idéias sdo, para ele Platdo), arquétipos das préprias coisas e ndo apenas chaves de experiéncias
possiveis, como as categorias. Em sua opinido, derivam da razdo suprema, de onde passaram a razéo humana,
mas esta ja se ndo encontra no seu estado origindrio e sd com esforco pode evocar pela reminiscéncia (que se
chama afilosofia) essas idéias agora muito obscurecidas’ (CRP, B370, p 309).

4 «(...) N&o posso segui-lo (...) nadeduc&o mistica dessas idéias ou nos exageros pelos quais, de certa maneira,
as hipostasiou; (...)" (CRP, B371, p. 309).

®“(...) ocupo-me unicamente da raz&o e do seu pensar puro e ndo tenho necessidade de procurar longe de mim
0 seu conhecimento pormenorizado (...)" (CRP, A X1V, p. 7).

® A frase “O tempo relaciona o sujeito pensante a si mesmo” significa que o sujeito pensante so pode obter
uma determinagéo ou um conhecimento de si através do tempo ou do sentido interno. No entanto, o que o
sujeito pensante obtém de si, através da determinacdo de sua existéncia no tempo, néo € o conhecimento de
sua espontaneidade, mas, sim, de um sujeito condicionado e passivo. A frase “O tempo separa 0 sujeito
pensante de si” significa que a imagem que o tempo oferece do sujeito pensante nada mais € do que o
contrério de sua atividade: “(...) com Kant, o pensamento é separado de seu ser pelo tempo. A espontaneidade
do Eu penso é separada, pelo tempo, da receptividade sensivel do Eu sou. O Eu penso perde a evidéncia
intelectual de sua identidade de si, o tempo lhe proibindo de deduzir, de sua determinag&o em pensamento,
sua defini¢do como ‘ coisa pensante’”. Véronique Bergen. L ontologie de Gilles Deleuze. Paris: L Harmattan,
2001, p. 66.



que é irredutivel a todo condicionamento no tempo’. Ela circunscreve o dominio da
liberdade, a metade do sujeito a qual ndo pode ser condicionada nem pelo tempo nem pelo
espaco e que define o sujeito como razéo autbnoma capaz de estabelecer para s mesmo a
sua propria lei. Essa dimensdo que permanece fora do tempo ndo se apresenta mais como o
dominio do ser, visto que o ser é justamente aquilo que o tempo nos da. Nessa dimensdo do
incondicionado, nos deparamos com o dever ser que funda a razdo pratica e que se impde
como principio regulador da parte empirica dos homens a qual se encontra condicionada
pelo tempo®. No entanto, o dever ser, embora nunca encontre o seu fundamento no ser,
exige sua realizagdo como ser, isto € como um dado no tempo. A razdo pratica exige que
esse abismo que se abre entre 0 sujeito empirico e o sujeito transcendental, entre 0 ser e 0
dever ser, entre o tempo e a liberdade, sgja eliminado ou reduzido. Nesse sentido, a
filosofia da histéria, em Kant, ndo é um elemento estranho que se adiciona, de fora, a
filosofia transcendental, mas pecga importante exigida pelo sistema da razéo pura; pois o que
€ a historia? Ela € uma idéia reguladora da razéo prética que permite aos homens
interpretarem o curso dos fendmenos no tempo como um processo de subordinacéo das leis
do ser ou da natureza a lei do dever ser ou da liberdade. Como diz Alexis Philonenko, o
homem enguanto liberdade é um nada que deve modelar a S mesmo a0 mesmo tempo em
que remodela 0 mundo®. Ele deve partir do nada ou do indeterminado e determinar a sua
existéncia como totalidade que consiste na sintese de todas as vontades sob a lei universal
da razdo, constituindo assim uma comunidade ética e juridica que subordina as leis da
natureza aos fins supremos da razéo. Do ponto de vista da razéo prética, a historia nunca
deve ser pensada através da perspectiva desse ou daquele individuo, uma vez que o tempo
breve de sua vida ndo |he da um tempo infinito para desenvolver completamente suas

disposicBes como ser raciond. A histéria, entdo, se apresenta como idéia de uma histéria

7«(...) 0 eu é tomado duplamente, isto & numa dupla significacio <pelo fato de que me ponho eu mesmo, isto

€, > de um lado como coisaem si (ens per se) e, em segundo lugar, como objeto da intuicdo, (...).” Emmanuel
Kant. Opus postumum Traduction, presentation et notes par Frangois Marty. Paris: PUF, 1986, liasse X, 19,
.2, p. 287.

g“ Por sua separagdo absoluta em relacdo a natureza, a liberdade, como autonomia da vontade, fornece um
conceito de Dever-ser (Sollen) e de ideal, verdadeiramente heterogéneo ao ser dado do mundo natural, (...)".
Martial Gueroult. Antécédents doctrinaux de La Doctrine de la Science. In: L évolution et la structure de la
Doctrine de la Science chez Fichte. Tomel. Paris: Les Belles Lettres, 1930, p. 43.

9«(...) puro nada que se anuncia em seu olhar, o homem, justamente porque é um nada, deve se adaptar a tudo
e ndo somente a alguma coisa. Do nada ao ser, perpassa a no¢ao de adaptacéo sob o regime da categoria da
totalidade. Ele deverd, pois, dominar a natureza, dominar a si mesmo e redizar o fim completo da
humanidade”. Alexis Philonenko. La théorie kantienne de |’ histoire. Paris: J. Vrin, 1986, p. 88.




universal que nos diz que cada geracdo deve trabalhar para a seguinte no sentido de
fornecer as geracOes futuras as condices de possibilidade de seu aperfeicoamento moral’®;
aperfeicoamento infinito, ja que a razdo é dividida pela linha infinita do tempo que jamais
podera ser eliminado. Se o homem fosse um ser absoluto e pleno como Deus, ndo haveria
nem moral nem histéria, isto €, a dimensdo do dever ser simplesmente ndo existiria. Dai a
importancia da nocéo de tempo ndo sO para a filosofia tedrica de Kant, mas também e,
sobretudo, para a sua filosofia prética. Dividido em supra-sensivel e sensivel, 0 homem
deve militar pela sintese entre essas duas partes separadas pelo tempo. Afinal, ndo vivemos
no melhor dos mundos possiveis, antes é preciso lutar pela sua redizacdo. N&o
preestabelecida, a harmonia entre 0 sensivel e 0 supra-sensivel deve ser resultado do
trabalho da liberdade humana™*.

Mas, para promover passagens entre o ser e 0 dever ser, a razéo lanca méo de todos
0S Seus recursos, aproximagdes, analogias, correspondéncias etc. No seio da natureza,
orientada pelos juizos estéticos e teleol0gicos reflexionantes, ela procura fios condutores,
indicios ou signos que acusem a presenca da atividade do supra-sensivel. Nao podendo
intervir, de maneira efetiva, nas leis da natureza, ela estende sobre o mundo natural um
horizonte de sentido que aponta para 0 exercicio da liberdade no mundo; o real ndo é sO
fato, mas também sentido'2. Mais uma vez, Philonenko®® nos explica que, em Kant, quanto
mais saimos do mundo fisico-matemédtico da natureza, mais a determinacdo do
conhecimento tedrico se torna dificil. Entre a causalidade mecénica da natureza e a
determinacdo da lel pratica ou moral, ha uma zona de indeterminacdo que abre espaco para

uma livre reflex@o do espirito. Ja a raz&o tedrica necessitava do conceito de fim natural para

10 « pojs a natureza, como organizada, comporta uma lei da permanéncia da espécie humana (species) de modo
gue ela (a espécie humana) permanega, ainda que os individuos mudem através das geracdes, de maneira que
elas (as geracBes) comuniquem umas as outras sua historia, e, em parte, progridam em perfei¢éo (conforme a
espécie); assim, mesmo depois da morte de cada um, a consciéncia da espécie permanece” (Kant, OP, liasse
IV, 1 (3), p. 279). As palavras sublinhadas entre parénteses sdo nossas.

H«(..)), Leibniz mostrou que os fins da razéo também pertencem & estrutura e & explicagdo do mundo em
virtude da harmonia preestabelecida dos dois sistemas. Kant, entretanto, toma uma outra via. A tarefa do
homem n&o é descobrir uma harmonia preestabel ecida, mas produzi-la. O homem € o ser que precisa impor 0
sistema dos fins racionais ao sistema causal da natureza. Desse modo, 0 seu problema metafisico se torna um
problema da praxis’. Yirmiahu Yovel. Kant and the philosophy of history. Princeton: Princenton University,
1980, p. 134.

12 «N s temos a incrivel tendéncia em colocar os problemas na perspectiva da reificacéo, em conceber, por
exemplo, a histéria mais como um encadeamento de causas materiais do que como um desenvolvimento
imanente de significaces e de livres projetos. Muitos espiritos julgam mais real uma pedra do que uma
significagdo” (Philonenko, La théorie kantienne del histoire, p. 17).



reunir, numa unidade sistemética, a multiplicidade das leis empiricas da natureza. Principio
puramente subjetivo, 0 juizo teleoldgico interpreta a natureza, no seu aspecto material,
como um sistema ordenado que torna possivel a aplicacdo das categorias a experiéncia.
Afinal, se a natureza se apresentasse, de fato, como ndo-natureza, isto € como um caos,
como seria possivel que as condicdes de possibilidade de toda experiéncia possivel
pudessem ser, efetivamente, condicdo de possibilidade de alguma coisa? Nesse sentido, o
juizo teleol dgico reflexionante diz que a natureza se nos apresenta como se fosse favoravel
a0 uso de nossas faculdades. A priori, 0 juizo erige um principio puramente heuristico que
o oriente no estudo da natureza. Aqui, vemos como € importante o juizo reflexionante para
promover a passagem e o0 acordo entre o inteligivel, as categorias, e 0 sensivel no seu
aspecto material. A aplicacdo das categorias a matéria dos fendmenos ndo se dé as cegas; a
passagem deve ser orientada pelo juizo teleoldgico reflexionante que confere sentido a

natureza. E é através de sua mediac&o que passamos do tedrico para o prético.

Com efeito, encontramos na natureza seres que ndo podem ser explicados somente
pela causalidade mecanica. Eles sdo de tal modo organizados que ndo poderiamos pensa-los
como o produto de um mero agregado tornado possivel pela causa eficiente. Somos levados
a considerar que a causalidade de sua causa € um conceito, isto &, aquilo que determina o
que um ser deve ser. Evidentemente, ndo dispomos do conceito do olho, mas, através do
juizo teleoldgico reflexionante, o consideramos como se fosse projetado segundo um
conceito concebido por uma inteligéncia superior e inacessivel ao intelecto humano. Entéo,
passamos de uma teleologia natural para uma teologia fisica. No entanto, teologia é
fruto de meras hipdteses e ndo nos permite responder uma série de questdes. A principal
delas é a seguinte: 0 que se apresenta como fundamento de toda essa cadeia de relactes de
fins relativos? Embora o ser vivo e organizado possua uma finalidade interna, no momento
em que suas partes reproduzem o seu proprio conceito, ele € a0 mesmo tempo, um fim
externo que se oferece como meio para outros fins e assim por diante. N&o é necessario que
a razéo conceba um fim termina (Endzaweck) que venha fundar e fechar a cadeia dos fins
relativos? Ora, atarefa darazéo dever ser entdo: considerar ateleologia natural do ponto de
vista da teleologia prética, pois o Unico ser que pode se representar como um fim absoluto

da criacéo € o homem enquanto liberdade que dispde do poder de tomar a s mesmo como

13 |bidem, p. 20.



um fim em si. Eis ent8o realizada a passagem entre o sensivel e o supra-sensivel; o fim
absoluto que ir4 submeter toda a natureza € um fim que se encontra fora da natureza, a lei
suprema da liberdade humana. Inicia-se assim a grande revolucéo copernicana da moral:
tudo deve girar em torno da lel prética. E é lel que determina o objeto da histéria, o
sumo bem, o acordo entre a virtude e a felicidade, entre a razéo e a natureza. E esse acordo
gue se apresenta como 0 proprio projeto da histéria, isto €, projeto de uma histéria fundada
nos principios da razéo prética e que nos formula o seguinte imperativo: age de tal maneira
gue promovas o bem supremo no mundo; em outras palavras, que facas do mundo a morada

da liberdade regida por sua proprialei.

Mas ndo sO o juizo teleol6gico torna possivel a passagem entre 0 sensivel e 0 supra-
sensivel; também temos que considerar o juizo estético reflexionante, sobretudo o sublime,
em se tratando da histéria. Esteticamente, no momento de grandes acontecimentos
histéricos, o espirito ndo considera 0 tempo somente como uma sucessao gradual de
mudancas, mas como tempo fraturado pela intervencdo abrupta da causa moral no mundo
sensivel. O sentimento sublime, na ocasi@o dos grandes eventos, revela no homem a sua
mais alta destinagcdo, o supra-sensivel da lel moral. Se, do ponto de vista teleoldgico,
encontramos, em Kant, um tempo histérico que se poderia dizer linear, embora possamos
considerar nele desvios e regressdes, do ponto de vista do juizo estético reflexionante que
analisaremos no sublime, estabelecemos um tempo histérico das rupturas que revelam a
atuacdo da causa moral no mundo sensivel. O sublime ndo s6 vem reforcar a idéia do
progresso na histéria como também ira introduzir o absolutamente novo no curso do tempo.
Como mediagdo entre o sensivel e o supra-sensivel, o sublime nos apresenta a liberdade
cosmologica, uma liberdade ainda sem lei, manifestando-se na politica e na histéria como
poder de comegar absolutamente um estado. Através do sublime historico, veremos a
causalidade pela liberdade da terceira antinomia da primeira Critica se apresentar como

possibilidade de experiéncias politicas.

Por outro lado, temos que perguntar: a histéria apenas nos fala de passagens como
hipéteses ou também aponta para determinacfes efetivas da razdo prética sobre as
inclinagbes sensiveis dos homens? Evidentemente, sobre a linha evolutiva mora da
humanidade e sobre o futuro da liberdade, s podemos levantar hipoteses; mas, se a ética

ou a liberdade interna se apresenta como a sintese ideal entre o sensivel e o supra-sensivel,



o direito e a politica, como doutrina executora do direito, vao tornar possivel a efetivacéo,
ainda que de maneira precéria, do poder constitutivo da razéo prética pela regulacéo dos
arbitrios segundo uma lei universal. Nessa perspectiva, a histéria ndo sb levanta somente
hip6teses, mas inclui determinagdes efetivas quando considera o direito como mediador da
liberdade ética. Enquanto o dever ser ndo submete a liberdade interna dos homens, ele
determina a relacdo externa entre os arbitrios. Afinal, podemos congtituir um Estado mesmo
numa sociedade de demdnios. Claro, demdnios que se civilizam através das relagdes que
estabelecem entre si; formas externas da virtude como o respeito pelo outro, a amizade e a
decéncia sdo resultado de um evolucéo efetiva da sensibilidade humana, evolucdo que
favorece a possibilidade de uma converséo interna. Alias, s80 esses dados historicos do
homem que nos permitirdo extrair do a posteriori um a priori, um fio condutor para a

histéria o qual guie a liberdade no seu percurso no tempo®“.

No primeiro capitulo de nosso trabalho, pretendemos analisar a importancia da nova
relacdo que Kant estabelece entre 0 tempo € 0 eu penso, e a sua consequéncia para a
filosofia da histéria. Tentaremos mostrar que o tempo se apresenta como um principio
importante tanto para separacdo como para ligacdo entre o sensivel e o supra-sensivel. Os
textos mais analisados nesse capitulo serdo, na maior parte, textos da primeira Critica,
sobretudo as Analogias da experiéncia, Refutacdo do idealismo, Os paralogismos da razao
pura e aTerceira antinomia. Nesses textos, seguiremos os argumentos de Kant relativos a
impossibilidade do conhecimento do eu transcendental como pura espontaneidade e
refletiremos sobre a relacdo entre o tempo e 0 eu enquanto liberdade. Uma vez que o
conhecimento é impossivel sem a intuicdo, 0 eu penso sO pode aparecer para S MesmMo
como sujeito passivo sob a forma do tempo. Por outro lado, descartada a psicologia
racional, Kant também sera levado a descartar a psicologia empirica como ciéncia. Dado
que a substancia é o que permanece ndo somente no tempo, mas, sobretudo, no espaco, o
sujeito psicoldgico, que jamais € objeto do sentido externo, ndo se constitui como objeto
nem da matematica nem da fisica. Mas, se do ponto de vista da razéo tedrica, 0 acesso ao

sujeito transcendental € barrado, do ponto de vista da razéo prética, o problema da relacéo

1441550 & feito nos termos do ‘a priori do a posteriori’, i.e., 0 juizo reflexionante. O filésofo da histéria ndo
pode construir suas teorias antes de qualquer experiéncia. Ele deve refletir o passado a partir do atual curso
dos neg6cios humanos. Mas essa reflexao, ainda que ocorra ex post facto, ndo é em si mesma empirica. Nao



do sujeito consigo mesmo € retomado sob uma nova luz. A questéo do sujeito ndo sera mais
conhecer a S mesmo como coisa em si, mas militar para que a sua liberdade, como pura
espontaneidade, submeta a sua parte empirica e passiva a sua prépria lei. Nesse momento,
ainda permanecendo na primeira Critica, mas ja passando para a Antropologia, veremos
gue o sentido interno que pde o sujeito em relacdo a s é inseparavel do sentido externo que
0 coloca em relagdo com o mundo e 0s outros sujeitos. O problema agora sera o de
encontrar passagens, tanto na natureza quanto na comunidade humana, entre o sensivel e 0
supra-sensivel. E € agui que o primeiro capitulo exige o segundo capitulo no qual
analisaremos, detalhadamente, a faculdade de julgar e a teleologia. Analisando a Primeira
introducéo a faculdade de julgar e a segunda parte da Critica do juizo, veremos como 0
juizo teleoldgico reflexionante promove a mediagdo entre o sensivel e o supra-sensivel,
tracando ja o horizonte de uma filosofia da histéria. No terceiro capitulo, aplicaremos o
juizo teleoldgico reflexionante na elaboracdo da filosofia da histéria que encontramos na
Idéia de uma historia universal de um ponto de vista cosmopolita, em A paz perpétua,
em Teoria e prética e em Conjecturas sobre o comeco da humanidade, estabelecendo,
assim, o tempo da sucessdo histérica. Nesse capitulo, além de analisarmos como a razéo
prética, através de meras hipéteses, estabelece um fio condutor para dar sentido ao curso do
tempo em favor da realizacdo da lel prética no mundo, estudaremos a filosofia da historia
como algo que incorpora uma determinacdo objetiva da razéo pratica sobre o sensivel, isto
€, 0 poder constitutivo da razéo que se apresenta no direito configurado como fim moral
gue se encontra mais proximo da espécie humana cuja esperanca € atingir o fim mesmo da
historia, o reino de Deus sobre a terra ou a comunidade ética. No quarto capitulo, apds
apresentarmos o juizo estético reflexionante como aquele que vai estabelecer o principio
puro da faculdade de julgar e garantir o sistema das faculdades, estudaremos o sublime e a
passagem gque ele promove entre o reino da liberdade e o reino da natureza; em seguida,
pensaremos a histéria do ponto de vista do sublime, determinando um tempo histérico das
rupturas complementar aguele da sucessdo. Nesse capitulo, analisaremos A analitica do

sublimedaterceira Critica e a segunda secéo do Conflito das faculdades.

esta focada em objetos sensiveis, mas em relagdes — analogias, correspondéncias etc” (Yovel, Kant and the
philosophy of history, p. 166).



Antes de passarmos para 0 primeiro capitulo, é necessario fazer uma peguena
adverténcia. Nossa dissertacdo ndo se constitui uma andlise exaustiva da filosofia kantiana
da historia. Pretendemos apenas considerar, numa espécie de ensaio, trés pontos que
achamos importantes na elaboracdo da filosofia da histéria de Kant: o tempo como
elemento crucia no que se refere a distingdo supra-sensivel e sensivel; o juizo teleolégico
reflexionante como uma esfera de inteligibilidade, permitindo a razéo prética considerar o
tempo segundo a idéia de progresso em diregdo ao melhor, fazendo do tempo um elemento
de juncéo entre o0 supra-sensivel e 0 sensivel; e o juizo estético reflexionante, ou melhor, a
experiéncia do sublime como uma outra esfera de inteligibilidade, tornando possivel a
concepcao de um tempo historico das rupturas e complementar aquele do progresso. E se
passamos, rapidamente, por vérios temas da filosofia de Kant, foi apenas por um dnico
motivo: esclarecer esses trés pontos. No entanto, temos plena consciéncia de que tais temas
dariam muitas outras dissertacles. Aliés, o proprio Kant nos adverte: “Qualquer exposi¢ao
filosofica esta sujeita a ter pontos fracos (pois ndo pode ter armadura tao resistente como
a da exposicdo matematica), (...)” (CRP, BXLIV, p. 35).



I. O eu penso e o tempo nafilosofia de Kant

“Assim, convém mostrar, percorrendo as antinomias,
como Kant torna claro que é a temporalidade, por
outras palavras, a série, aquilo que constitui
intrinsecamente a propria contradicdo em que a razéo
tropeca’ *°.

Como néo levar em conta arelagéo entre o eu penso e o tempo quando pretendemos refletir, mesmo que
ndo seja em suatotalidade, sobre afilosofia kantiana da histéria? Afinal, em Kant, a-histéria-de-homem-como
sermoral— ndo é o projeto do pensamento, enquanto razdo pratica, o qual consiste em estabelecer as

condicOes de realizacdo, no tempo, dos principios atemporais da—moralidade? No presente capitulo, nosso

objetivo é de analisar a relagdo entre o tempo e 0 eu penso como um dos elementos que ira exigir, do
pensamento kantiano, ainstauracdo de uma filosofia da histéria. Inicialmente, em cinco sec8es, analisaremos,
através dos Paral ogismos da raz&o purae as Analogias da experiéncia, o tempo como uma das condicdes da
divisdo do eu penso em transcendental e empirico. Avangando na andlise, veremos como o tempo,
configurado pela matemética e pela fisica, agrava a divisdo do eu penso a qual sera traduzida como a
separacao entre liberdade e natureza. Por outro lado, o proprio sistema kantiano abre brechas para uma
releitura da relagdo entre 0 eu penso e o tempo no sentido de fazer o Ultimo favorecer a realizagdo dos
principios do primeiro. O tempo, que antes era completamente contrario aos principios do sujeito pratico,
passa a ser considerado como o liame que vai aproximar as duas partes do sujeito, ou seja, a natureza e a
liberdade. Evidentemente, sustentado pelas idéias préticas, o juizo que permite uma releitura do tempo néo
terd 0 mesmo estatuto dos juizos tedrico e prético. E somente no segundo capitulo que serd possivel esclarecer
0 processo pelo qual é permitido a razdo pratica, através da livre reflexdo do juizo, ajuizar sobre o tempo
enquanto favoravel a realizagdo de seus principios. Assim, na Ultima secdo, analisando a terceira antinomia

darazéo pura, aqual acentuara a separagado entre 0 sensivel e o supra-sendvel, seremos levados a indagar se

ndo ha algum recurso que nos permita vislumbrar a possibilidade de reunir as duas formas do sujeito, a

empiricae asupra-sensivel.

O eu penso eo tempo

15 Antonio Marques. Organismo e sistema em Kant: ensaio sobre o sistema critico kantiano. Lisboa: Editorial
Presenga, 1987, p. 58.



“The strange thing is that although we can
turn back and contemplate our own thinking, it
then ceases to be thinking, and becomes
merely thought. It is no longer thinking, but an
object thought about and different from the
thinking which thinks about it. In the
terminology of Gentile it has ceased to be
pensiero Pensante and has become pensiero
pensato.” *°

Um dos pontos centrais do pensamento kantiano que fundamentam a arquitetbnica da filosofia
transcendental é aquele que estabelece a inseparabilidade entre o pensamento e o tempo. Contra Descartes,
que reduziu a diferenca entre eu penso e eu sou uma coisa que pensa a uma mera distingao formal ou 6gical’,
Kant argumenta que, entre a determinagéo eu penso e o indeterminado eu sou, deve haver uma forma pela
qual a determinagdo determina o indeterminado. Com efeito, 0 eu penso ndo pode determinar a si mesmo
como uma coisa se ndo dispuser de umaformapelaqual ele se determine. Ora, na Analitica transcendental (B

158), Kant argumenta que o eu penso ndo intui asi mesmo sendo pela forma do tempo®®, isto &, pela forma do

16 'H. J. Paton. The categorical imperative, a study in Kant's moral philosophy. Chicago-lllinois: The
University of Chicago Press, 1948, p. 236.

17 E bom lembrar que, para Kant, a existéncia n&o deve ser reduzida a um predicado |6gico. No seu sentido
origindrio, a existéncia é posicdo de uma coisa fora do conceito: “Tudo pode servir, indistintamente, de
predicado 16gico, e mesmo o sujeito pode servir a si mesmo de predicado, porgque a ldgica abstrai de todo
contelido; mas a determinacéo é um predicado que excede o conceito do sujeito e o amplia. N&o deve pois
estar nele contida.

Ser ndo &, evidentemente, um predicado real, isto € um conceito de algo que possa acrescentar-se ao conceito
de uma coisa; € apenas a posi¢do de uma coisa ou de certas determinagGes em si mesmas” (CRP, A 598 a A
599, p. 509).

18 «(_..) temos de admitir, quanto ao sentido interno, que por ele nos intuimos apenas tal como interiormente
somos afectados por nés mesmos, (...)" (CRP, B 156, p. 157). Sobre o tempo como sentido interno, ver
também Emmanuel Kant, Anthropologie du point de vue pragmatique. In: Oeuvres philosophiques, v. 111, les
derniers écrits. Traduit par Pierre Jalabert. Paris: Gallimard, Bibliothéque de la Pléiade, 1986, 8§24, p 979 a
980. Segundo Gilles Deleuze (Critique et clinique. Paris: Les Editions de Minuit, 1993, p. 40 a 45), antes de
Kant, o tempo se encontrava subordinado aos movimentos extensivo e intensivo, isto &, era pensado como 0
gonzo ou ndimero que mediatanto o movimento dos astros quanto o da alma; em outras palavras, 0 tempo nao
passava de um modo do movimento. O movimento medido pelo tempo se dividia em limite, transgressao e
reparacdo. Deleuze argumenta que, na tragédia de Esquilo, o tempo rimava: o limite era Agamenon (O rei ou
homem dalei), atransgresséo se realizava com Clytemnestra, que assassinava Agamenon, e areparagdo vinha
logo em seguida com Orestes matando Clytemnestra e vingando seu pai. Esse esquema do tempo circular
vemos no movimento dos astros do qual nos fala Platdo no Timeu (Platon. Timée. In: Oeuvres completes |1.
Traduction par Léon Robin. Paris, Gallimard, 1950, 38/C, p.453) ou mesmo no pensamento do eterno retorno
dos pré-socraticos. Descartes empreende uma primeira secul arizagdo ou emancipagao do tempo (agora nao se
subordina mais aos movimentos extensivos dos astros divinos) quando argumenta que o tempo € determinado
pelo ato instantaneo do pensamento ou 0 movimento intensivo da alma. Segundo Jean Wahl: “O Cogito € um




determinéavel através da qual ele determina asi mesmo como fenémeno. Aqui, 0 pensamento torna-se critico,
visto que reconhece sua propria finitude, isto €, identifica um limite interno que determina sua propria
natureza. Entdo, a diferenca entre eu penso e eu sou uma coisa que pensa ndo € meramente l6gica, mas
transcendental: 0 eu penso sb apreende a si mesmo como sujeito passivo determinado no tempo, que se define
como condicdo de possibilidade dessa apreensdo'®. Inevitavelmente, Kant insere no pensamento um
paradoxo: 0 eu penso € sempre outro nalinhado tempo.

Opondo-se a psicologia racional, que pretende conhecer, de maneira efetiva, através de uma
determinagdo puramente conceitual, a substancialidade, a simplicidade, a identidade e a indubitabilidade da

alma em relagdo aos objetos externos, Kant argumenta que tal empreendimento sé pode se fundar numailusao

pensamento instanténeo, e o criterium que nele se encontra incluido é o Unico que ndo comporta uma
sucessdo de tempo, que seja suscetivel de ser aplicado a cada verdade no momento preciso em que ela
enunciada” (Jean Wahl. Du rdle de I"instant dans la philosophie de Descartes. Paris: J. Vrin, 1953, p. 7).

Citando Descartes, Martial Gueroult escreve: “Como a luz, o pensamento é instanténeo: << Lumen
cognitionem [significat]; activitas instantanea creationem>>" (Martial Gueroult. Descartes selon | ordre des
raisons|: L"Ame et Dieu. Paris: Aubier, 1953, p. 281). Por outro lado, o tempo, como sucessdo dos instantes,
se configura como uma maneira de pensar: o tempo &, “(...) fora da verdadeira duracéo das coisas, apenas uma
maneirade pensar” (René Descartes. Les principes de la philosophie. In: Descartes: oeuvres et |ettres. Textes
présentés par André Bridoux. Traduit par |"abbé Picot. Bibliotheque de la Pleiade. Librairie Gallimard, 1952,
prémieére partie: des principes de la connaissance humaine, 57, p. 597). E esse tempo como sucessao, para
Descartes, em nada determina a existéncia da aima a qual somente se estabelece como verdade evidente
através do ato instantaneo do pensamento: “Se o homem pode adquirir alguma certeza, €ela residira na
instantanei dade da intui¢&o, na simultaneidade necesséria de nosso pensamento e de nossa existéncia, (...)" (J.

Wahl, p. 8; ver também René Descartes, Les principes de la philosophie, artigo 21, p. 580). Ja Kant
empreenderd uma segunda secul ariza¢do do tempo ao concebé-1o ndo mais como modo do movimento ou do
pensamento, mas como a pura forma da intuicdo sensivel que se apresenta ndo s como condicdo de
possibilidade do movimento, mas também como condic&o de possibilidade da determinagdo da consciéncia
como grau intensivo que se da na unidade de um instante. As Antecipacdes da percep¢do nos dizem que a
consciéncia vazia do tempo deve ser sempre preenchida por uma quantidade intensiva que determina, num
instante de tempo, a realidade da consciéncia empirica. A consciéncia transcendental vazia s6 se intuiciona
através do tempo que a determina como consciéncia empirica variando intensivamente entre um maximo e um
minimo de sensagado: “No sentido interno, efectivamente, a consciéncia empirica pode elevar-se de zero até ao
grau mais elevado (...). Pode-se, pois, abstrair totalmente da grandeza extensiva do fenémeno e representar
num momento, na simples sensagdo, uma sintese da elevacéo de zero até a consciéncia empirica dada’ (CRP,

A 176 e B 218). O tempo agora ndo depende do movimento da alma, antes é a alma que depende do tempo
para a determinacdo de sua realidade como fendmeno.

Por outro lado, Kant rompe com a imagem circular do tempo quando o toma como irreversivel, isto &,

dotado de um antes e um depois que ndo rimam mais. O tempo como linha reta aparece em Kant ndo mais no
sentido de limitagcdo do mundo (ele ndo limita 0 mundo, mas o0 atravessa), mas como limite em direcdo ao
qual tende o pensamento. Segundo Deleuze, se antes 0 espago era 0 outro do pensamento, um outro exterior
que, por vezes, se apresentava como obstéculo e impedia o pensamento de pensar, 0 tempo é 0 outro que ndo
se apresenta mais tal qual o outro da alteridade, da exterioridade e cunhado por carater negativo; o tempo é
um outro interno, o outro que limita o pensamento de dentro e que, marcado pela positividade, se encontra
diretamente ligado & natureza e ao modo de funcionamento caracteristico da faculdade de pensar. O fil6sofo
critico sabe que a razdo é dotada de limites, que nenhuma forca ou entidade exterior pode determinar; os
limites da raz&o séo proprios e imanentes arazdo. O tempo sb pode se apresentar como o outro da alienacéo,
isto &, limite interno que estabelece o que o pensamento ndo pode conhecer. Ver: Gilles Deleuze. Kant. In:
Cours de Gilles Deleuze. www. webdeleuze.com. Cours Vincennes — 21/03/1978.
19 “Kant acrescenta, pois, um terceiro valor 16gico: o determinavel, ou, antes, a forma sob a qual o
indeterminado é determindvel (pela determinacdo). Este terceiro valor basta para fazer da Légica uma
instancia transcendental”. Gilles Deleuze. Diferencga e repeticdo. Tradugdo Luiz Orlandi e Roberto Machado.
Rio de Janeiro: Graal, 1988, p. 151.




transcendental que se define como a pretensdo da razdo em hipostasiar suas idéias que, do ponto de vista da
filosofia critica, jamais serdo objeto de uma intuicdo sensivel. Fazendo uso ilegitimo da l6gica formal —
disciplina que visa somente a colocar o pensamento de acordo consigo mesmo e nao com os objetos da
experiéncia possivel —, tomando a |6gica formal como instrumento para acrescentar ao entendimento novos
conhecimentos, a psicologia racional fracassa, desembocando nos paral ogismos da razéo pura. Do silogismo:
Tudo o que pensa € ora, eu penso, logo eu sou, infere-se falsamente a verdade do antecedente Tudo que
pensa € a partir da verdade do conseqiiente eu penso. Ora, a consciéncia que 0 eu tem de s mesmo como
substancia pensante ndo implica necessariamente sua realidade efetiva, isto &, a consciéncia de sua realidade
como sujeito pensante ndo garante a realidade dessa consciéncia®®. Vemos aqui um silogismo de quatro
termos que, através do desdobramento do termo médio em dois sentidos diferentes, conduz a razdo a um
grave equivoco. De fato, o termo pensamento, na primeira premissa, se refere a seres dados na intui¢ao como
coisas existindo, efetivamente, fora do eu; na segunda premissa, 0 pensamento se refere a um eu que
considera asi mesmo como substancia pensante. Ora, a consciéncia que tenho de mim mesmo como sujeito
pensante ndo me autoriza a determinar a realidade dessa consciéncia fora de mim; em outras palavras, ndo
posso garantir, de maneira alguma, sua realidade objetiva. O que é afinal o eu penso sendo aquilo que ndo é
nem conceito nem intui¢do, mas uma representacéo vazia cuja funcdo légica é a de unificar todas as minhas
representacdes? E os predicados de substancialidade, simplicidade, identidade e necessidade ndo me
fornecem nenhum conhecimento do eu penso. Na verdade, as proposi¢des da psicol ogia ndo passam de juizos
analiticos, ou melhor, de tautologias. Com efeito, afirmar que oeu é sujeito, simples, numericamente idéntico
eindubitavel em relagéo aos objetos externos ndo vai além da repeti¢éo de uma Unica proposi¢do: Eu sou eu.
Como nado posso representar uma esfera que ndo seja redonda, Ndo Posso representar um eu gque ndo seja
sujeito, simples, numericamente idéntico e se distinguindo de todo ndo-eu. Por outro lado, a psicologia, que
pretendia estabelecer uma ciéncia pura da alma, ndo viu que a proposicdo Eu penso, logo sou é um juizo
empirico?”. Do ponto de vista da filosofia transcendental, o entendimento como atividade deve ser acionado

pelo dado sensivel; a multiplicidade material que afeta a sensibilidade, ou melhor, as intui¢des do tempo e do

20 Nas palavras de Alain Renaut: “(...) mas a consciéncia de uma realidade néo equivale a realidade dessa
consciéncia— (...)."” Alain Renaut. Kant aujourd’ hui. Paris: Flammarion, 1997, p. 203. E Kant: “Todos os
modos da autoconsciéncia no pensamento ndo sdo pois ainda, em si mesmos, conceitos do entendimento
relativos a objectos (categorias), mas simples func¢des | 6gicas que ndo d&o a conhecer ao pensamento qual quer
objecto, nem por conseguinte me ddo a conhecer amim préprio enquanto objecto” (CRP, B 407, p. 333).

21 Em A 382, Kant escreve: (...) este eu é t30 pouca intuic&o como conceito de qualquer objeto, mas apenas a
simples forma da consciéncia, (...).” No Apéndice a Dialética, Kant define o sujeito como uma idéia
reguladora que deve garantir uma unidade sistematica aos fendmenos do sentido interno: “De uma tal idéia
psicoldgica s6 pode advir beneficio, se tivermos o cuidado de ndo Ihe dar mais valor que o de uma simples
idéia, isto é de uma idéia apenas relativa ao uso sistematico da razdo com vista aos fendmenos da nossa
ama’ (CRP, B 711, p. 558).

22 “Mas a proposi¢ao ‘eu penso’, na medida em que significa “existo pensando”, ndo é mera funcéo |6gica,
mas determina o sujeito (que é simultaneamente objeto) relativamente a existéncia e ndo poderia realizar-se
sem o sentido interno, cuja intui¢do nunca da o objeto como coisa em si, mas simplesmente como fendémeno.
Nessa proposicdo ja hd, pois, ndo sd a espontaneidade do pensamento, mas também a receptividade da
intuicdo, isto &, o pensamento de mim proprio aplicado a intuicdo empirica do mesmo sujeito” (CRP, B 430,
p. 374).



espaco. O entendimento sO se representa como eu pensante no ato de refletir, sob conceitos, a sintese sensivel
gue realizou na sensibilidade; isso significa que a unidade analitica da consciéncia é precedida pela unidade
sintética, visto que o eu ndo pode acompanhar suas representacdes sem que antes o entendimento tenha
reunido, numa unidade sintética, as representacdes sensiveis. No ato de reflexdo, o eu pensante ndo apreende
a si mesmo tal como é em si, mas simplesmente reflete, sob conceitos, a unidade sintética sensivel antes
realizada pelo entendimento®. Dizer que o eu pensante afeta a s mesmo pela forma do tempo significa
afirmar que a reflexdo de si é a reflexdo de uma unidade sintética constituida no tempo. O eu pensante
apreende a si mesmo sob condicdo sensivel, isto &, ele aparece para si mesmo como afetado no tempo. Se a
idéia de eu pensante tem um conteddo, esse contelido s pode ser empirico. Entdo, sem um minimo de
sensac&o dada ao pensamento, ndo haverd a representacéo do eu penso®*. Isso ndo significa que o eu do eu
penso seja empirico, pelo contrario, 0 eu penso é a consciéncia que a atividade pura do entendimento tem de
si mesma; é o que Kant denomina, na Deduc&o transcendental das categorias(A 107 e A 108), de apercepcao
origindria ou transcendental, a unidade atemporal da consciéncia que preside a sintese intelectual da
multiplicidade dada aos sentidos externo einterno®. O que, de fato, é empirico é o eu sou, j& que a atividade

do eu penso sO determina 0 seu ser ou sua existéncia através do sentido interno, ou seja, aforma daintuicéo

230 eu penso ndo esgota a nocdo de entendimento: “O eu penso, entretanto, ndo pode ser identificado
puramente e simplesmente com o entendimento em sua fungédo de sintese do diverso na intuicéo sensivel.”

Béatrice Longuenesse. Kant et le pouvoir de juger: sensibilité et discursivité dans | Analitique
transcendantale de la Critique de la raison pure. Paris; PUF, 1993, p. 67. Num comentario sobre a tese de
Longuenesse, Allison escreve: “(...), como todo conceito, as categorias, como conceitos distintos, sdo elas
mesmas produto da atividade reflexiva. Essa é a pega central da interpretacdo de Longuenesse, desde que
insiste que as categorias operam em dois niveis: pré-reflexivo, enquanto fungdes ldgicas do juizo, guiando as
sinteses sensiveis daimaginagao, e pos-reflexivo, como conceitos sob 0s quais os objetos sdo subsumidos nos
juizos de experiéncia objetivamente validos” (Henry E. Allison. Kant's theory of taste: a reading of the
critique of aesthetic judgment. Cambridge: Cambridge University Press, 2001, p. 16). No momento pré-
reflexivo, ndo ha ainda conceitos e, por conseguinte, ndo ha também o eu penso. Quando a sintese sensivel,
realizada pelo entendimento, com o auxilio da imaginacdo, é refletida na sintese intelectual, o eu penso
apreende a si mesmo através da reflexdo que faz da unidade sintética sensivel: “Com efeito, pensar significa
serepresentar por conceitos O ato de sintese do diverso sensivel ndo pode ser qualificado de eu penso sendo
na medida em que a sintese é orientada em direcéo a formacao de conceitos isto €, na medida em que ela
pode, de seu lado, ser analisada. Nessas condi¢8es, mais ainda do que a unidade sintética, o eu penso deve ser
assimilado ao que Kant chama de a unidade analitica da consciéncia, da qual ele diz que ‘se prende a todo
conceito comum enguanto tal’ e s6 é possivel ‘ sob a suposi¢éo de alguma unidade sintética’ (Longuenesse, p
67). O entendimento afeta duas vezes o sentido interno: primeiro, através das formas l6gicas do juizo, ele
desenha ou configura uma multiplicidade no tempo e no espaco visando a subsuncgado de tal multiplicidade sob
as categorias; segundo momento, o entendimento, enquanto eu penso, afeta o sentindo interno ao refletir, por
conceitos, a unidade sintética antes realizada. E nesse segundo momento que o eu penso reflete a s mesmo

como eu empirico durando no tempo.

24 «E pois de observar que, ao chamar empirica a proposicao ‘eu penso” , ndo quis com isto dizer que o e,
nesta proposicdo, seja uma representacdo empirica; € bem antes uma representacdo puramente intelectual,

pois pertence ao pensamento em geral. Simplesmente, sem qualquer representagdo empirica, que forneca
matéria ao pensamento, ndo teria 0 acto “eu penso” e 0 elemento empirico é apenas a condi¢do da aplicacéo
ou do uso dafaculdade intelectual” (CRP, B 422, p. 361).

% “Esta consciéncia pura, origindria e imutavel, quero designa-la por apercepcéo transcendental. Que ela
merega este nome, esclarece-se ja, porque mesmo a unidade objectiva mais pura, a saber, os conceitos a priori

(espaco e tempo) s6 é possivel pela relagdo das intuigdes a essa apercepcdo. A unidade numérica dessa
apercepcao serve, pois, de principio a priori atodos os conceitos, tal como o diverso do espaco e do tempo as
intuicbes da sensibilidade” (CRP, A 107, p. 148).



sensivel através da qual ele afeta a'si mesma. Uma coisa é a apercepcao da atividade do pensamento, outra
coisa é a apercepcdo do fluxo de representacdes dadas ao sentido interno. A apercepgdo pura ou 0 eu penso
ndo é produto de uma sintese, mas ela sd surge no pensamento no decurso do processo da sintese intelectual.
Ao sintetizar o objeto da intuicdo empirica, a atividade do entendimento deixa, no tempo, seu traco, seu
rastro, ou melhor, seu reflexo. Nas palavras de Alain Renaut, tal reflexo é o que a consciéncia transcendental
tem, através de suas determinagdes no tempo, de sua propria atividade. Finalmente, o que é, ou melhor, quem
é esse reflexo? Ele nada mais € que a apercepgdo empirica, sujeito empirico durando no tempo e que se
encontra entre o objeto real da experiéncia e a atividade pura do eu penso®®. O erro da psicologia racional foi
ndo ter feito a distingdo entre sentido interno e a apercepgdo pura, ja que o eu penso como forma da

consciéncia se distingue, em natureza, de seu contetido, 0 eu sou, determinado pela formado tempo?’.

O tempo e as analogias da experiéncia

Devemos reler o tempo da Estética transcendental através da perspectiva da Analitica transcendental®®.
O tempo da Estética ja ndo se apresenta como o tempo originario, livre da atividade do juizo e das categorias.
Ele é representado, antes mesmo da Analitica, como um tempo configurado, pelo menos, pela categoria de

quantidade. A categoria de quantidade, tanto quanto a categoria de qualidade, é denominada categoria

26 Nao podemos deixar de reproduzir aqui os argumentos precisos de Alain Renaut: “A sintese, como mostraa
teoria do esguematismo, efetuando-se através do tempo, tornainevitavel que o ato do sujeito transcendental

(que, como estrutura, se encontra fora do tempo) passe pelo tempo — e, nesse sentido, esse ato de sintese, ao

mesmo tempo que produz um objeto, produz um reflexo dele mesmo no tempo, logo uma espécie de segundo

fendmeno inseparavel do primeiro (o objeto). Esse rastro da atividade de sintese no sentido interno produz,

imediatamente, a consciéncia dessa atividade, e € um tal rastro ou um tal reflexo que Kant designa como uma

intuicdio empirica indeterminada — a saber, a consciéncia da atividade de sintese se refletindo no tempo. E
necessario que sejamos bastante precisos: 0 sujeito transcendental ndo se torna consciente dele mesmo

diretamente, mas do reflexo de sua atividade no tempo, sob uma forma que se apresenta como uma existéncia

(um eu sou), pois que haintegracéo da estrutura categorial (como atividade de sintese conforme as categorias)

numa intuicdo (o sentido interno), e isso na ocasido de uma sensagdo. Por esse processo, se constitui a
percepcdo de um eu sou que se estabelece como um outro fendmeno, um fendmeno-sujeito, distinto do

fendmeno-objeto; e esse segundo fendmeno se constréi em favor da constituicdo do fendmeno-objeto”

5Renaut, Kant aujourd”hui, p. 214).

" E preciso ndo confundir eu penso e tempo. Inteligivel e sensivel, embora estejam intimamente ligados,

sobretudo pelas sinteses sensiveis e os esquemas, diferem em natureza: “Se chamarmos sensibilidade a
receptividade do nosso espirito em receber representagdes na medida em que de algum modo é afectado, o
entendimento é, em contrapartida, a capacidade de produzir representacdes ou a espontaneidade do
conhecimento. Pelas condi¢cdes de nossa natureza a intuicdo nunca pode ser sendo sensivel, isto é, contém
apenas a maneira pela qual somos afectados pelos objetos, ao passo que o entendimento é a capacidade de
pensar o objecto da intuicdo sensivel” (CRP, A51, p. 89). Veremos, mais a frente, através das Analogias da
experiéncia, como o entendimento, afetando o tempo, enquanto forma pura da intui¢do, configura o tempo da
fisica. Se ha um tempo constituido pela espontaneidade do entendimento, tal tempo é o tempo da matematica
e dafisicaque tem, como condigéo sensivel, 0 tempo puro ou originario.
28 «(_.) 0 espago e 0 tempo, apresentados na Estética transcendental, j& sdo entia imaginaria, produtos da
synthesis speciosa da imaginagdo transcendental, afeccéo do sentido interno pelo entendimento. N&o haveria
espago e tempo como quanta se ndo houvesse <<efeito do entendimento sobre a sensibilidade>>,
apresentando-os como intuicdo na qual pode ser refletida uma <<adic8o sucessiva de unidade & unidade
(homogénea)>>, isto €, umaquantitas’ (Longuenesse, Kant et le pouvoir de juger, p. 302).



matematica e tem a funcdo de constituir, através da sintese dos homogéneos — adi¢do sucessiva das partes do
tempo e do espaco —, aforma de nossas proprias percepgdes. Sobre 0 tempo puro ou originério, a categoria de
quantidade constitui a multiplicidade das partes extensivas que comp&em o tempo matematico. O nimero € o
esguema ou a regra de construcdo, no tempo, de tal categoria. Ele é a regra que preside a construcdo das
grandezas extensivas, que se definem como partes extra partes, ou partes externas umas em relagdo as outras
cuja adicso visaaformagcso de um todo que as precede enquanto conceito®®.

Por sua vez, a categoria de qualidade preside a sintese das partes que constituem o real da percepcéo, ou
melhor, a sensacéo. Mas as partes da sensacéo ndo sdo extensivas, e, sim, intensivas; a sensagao nos aparece
sempre numa variagdo de grau que oscila entre minimos e maximos. Vinte graus de calor ndo se déo através
da soma de dez mais dez, como ocorre na soma das partes extensivas, mas se definem como uma quantidade
que apreendemos instantaneamente®®. E se representamos a intensidade de uma sensacdo, s6 o fazemos a
partir da representacdo de um ponto zero em relagdo ao qual ela aumenta ou diminui de modo instanténeo
(CRP, B210, p. 203). Por outro lado, se reduzirmos a grandeza intensiva ao grau zero, sO obteremos a
consciénciaou a apercepcdo pura’l. A sensacdo, preenchendo e se restringindo ao sentido interno, nadamais é
gue 0 eu empirico que se encontra entre os fendmenos externos e a apercecdo pura. 1sso significa que a
sensacdo, que corresponde ao real no fendmeno, nada nos diz quanto as existéncias efetivas fora de nés. A
categoria de realidade, em Kant, ndo se encontra sob a categoria de modalidade que inclui a categoria de
existéncia. Realidade ndo é uma modalidade, mas uma qualidade. Para pensarmos algo como existindo fora
de nods, é necessario que recorramos as Analogias da experiéncia.

Se as categorias de relagdo constituem a experiéncia, elas ndo o fazem da mesma maneira que as
categorias matematicas. Essas Ultimas sdo, por exceléncia, constitutivas, uma vez que constituem tanto a
intuicdo do espaco e do tempo quanto arealidade da percepcdo dos fendmenos; sabemosa priori que todos os
fendmenos nos aparecem tanto em extensdo quanto em intensidade. No entanto, ndo ha nenhuma necessidade
na relacdo que estabelecem entre as percepgdes que produzem. Cabe as categorias dindmicas determinar um
nexus necessario entre elas. As analogias da experiéncia sdo regras que determinam relacGes temporais
necessarias entre os fendmenos; esses “principios tém a particularidade de ndo dizerem respeito aos
fendmenos e a sintese da sua intui¢do empirica, mas simplesmente a existéncia e a relacdo de uns com o0s
outros, com respeito a esta existéncia (CRP, A178, p. 209)". Tais regras, uma vez que conferem objetividade
arelacdo entre as percepgdes, tém como principio a apercepgado originaria ou o eu penso, principio Ultimo e
“condicéo objetiva de todo o conhecimento” (CRP, B138, p. 137). Sdo chamadas anal ogias porque comparam
as relacdes entre os conceitos com as rel agdes entre os fendmenos™: a substancia esta para o acidente o que a

permanéncia estd para a mudancga, a causa esta para o efeito o que t1 esta para t2, o todo de um conceito esta

29 «“Chamo grandeza extensiva aquela em que a representacdo das partes torna possivel a representacéo do
todo (e, portanto, necessariamente, a precede)” (CRP, B203, p. 199).

30« o grau designa apenas a grandeza cuja apreensdo nao & sucessiva, mas instantanea (CRP, A169, p. 203)”

31 «(...) da consciéncia empirica & consciéncia pura é possivel uma passagem gradual, em que desaparece
totalmente o real da primeira, permanecendo apenas a consciénciaformal (a priori) do diverso no espago e no
tempo; (...)” (CRP, B208, p. 201 e 202)



para as suas partes o que o todo de um corpo esta para as suas (CRP, B112, p. 114 e 115). As sinteses dessas
relagdes no tempo se ddo através da sintese figurada guiada pelas fungdes do juizo; tal sintese do sensivel visa
a subsuncdo dessas relagdes nas categorias. Pretendemos, nesta se¢do, analisar os modos do tempo sem
considerar a relagdo das formas do juizo com a sintese sensivel. Nosso objetivo é apresentar 0 tempo
determinado pelo entendimento o qual serd, posteriormente, objeto de uma outra leitura tanto por parte da
razdo prética quanto por parte dos juizos teleoldgicos e estéticos. O discurso sobre a histéria nédo trabalha
sobre uma matéria bruta, mas sobre uma realidade ja estruturada pel o entendimento.

A permanéncia no tempo

A permanéncia é o esgquema da categoria de substancia que deve ser, entre 0os conceitos de relagdo, o
primeiro aserealizar no tempo, dado que a causalidade e a simultaneidade se ddo entre substéncias. Em Kant,
ndo devemos identificar a substéncia com o Ser ou a esséncia, mas, sim, com uma funcéo do entendimento
que fixa, no tempo, relagdes entre os fendmenos.

A questdo inicial que colocamos €& visto que nossa apreensdo dos objetos é sempre sucessiva e se
encontra em mudancga constante, como poderiamos entdo apreender o préprio objeto além da multiplicidade
de representagdes sucessivas que se encontram no sentido interno? Por outro lado, sabemos que 0 senso
comum ndo pde em duvida a realidade objetiva do objeto percebido; ele simplesmente acredita no seu poder
de ultrapassar as percepcdes e de atingir o objeto®®. Em outras palavras, 0 senso comum cré que o objeto
possui unidade, que é capaz de fazer a distingdo entre as variagdes do sentido interno e o objeto, e que as
modificacdes nao tornam impossivel o conhecimento do objeto. Como encontrar a justificacdo para tal
crenca? A primeira tarefa é a de tentar encontrar algo de permanente nos fendmenos. Ora, nas palavras de
Kant, o tempo é aformaimutavel de tudo aquilo que muda®*. As horas, os dias e 0s meses passam, mas n&o o
tempo. As coisas se sucedem e mudam no tempo, mas 0 tempo ndo sucede ao tempo; caso contrério,
deveriamos pressupor um outro tempo no qual tal sucessdo fosse possivel*®. Entretanto, o tempo como
condicdo de toda mudanga ndo pode ser percebido, muito menos conhecido. Inevitavelmente, surge um
problema: como estabelecer a relagdo entre os fendmenos e o tempo? Para Kant, € necessario concebermos
um representante do tempo. E a totalidade do mundo dos fendmenos que, regido por leis constantes e
conservando sempre o mesmo quantum de matéria, se oferece como o substituto mais adequado do tempo.
Porém a totalidade da natureza ndo € objeto de experiéncia nem de conhecimento, mas simplesmente uma

idéiadarazdo. O que nos resta é substituir o todo da natureza por sistemas constituidos por quanta constantes

32 «Egtes principios autorizam-nos apenas a encadear os fendmenos segundo uma analogia com a unidade
|6gica e universal dos conceitos(...)” (CRP, B224, p. 211).
33 «(...). dulgo que, em todas as épocas, ndo s o filésofo, mas também o préprio entendimento comum,
pressupuseram esta permanéncia, como substrato de toda a mudanga dos fenémenos (...)" (CRP, A184, p.
214).
34 (...). O tempo, em que toda mudanca dos fenémenos devera ser pensada, permanece e ndo muda, (...).
gCRP, A182/B225, p. 212).

®«(...). Se quiséssemos atribuir ao préprio tempo uma sucessdo, terfamos que conceber um outro tempo em
que esta sucessao fosse possivel” (CRP, A183, p. 213).



e mensurdveis de matéria®. A natureza é, na realidade, o conjunto desses sistemas constantes, relativamente
fechados e regidos por leis. Assim, ndo sb é possivel determinar permanéncias que venham esguematizar a
categoria de substancia, como também garantirmos o proprio fendmeno da sucessdo. Com efeito, seriamos
incapazes de perceber sucessdo ou modificagdes se ndo pressupuséssemos algo que permanecesse no tempo e
que n3o fosse objeto nem de aumento nem de diminuicao, nem de nascimento nem de dissolugdo®’. Contudo,
na experiéncia, o que temos da substancia sdo o0s seus acidentes, que constituem sistemas constantes,
interagindo entre si*®. Na verdade, as substancias fenomeénicas, que poderiamos chamar de representacdes
empiricas do tempo, tanto nascem quanto perecem na condicdo de estados da substancia; para usar a
expressdo de Philonenko (L oeuvre de Kant, p. 215), elas sdo conjuntos regrados de acidentes através dos
quais a substancia se expressa. Enquanto possuem a propriedade de perdurar em sua regularidade (duracéo),

as substéncias fenoménicas se apresentam como imagens do tempo, isto &, do imutavel.

A sucessao ho tempo

Entretanto, um problema persiste: ndo explicamos ainda como seriamos capazes de fazer a diferenca
entre a sucessdo das representacfes do sentido interno e a sucessdo no objeto. Como fazer a distingdo entre a
apreensdo sucessiva que o espirito faz do objeto e a sucessdo no préprio objeto? Em outras palavras,
precisamos provar que a apreensdo sucessiva pode ser também a apreensdo de uma sucessdo efetiva. Se
levarmos em conta que a substancia somente se exprime através de seus estados ou seus acidentes, e se
atentarmos para o fato de que tais estados sdo efeitos de uma relagdo causal, isto &, que as transformagdes de
uma substancia sdo produzidas por uma causa, nos encontramos muito préximos da resolucéo do problema.
Com efeito, s6 conseguiriamos marcar a diferenca entre a apreensdo subjetiva e a apreensdo objetiva no
momento em que pudéssemos atribuir a sucessao das modificagdes de um objeto uma ordem estabel ecida por
uma regra causal que “nos obrigasse a observar esta ordem das percepgdes, de preferéncia a qualquer outra,
ou melhor, que é essa obrigatoriedade, que verdadeiramente torna primeiramente possivel a representacdo de
uma sucessdo no objecto” (CRP, B242/A197, p. 223). E a regra causal entdo que faz com que as
representacdes subjetivas sailam paraforade si e adquiram valor objetivo (CRP, A197, p 223). Uma apreensio
arbitraria ou meramente subjetiva é aguela que realizamos quando, por exemplo, apreendemos uma casa:
podemos determinar a ordem da apreensdo ao nosso bel-prazer; € possivel comecarmos pelo lado esgquerdo ou
pelo direito, por cima ou por baixo. Ja a apreensdo de um barco subindo um rio apresenta uma ordem
irreversivel: observamos o barco, impelido pela corrente, passar de um ponto a em t1 para um ponto b em t2;

nesse caso, somos incapazes de reverter a ordem da sucessdo. Na verdade, é quando aplicamos a regra de

36 «“Em outros termos, n6s devemos escol her substitutos da natureza — sistemas fisicos rel ativamente fechados
— gue nos fornecerdo elementos invariantes — a partir dos quais nds poderemos medir o tempo”. Alexis
Philonenko. L oeuvre de Kant. La philosophie critique, tome . Paris: Vrin, 1969, p. 209.

374(...) é essa mesma permanéncia que torna possivel a representacéo da passagem de um estado para outro
(...) e sb enquanto determinagBes mutaveis do que permanece, podem ser empiricamente conhecidos esses
estados’ (CRP, A188, p. 216).



causalidade aos fendbmenos, que se encontram indeterminados num primeiro momento, pois ndo podemos
distingui-lo de nossa apreensédo subjetiva, que eles adquirem o estatuto de objeto. Sem aregra da causalidade,
ndo hé experiéncia do fenémeno enquanto objeto: “Na sintese dos fendmenos o diverso das representacdes €
sempre sucessivo. Ora, desse modo, nenhum objecto é representado, porque nesta sucessao (...) nenhuma
coisa se distingue de outra. Mas, logo que percebo ou pressuponho, que esta sucessao implica uma relagdo
com o estado precedente, do qual deriva a representacéo, segundo uma regra, entéo (...) conheco um objecto,
(...) (CRP, A198, p.233 e 224). Assim, é conferida ao tempo uma ordem na qual cada fendmeno tem o seu
lugar préprio: a causa deve sempre preceder o efeito segundo umaregra universal®. E, nessa ordem do tempo,
ndo € possivel conceber um fendmeno que ndo tenha sido precedido por um outro como sua causa. No tempo
da experiéncia objetiva, ndo podemos constatar uma causa absoluta ou uma causa primeira. A concepgéo de
uma causalidade absoluta pressuporia um tempo anterior vazio, algo que é completamente contrario a
experiéncia®®. Nao ha nenhum fenémeno na natureza ao qual poderiamos atribuir a causalidade absoluta, uma
vez que estar no tempo implica se encontrar inserido em relacBes, o que equivale a dizer que qualquer causa
no tempo é sempre efeito de uma outra que a precede. A tese da terceira antinomia da razdo pura sustentara a
existéncia de uma primeira causa, ndo precedida por nenhuma outra, que inicie a série causal no tempo. Sem
tal pressuposicdo, nos seria impossivel pensar que algo pudesse comegar ou vir a ser no tempo (CRP,
A444/A446, p. 406). No entanto, como conceber uma causa absoluta sem que recaiamos no encadeamento
temporal das causas relativas? A solugdo de tal problema implicard uma nova leitura do tempo ou uma nova
relacdo do espirito humano com o tempo. Analisaremos o problema numa outra se¢&o dedicada ao tempo e a
causa pelaliberdade.

Kant ainda argumenta, mostrando que a substancia € inseparavel darelagéo causal, que a causalidade nos
conduz a nogdo de agdo, que nos leva ao conceito de forca que nos remete a substancia como fonte de toda
mudanga: “ Onde ha acgéo, ou seja, actividade e forga, ha também substancia, e so nesta se devera procurar a
sede dessa fecunda fonte dos fenémenos” (CRP, B250, p. 228). Uma substancia pode ser identificada com
um momento de tempo uniforme e continuo em que €la, enquanto causa, age e exerce sua forca,
continuamente, sobre uma outra substancia. Nesse sentido, arelacdo de causa e efeito pode ser simulténea, ja
gue ambos coexistem num mesmo tempo. Porém, sb percebemos a relacdo causal na sucessao porgque a causa

ndo realiza todo seu efeito num Unico instante; entre causa e efeito, além de haver um momento de tempo

38 «Também, a substancia nfo é <<outra coisa>> que seus acidentes; ela ndo é, como mostrara Fichte depois

de Kant, sendo o movimento dos acidentes’ (Philonenko, L"oeuvre de Kant, p. 210).

394 (...), sd0 os fendmenos que tém que determinar reciprocamente as suas posi¢des ha ordem do tempo, isto &,
0 gue sucede ou acontece deve seguir-se, segundo uma regra universal, ao que estava contido no estado
anterior; de onde se constitui uma série de fendbmenos que, por intermédio do entendimento, produz e torna
necessaria, na série das percepcdes possiveis, a mesma ordem e 0 mesmo encadeamento continuo que se
encontra a priori na forma da intuicdo interna (o tempo), em que todas as percepgdes teriam que ter o seu

lugar” (CRP, A200, p. 225).

40« Admiti que algo comega pura e simplesmente a ser. Tereis de admitir um ponto de tempo em que n&o era.

Mas a que ligareis, esse ponto de tempo, sendo ao que j& existe? Porquanto um tempo vazio precedente ndo é
objecto de percepgdo; (...)" (CRP, A188, p. 216). “(...) nascer ndo atinge a substancia (...), ndo é origem a
partir do nada. Quando esta origem é considerada como efeito de uma causa estranha, chama-se criacdo, o que



intermediario, existe uma quantidade de grandezas intensivas da matéria através da qual a agdo deve transitar
(CRP, B253/A209, p. 229 e 230).

Mas se a apreensao é sempre sucessiva, como percebemos a simultaneidade no tempo? Kant diz que a
percepcao da simultaneidade é possivel quando a ordem da sucessao nos € indiferente (CRP, B258, p. 233):
podemos passar tanto de a parab quanto de b paraa. Entretanto, a reversibilidade ndo basta; afinal, ela ndo é
uma das caracteristicas da sucessdo subjetiva? Que garantia teriamos de que a simultaneidade pertence aos
proprios objetos? Mais uma vez, a relagdo causal vai determinar a validade objetiva do fendmeno. O fato é
que as substancias exercem influéncia umas sobre as outras, ou melhor, todas as substéncias, que se
encontram numa relagdo de simultaneidade, estéo em relagdo de causalidade mitua ou de agdo reciproca, e €
assim que a simultaneidade é conferida a objetividade (CRP, B258, p 233). Por outro lado, o espaco é a
condicdo pela qual a simultaneidade dindmica ou temporal é perceptivel: a e b s6 sdo percebidos
simultaneamente em t1 se estiverem em lugares diferentes: “ Facilmente se observa, nas nossas experiéncias,
que s6 as influéncias continuas em todos os lugares do espago podem conduzir o nosso sentido de um objecto
para outro; que a luz que actua entre 0s nossos olhos e os corpos do mundo pode efectivar uma comunidade
mediata entre nds e esses corpos, provando, desse modo, a simultaneidade dos Ultimos; (...)" (CRP, B260, p.
234).

Excurso: refutacéo do idealismo

Contra o idealismo problematico, aguele que afirma a indubitabilidade da experiéncia interna em
relacdo aincerteza da existéncia dos objetos externos, Kant desenvolve uma refutacdo do quarto paral ogismo,

cujo argumento é:

“ Aquilo, cuja existéncia sd pode ser concluida como uma causa de percepgdes dadas, tem apenas
uma existéncia duvidosa.

Ora, todos os fendbmenos exteriores sdo de natureza tal que a sua existéncia ndo pode ser
per cepcionada imediatamente, mas apenas concluida como a causa de per cepgdes dadas.

Portanto, a existéncia de todos os objetos de sentido externo é duvidosa” (CRP, A 366 e A 367).

Segundo o idealismo problemético, o pensamento sé dispBe de acesso aos objetos externos através da
mediacdo das percepcles. Ora, 0 que sao as percepcdes sendo representacdes que se encontram no sentido
interno? De maneira alguma, posso determinar com certeza se as minhas percepgfes sdo causadas pelos
objetos externos ou pela mera atividade do meu pensamento. A que entdo tenho acesso imediato? S6 posso
garantir a existéncia do meu proprio pensamento do qual, através da reflexdo, disponho de uma intuicdo
intelectual. Por outro lado, o idealismo problemético se vera envolvido num sério problema: como realizar a
uni&o entre o pensamento, ou melhor, aalma — a qual tenho acesso imediato pela experiénciainterna—, e os

objetos extensos, mais especificamente o corpo que, por ser extenso, difere em natureza da alma?

como acontecimento entre os fendmenos se ndo pode admitir, porquanto a sua possibilidade destruiria a
unidade da experiéncia’ (CRP, A206, p. 228).



Concebendo uma diferenca de natureza entre o interno e 0 externo, como se a experiéncia interna fosse
completamente independente da experiéncia externa, o idealismo problemético ndo sé duvida da existéncia
efetiva dos objetos externos como também se vé em sérias dificuldades quando procura estabelecer a uniao

entre a alma, o interno e o inextenso, e o corpo, 0 externo e o extenso™. Evidentemente, uma solucéo é
encontrada paratal problema, mas sob a condic¢éo da perda de lucidez do pensamento e da intensificacdo dos
delirios da razdo; ndo é desconhecido o fato de que tudo sera entregue nas médos de Deus, que cuidara de
garantir aharmonia entre aalmae o corpo. Como todo grande filésofo, Kant ndo ataca a resposta ao problema
colocado; ele ndo aplica os critérios de verdade e falsidade as respostas, mas, sim, aos problemas, que podem
ser mal ou bem elaborados, pois 0 que Kant vai nos dizer é que: se, de antemao, concebermos os objetos

externos como coisas em Si, Ou mesmo 0 espago como coisa em si, ndo haverd possibilidade de
estabel ecermos com eles qual quer relacdo, pois, devido a sua propria definicéo, o que é em si ndo pode ser em

outra coisa, isto &, nada pode condicioné-lo, muito menos nossa intuicao*. Ora, a Estética transcendental

considera tanto o tempo quanto 0 espago como simples representacfes, como formas ou maneiras através das

quais somos afetados pelos dados sensiveis que sdo, por sua vez, meras representagdes na intuicao.
Certamente, o objeto em si ultrapassara os limites de nossa capacidade de representar, mas isso néo significa
que ele se localize e permanega no exterior; ele nem mesmo se localiza ou permanece, visto que permanéncia
e localizag@o nada mais sd0 que representacdes em outras representagdes que sdo o tempo e o espaco. O que
temos através do sentido externo? Meras percepcBes ou representacBes que atribuimos, por motivos
meramente metodoldgicos, a um objeto transcendental = x, objeto em geral que nos permite atribuir as
percepcbes a algo fora de nds; fora aqui entendido ndo como algo exterior, mas diferente de qualquer

representacado, e ndo pré-existente afaculdade de julgar. Nas palavras de Béatrice Longuenesse:

“Oxdojuizo, isto &, o termo nao discursivo ao qual sdo relacionadas as formas discursivas e
suas ligacdes, pode ser interpretado ndo mais como sendo imanente a intuicao sensivel, mas
como objeto exterior a toda representacdo, pensado para a intuicao sensivel,(...) **”

“(...) 0 x do juizo, ao qual sdo reportados os conceitos, depende ele mesmo do juizo que o

‘Vi%’ ” . 44
Dado o que foi desenvolvido até aqui, é natural afirmarmos que o sentido interno, tal como o sentido externo,
nada nos of erece sendo representacées que, de modo algum, nos ddo acesso a alma como coisa em si. Tanto
no sentido interno como no sentido externo, sd nos deparamos com fendmenos, representacdes sensiveis que
se encontram no proprio espirito através da faculdade das intui¢Bes. Ora, 0 que o idealismo problemético

postulava como duas substancias ontol ogi camente separadas, de um lado a alma e do outro o corpo, torna-se,

41 « Esta hipétese de unido entre duas espécies de substancias, a pensante e a extensa, tem por fundamento um
dualismo grosseiro e transforma estas substancias, que séo meras representages do sujeito pensante, em
coisas subsistindo por si” (CRP, A 392, p. 367).

42«Ora, simples relagdes ndo fazem conhecer uma coisa em si; eis porque bem se pode avaliar que, se o
sentido externo nos da apenas representacfes de relagdes, sd podera conter, na suarepresentacéo, a relacéo de
um objeto com o sujeito e ndo o interior do objeto, 0 que ele é em si. O mesmo se passa com a intui¢éo
interna’ (CRP, B 67, p. 83).

43(Longuenesse, p. 130)

44 | bidem, p. 128.



em Kant, uma simples distin¢do, realizada no préprio pensamento, entre sentidos interno e externo. Agora, o
problema ndo se configura mais como a possibilidade ou a impossibilidade da uni&o entre a alma e o corpo,
mas se apresenta como uma possivel articulacdo entre os sentidos interno e externo. Ora, ndo basta apenas o
tempo para que o0 eu penso apreenda a si mesmo e determine sua existéncia como sujeito empirico; antes é
preciso que, ao sentido interno, uma multiplicidade seja dada; com efeito, o que encontramos no fluxo

incessante de nossa experiéncia interna sendo percepcdes ou representacdes fornecidas pelo sentido externo®®?
No seio de nossa experiéncia interna ndo encontramos nada que ndo tenha sido dado pela experiéncia externa
das coisas. Sim, referimo-nos a coisas ou substancias que ndo sé permanecem no tempo, mas também devem,

necessariamente, permanecer e se localizar no espaco’®. Um dos elementos da critica ao idealismo

problemético consiste justamente em apontar para a auséncia de qualquer substéncia dada somente pelo

sentido interno. De fato, o sujeito psicolégico jamais se apresenta como uma substancia, mas como uma
unidade extremamente precéria da multiplicidade de imagens, afetos, inclinacbes e desgjos ligados as
representacdes dadas pela experiéncia das coisas do mundo. Vemos que, na critica kantiana, ao contrario do
que ocorre com o idealismo problematico, 0 espago se apresenta como a via pela qual fazemos a experiéncia
imediata das coisas, e 0 sentido interno, por sua vez, se configura como o que nos possibilita apenas uma
experiéncia mediata dos objetos’’. Evidentemente, isso ndo significa que o tempo seja derivado do espaco,
mas simplesmente que o tempo deve contar com a solidariedade do espaco que o auxiliafornecendo a matéria
de suas representacdes*®. Vemos entdo o quanto o sujeito empirico é dependente de seu préprio corpo, que se
encontra no espago e que deve lhe fornecer, incessantemente, a matéria de seu proprio contetido. Seguindo a
trilha das analises de Beatrice Longuenesse, afirmamos que os elementos da triade o eu transcendental, o eu

empirico e o corpo s3o inseparaveis*®. Dissemos que o eu penso ndo afeta a si mesmo pela forma do tempo

sem que se desdobre num eu empirico; ndo ha apercepcdo pura sem a sintese realizada, pelo entendimento,

sobre a matéria que é dada ao sentido interno. Por outro lado, a matéria que é dada ao sentido interno sé pode

ser fornecida pelo sentido externo que pde o corpo préprio como uma substancia no espago permanecendo e
se relacionando com as outras substancias. N&o sO através do nosso corpo préprio determinamos nossa
posicdo no espago relativamente a outros corpos, constituindo assim o espago empirico, como também é
através do corpo e de seus cinco sentidos que fornecemos, constantemente, a matéria tanto para a sintese

sensivel quanto para a sintese discursiva (Longuenesse, Kant et le pouvoir de juger, p. 451). As funcdes de

45 «(..)) sb a experiéncia exterior é propriamente imediata, e que s6 por seu intermédio é possivel, ndo a

consciéncia da nossa propria existéncia, mas sua determinacdo no tempo isto &, a experiénciainterna’ (CRP,

B 276 e B 277, p. 245).

46 36 podemos “(...) perceber toda a determinacdio de tempo pela mudanca nas relacBes externas (o

movimento) com referéncia ao que é permanente no espaco (...)" (CRP, B 277, p.245).

47 «(...) aexperiéncia interna sd é possivel mediatamente, e apenas através da experiéncia externa’ (CRP, B
277, p. 245).

8 |_onguenesse observa que aintuicdo do tempo exige o auxilio do espaco: “N&o haveriaintuicdo do tempo se
ndo houvesse ato de producéo de uma figurano espago” (Longuenesse, Kant et le pouvoir dejuger, p. 254).

49 “Nao ha para Kant unidade transcendental da apercepcéo fora do incessante esforco do juizo percorrendo
cada um dos estados de nossas representacBes sensiveis, e essa unidade transcendental (unidade da
consciéncia de si como condicdo de todo conhecimento de objeto) é indissociavel da unidade empirica da
consciéncia associada aum corpo préprio; (...)" (Longuenesse, Kant et le pouvoir de juger, p. 456).



unidade, que sdo as formas do juizo, s6 tornam possivel a sintese dos conceitos se, antes, redlizar a sintese
figurada que, organizando a matéria cadtica dada & sensibilidade, visa & reflexo da multiplicidade sob a
unidade das categorias (Longuenesse, Kant et |e pouvoir dejuger, p. 456). Ao organizar 0 caos gque sempre o
ameaca, 0 entendimento, através de seu poder de julgar, ndo sO constitui 0 objeto da experiéncia como
também reflete sua atividade no sentido interno, que acolhe a unidade precéria do sujeito empirico, que, por
sua vez, sente a forca da atividade do sujeito transcendental sendo exercida sobre ele®’. Resta perguntarmos
se, uma vez descartada a psicologia racional, abrimos espaco para uma psicologia empirica. Uma vez que o
sujeito empirico ndo se apresenta como uma unidade pura do tempo ou uma substancia dada no espago, nao
vemos como ele se tornaria objeto de uma ciéncia rigorosa tal qual a matemética ou mesmo uma ciéncia da
natureza, a exemplo da fisica. Assim, devemos descartar também a psicologia empirica como ciéncia, pois,
além de ndo conhecermos nada de fixo ou de substancial em nds mesmos somente através do sentido interno,
nada podemos dizer, de maneira cientifica, do sujeito psicolégico dos outros, uma vez que ele jamais € dado

no espaco como objeto de conhecimento®”.

Umaoutraleitura darelagdo entre o eu penso eo tempo

Na realidade, do ponto de vista da filosofia kantiana, a questdo se podemos conhecer o sujeito
transcendental e o sujeito empirico néo é pertinente. O problema do conhecimento tedrico deve se deslocar
em direg&o a um problema prético®?: como é possivel promover a sintese entre a espontaneidade de um sujeito
transcendental que se encontra fora do tempo e que, ndo determinado pelas leis da natureza, é capaz de
estabelecer a sua prépria lei, e a passividade de um sujeito empirico governado pela lei natural e arrastado
pelas mais diversas inclinagdes? O que deve fazer o homem para submeter a sua parte empirica aos fins
supremos da razéo? De que modo promover o acordo do sujeito transcendental consigo mesmo, pela prépria
forma que o separa de si, isto &, o tempo? O que deve fazer o sujeito transcendental para capturar a unidade
precéria de sua parte empirica e submeté-la a unidade absoluta de sua préprialei? Ha fios condutores e signos
gue nos permitam dizer que tal sintese seja possivel? Precisamos dizer que, se Kant resolve o problema da
relagcdo entre o corpo e a alma, é justamente as custas de reintroduzir uma nova problematica na relagdo entre

o supra-sensivel e o sensivel, ndo mais aquela entre o corpo e a alma, entre o que € inextenso e extenso, mas,

*0 “Deste modo, a espontaneidade, da qual tenho consciéncia no Eu penso, ndo pode ser compreendida como
0 atributo de um ser substancial e esponténeo, mas somente como a afeccao de um eu passivo que sente seu
préprio pensamento, sua prépriainteligéncia, aguilo pelo qual ele diz EU, exercer-se nele e sobre ele, mas ndo
Eor ele” (Deleuze. Diferenca e Repeticao, p. 151).

! Segundo Alexis Philonenko, a psicologia racional tomou como objeto de um conhecimento certo o que era

somente objeto de um problema, visto que o sujeito empirico, o Unico que é dado ao sentido interno, é
considerado por Kant como uma intuicdo empirica indeterminada: “ Assim, aparece, sob um aspecto, o vicio
mortal da psicologia racional: ela confunde problema e conhecimento” (Philonenko. L oeuvre de Kant, p.
249).
2« A questdo O que é o homem? torna-se O que faz o homem dele mesmo?. Ela substitui um problema de
esséncia por um problema de sentido.” Simone Goyard-Fabre. L"homme et le citoyen dans | anthropologie
kantienne. In: L"Année 1978: Kant et la naissance de | anthropologie au siécle des lumiéres. Actes du
colloque de Dijon 9-11 mai 1996. Sous la direction de Jean Ferrari. Paris. Vrin, 1997, p. 87.




antes, entre o sujeito como pura atividade, e o sujeito como passividade. A quest&o ndo se define mais através
da relagdo entre o sujeito pensante e um mundo exterior como coisa em si, mas, sim, se formula através da
indagacdo sobre o uso possivel que o sujeito transcendental livre pode fazer da parte mundana que lhe é
interior e inseparével. E necessario entdo que a filosofia transcendental, que vinculou o tempo ao pensamento
provocando sua cisdo em transcendental e empirico, encontre passagens entre o0 sensivel e o supra-sensivel. Se
nada podemos dizer com certeza sobre 0 que se passa no interior dos sujeitos, ao menos dispomos da
possibilidade de estuda-los através das relacdes que estabelecem, no espaco, com os outros. A antropologia
segue justamente esse fio condutor que torna possivel o estudo do uso pragmético que o homem faz, pode e
deve fazer de sua parte empirica através das relagdes que estabel ece com seus semel hantes>®. Dados os limites
e a natureza transcendental das faculdades do espirito humano, a antropologia propde uma observagdo, uma
descricdo e uma classificagdo dos elementos empiricos constitutivos do sujeito sensivel que, segundo sua
estrutura precéria, introduz o desequilibrio, o distlrbio e a deficiéncia no uso tanto tedrico quanto préatico das
facul dades transcendentais (Renaut, Kant aujourd”hui, p. 230)>*. Evidentemente, as emocdes, as paixdes e as
inclinagdes ndo sdo causa da embriaguez, da ignorancia, da preguica e de todos aqueles vicios que tornam o
homem inferior a um animal; o mal ndo vem das inclinagfes, mas se origina a partir de uma decisdo da
liberdade, de uma livre iniciativa em ndo seguir sua propria lei e se deixar conduzir pelas mais diversas
afeccdes™. Mas, se a liberdade pode permitir conduzir-se pelas mais desenfreadas paixdes, por outro lado, ela
pode fazer das préprias inclinages o veiculo e o aliado para a realizacéo de sua lei no mundo sensivel®. O
gue a natureza fez do homem pode ser usado tanto a seu favor quanto para sua miséria. A dissimulagdo do
respeito ao outro e aos valores morais suscitam, possivelmente, com o tempo, o interesse moral; o cilme e a
inveja entre os individuos os fazem desenvolver seus talentos naturais; o amor e a sexualidade exigem o
refinamento dos costumes, e a diversidade das racas a qual introduz arivalidade e a guerra no mundo ndo s6
conduz o povoamento da terra como também exige ainstauragéo da paz sob o comando do direito. A estética,

a cultura, a politica e o direito sdo instancias que nos permitem determinar o grau de aproximagdo que o0s

33«0 conhecimento fisiol6gico do homem visa a explorar o que a natureza faz do homem, o conhecimento
pragmatico, o que o homem, ser livre em seus atos, faz ou pode e deve fazer dele mesmo” (Antropologia,
Prefécio, VI, 119, p. 939).

>4 “Daf o fato de a Antropologia dar tantaimportancia, em sua primeira parte, atudo que — desajustes mentais,
deficiéncias do espirito, doencas da alma (& 45, sqq.), afetos (8§ 74, sqq.) e paixdes (8 80 sqq.) — pode privar o
homem dessa capacidade de desenraizamento em relagdo a natureza em que consiste a liberdade; dai também
o fato de ela, em sua segunda parte, privilegiar (...), em seus desenvolvimentos sobre o <<caréter da
espécie>>, a capacidade da humanidade <<de se cultivar, de se civilizar e de se moralizar>>, conforme o
tema de uma <<educagao coletiva do género humano>>". Alain Renaut. La place de |’Anthropologie dans la
théorie du sujet. In: L"Année 1798: Kant et la naissance de |"anthropologie au siécle des lumiéres. Actes du
colloque de Dijon 9-11 mai 1996. Sous |la direction de Jean Ferrari. Paris: Vrin, p. 61.

35 «(_..) ndo existe inclinag&o para o mal moral, pois este deve surgir daliberdade; e umainclinagéo fisica (que
é fundada em solicitagBes sensiveis) em vista de algum uso da liberdade, seja para o bem ou para o mal, é
uma contradic¢do. Umainclinag8o para o mal s6 pode ser vinculada a faculdade moral do arbitrio.” Emmanuel
Kant. La religion dans les limites de la simples raison. In: Oeuvre philosophiques, v. |11, les derniers écrits.
Traduction d”Alexis Philonenko. Paris: Gallimard, Bibliothéque de la Pléiade, 1986, VI, 31, p. 43.

%6 “Um templo & covardia, & preguica, ainveja, A avareza, adissimulagio e & desconfianca”. Emmanuel Kant.
Réflexions sur |"anthropologie. In: Monique Castillo. Kant et |"avenir de la culture. Paris: PUF, 1990, p. 256.




homens conseguiram readlizar entre a liberdade e a natureza. O desprendimento em relacdo a existéncia dos
objetos empiricos, e a sociabilidade que aproxima os arbitrios que vemos no juizo de gosto, a cultura, com o
refinamento das inclinagbes, o desenvolvimento dos talentos através da insociavel sociabilidade e o
afloramento da capacidade do homem em estabel ecer fins; a politica com seu espaco publico, que convida os
individuos a exercerem sua autonomia de pensamento e expressdo, e o direito que vem regular, segundo uma
lei universal, a relacdo entre os arbitrios, se apresentam como intensificadores da presenga, no sensivel, da
liberdade do sujeito transcendental. A sintese entre as duas formas do sujeito, separadas pelo tempo, se define
como a histéria que abarca todas as instituices, até agora referidas, que revelam, nas relagdes entre os
homens, uma evolugdo em diregdo ao melhor, isto é, a intensificagdo constante do reflexo, no tempo, da
atividade do supra-sensivel. O tempo que, do ponto de vista da razdo tebrica, era determinado como um
encadeamento sucessivo de fatos privados de qualquer finalidade, agora passa a ser dotado de sentido pela
idéia de progresso tornada possivel pelo exercicio darazéo prética®’. Isso significa que, se o tempo que cinde
0 pensamento em transcendental e empirico ndo pode ser eliminado, é preciso que 0 tempo, que antes se
apresentava como o signo de uma cisao, passe a ser considerado como o signo de uma sintese entre as duas
formas do sujeito. Nesse sentido, as idéias absolutas da razéo que se situam fora do tempo ndo devem ser
entendidas como model os para o sujeito empirico imerso no tempo, que corromperia a forma e o sentido das

idéias. Entre o sujeito transcendental e o sujeito empirico, a relacdo ndo é de modelo e copia®®; ha muitas

“Animalidade e liberdade (com a razdo), coisa ruim, mas que engendra o bem através da razao” (Ibidem, p.
264).

" No segundo capitulo, veremos como a faculdade de julgar reflexionante, a servico da razéo prética, vai

conferir sentido aos fatos da natureza. Sobre esse tema, ver o interessante texto Sens et Fait de Eric Weil:

“(...), o sentido é um fato, os fatos tém um sentido, eis a posi¢do fundamental da Ultima Critica”. Eric Well.

Problémes kantiens Paris: Vrin, 1990, p. 65.

%8« para Kant, ao contrario, o Eu ndo é um conceito, mas a representacao que acompanha todo conceito; e o Eu

ndo € um objeto, mas aquilo a que todos os objetos se reportam como a variagdo continua de seus préprios
estados sucessivos e a modulagdo de seus graus no instante. A relacéo conceito-objeto subsiste em Kant, mas
encontra-se duplicada pela relagéo Eu-Eu, que constitui uma modulagéo, ndo mais uma moldagent (Deleuze,

Critica e clinica, p. 40). Na verdade, Deleuze ndo compara Kant a Platdo, mas, sim, a Aristoteles. Em
Aristoteles, ele vé, narelagdo conceito-objeto, uma espécie de modelagem naqual o conceito ou formaem ato
modela uma matéria em poténcia. Em Kant, é possivel pensar a relagdo conceito-objeto como uma
modelagem dado que o conceito organiza uma matéria segundo um modelo ou uma regra que ele fornece a
imaginagdo; em outras palavras, 0 conceito constitui objetos. Ora, embora a idéia platbnica e o conceito
kantiano sejam diferentes, h4, pelo menos, uma semelhanca entre os dois: ambos sdo constitutivos de
fendmenos. Mas o caréter constitutivo é justamente o que Kant nega a idéia. E verdade que Kant ainda
conserva o vocabulario model o-cépia, mas o sentido ndo é exatamente 0 mesmo gue encontramos em Platao.
Se Kant atribui a funcao de modelo aidéia, é no sentido de que ela deve servir de padrdo de medida para a
acao do homem no tempo, e ndo como principio constitutivo de objetos. O poder que a idéia exerce sobre o
fendmeno néo é constitutivo, mas regulador. A idéia como principio regulador deixa de ser modelo e passa a
ser principio de mudanga no mundo sensivel e ndo principio de conservagado. E é do ponto de vista prético que
a funcdo transformadora da idéia se afirma com maior forca: “A liberdade abre perspectivas ilimitadas, que
ndo podem ser restringidas em nome da experiéncia ou das institui¢cdes existentes; 0 campo da acéo livre esta
aberto a construcéo indefinidaem diregéo a perfeicdo...” Ricardo R. Terra. A politica tensa: idéia e realidade
na filosofia da histéria de Kant. S&o Paulo: Editora lluminuras, 1995, p. 22. Ricardo Terra insiste na tensdo
entre aidéiareguladora supra-sensivel e as institui¢coes politicas empiricas na filosofia da histéria de Kant. Na
CRP, Kant argumenta que nenhum exemplo daidéia é possivel se apresentar no tempo; aidéia deve ser vista
como principio de aperfeicoamento das agdes humanas. A idéia como principio regulador das agdes é
denominadaideal, “(...) isto é como coisa singular determinavel ou absolutamente determinavel apenas pela



razdes para que o platonismo dogmatico seja incapaz de acolher a idéia de progresso no tempo; uma delas se
deve ao fato de ter separado, de maneira estanque, 0 mundo sensivel do mundo inteligivel, o tempo daidéia;
exercendo muito pouca influéncia sobre o tempo, as idéias viam o seu poder sobre os objetos sensiveis
limitado®®. O demiurgo reproduzia uma sb vez a idéia no objeto que nascia na primeira manha e, logo em
seguida, a degradacso se iniciava®. Em Kant, o sujeito transcendental ndo vai procurar as idéias num além-
mundo®®, visto que elas se configuram como formas puras de sua raz&o; por outro lado, o tempo é concebido

como uma forma desse préprio sujeito, forma da qual ele ndo pode se separar®?. Entdo, a relacéo entre o

idéia” (CRP, A 568, p. 485). “O ideal (...) serve de prot6tipo para a determinagdo completa da copia e ndo
temos outra medida das nossas agdes que ndo seja 0 comportamento deste homem divino (o sabio est6ico) em
nds, com o qual nos comparamos, nos julgamos e assim nos aperfei coamos, embora nunca possamos alcangar.

Conguanto ndo queiramos atribuir realidade objectiva (existéncia) a estes ideais, nem por isso devemos
consideré-10s quiméricos, porgue concedem uma norma imprescindivel arazdo, que necessita do conceito do
gue é inteiramente perfeito na sua espécie para por ele avaliar e medir o grau e os defeitos do que é
imperfeito. Porém, é inviavel querer realizar o ideal num exemplo, ou seja, no fendmeno, (...)” (CRP, A 569 e
A 570, p. 486). Sobre o sentido fraco dado a nogéo de adequacdo entre idéia e fenébmeno em Kant, Cruz
escreve: “(ii.) Se tomarmos a palavra ‘adequacdo’ em um sentido forte, nenhum objeto dos sentidos seria
‘adequado’ (adaquat). No entanto, se o fato é fendmeno dessa idéia em particular, e ndo de uma idéia
qualquer, deve haver um sentido (‘fraco’) em que se possa dizer que ha, ao menos, um certo grau de
adequacdo entre fendbmeno e idéia, por mais dissimilares que possam ser. (iii.) O préprio vocabulério de
‘fendmeno’ e‘idéia (‘coisaemsi’) pressupde, portanto, a possibilidade de uma adequacéo fraca entre ambos.

(...)". José Humberto de Brito Cruz, Autonomia e Obediéncia: o Problema do Direito de Resisténcia na
Filosofia Moral e Politica de Immanuel Kant. Tese apresentada como requisito parcial a obtencdo do grau de
Doutor em Filosofia — Departamento de Filosofia, Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas,

Universidade de S&o0 Paulo. Julho de 2004, p. 101 e 102.

%9 Kant entende que Plat&o, apesar de seus exageros, jaintuiaaidéia como um principio supra-sensivel capaz
de fundar a moralidade (CRP, A472/B500, p. 425). No entanto, o platonismo faz uso ilegitimo das idéias

quando as considera como causa formal ou principio constitutivo da natureza fisica. Por outro lado, uma vez
que aidéia, em Platdo, se encontra retirada num outro mundo, separada completamente da matéria que deve
ordenar, a tese de um Deus artesdo se faz necessaria para garantir uma causa eficiente que promova a
mediacdo entre o mundo da idéias e a matéria do mundo sensivel. Conceber a idéia como principio

constitutivo e separé-1a, dessamaneira, do sensivel e aindaexigir que haja uma adequagéo, no sentido forte da
palavra, entre ambos, nos leva a considerar a relagéo entre sensivel e supra-sensivel mais precaria do que
deveria ser. Para Kant, como veremos, s6 podemos conceber aidéia como fundamento da natureza de maneira

puramente hipotética. Sobre aidéia, 0 demiurgo e 0 mundo sensivel, além do Timeu, também ver: Giovanni

Reale. Para uma nova interpretacdo de Platdo: releitura da metafisica dos grandes didlogos a luz das
“ Doutrinas ndo-escritas’ . Tradugéo Marcelo Perine. Sdo Paulo: Edi¢Oes Loyola, 1997.

80 «De fato, segundo o Timeu, é preciso distinguir n&o entre dois, mas trés estados de natureza: a natureza

antes da criacdo do mundo (espécie de grau zero do sensivel, antes de qualquer determinacdo formal), a
natureza durante a criagdo (a combinagdo inicial da inteligéncia com o sensivel que comeca a degradar-se
assim que termina o ato divino), e a natureza apés a criacdo (a natureza atual degradada)”. Clément Rosset. A
antinatureza: elementos para uma filosofia tragica. Traduzido do francés por Getulio Puell. Rio de Janeiro:

Espaco e Tempo, 1989, p. 224.

61 «(...) malgrado as aparéncias, Kant ndo é Platao, (...) ‘o mundo inteligivel’ kantiano ndo é outro mundo

realmente distinto daquele dos fenbmenos, mas um outro ponto de vista sobre esse mundo, (...)”. Jacob

Rogozinski. Le don delaloi: Kant et I"énigme de|”éthique. Paris: PUF, 1999, p. 85.

62 A comparagéo entre Platdo e Kant visa marcar a importancia da nova maneira de pensar, na filosofia

kantiana, a relacdo entre idéia e tempo. Para fazer ressaltar a originalidade do pensamento critico, nada mais

adequado do que confronta-lo com o platonismo que é considerado, napropria Critica da razao pura como

um dogmatismo do qual o pensamento critico pode fazer uma outra leitura. Nas palavras de Cassirer: “Era

uma das metas principais da Critica da raz&o pura em restaurar fielmente, em sua significacdo e direito

originais, aidéiaplatonica’. Ernst Cassirer. Lidée de |"histoire: les inédits de Yale et autres écrits d exil.



sensivel e o supra-sensivel setornamuito mais dindmica, ja que o sujeito transcendental, como pura atividade,
ndo para de afetar o tempo, que jamais se vera livre de sua influéncia. Se o tempo muda, se progride, se se
dirige aum fim, é justamente porque a razdo, através de suas idéias, o faz mudar numa certa dire¢do. A razéo
agora condiciona o tempo que, pelo fato de ndo nos dar nada de absol uto, vé suas partes se sucederem através
de uma mudanca produzida pelas idéias transformadoras da razéo. A sutileza do pensamento de Kant nos leva
a pensar uma nova relagdo entre idéia e tempo, pois se a idéia deve dobrar o tempo, ela ndo pode fazé-lo
segundo a relagdo do molde e do moldado, do modelo e da cOpia, visto que tal relagdo contraria a natureza do
préprio tempo que, assim, se revela necessariamente como corruptor dasidéias®®. Ao contrério do dogmatico,
o filésofo critico sabe, por exemplo, que nenhum sistema juridico ou ético é copia da idéia, mas, sim, uma
manifestacdo ou uma aproximacao precaria da idéia que se apresenta como principio que deve fazer o tempo
avancar em direcdo a um fim que jamais serd realizado no sensivel, a liberdade ética. Se a raz&o tedrica nos
diz que s6 podemos conhecer o que o tempo nos da, a razao prética nos diz que o tempo ndo nos da e jamais
nos dara a liberdade ética que, ndo se apresentando como uma moral daguilo que €&, se estabelece como uma
moral do dever ser. O pensamento, marcado pelo signo da finitude, deve necessariamente apreender sua
espontaneidade absoluta como uma idéia reguladora que oriente sua acéo através do tempo®*. Nesse sentido,
mais umavez, arelagdo que o sujeito deve estabelecer consigo mesmo através dalei ética, 0 que caracterizaa

liberdade interna, sera mediada pela liberdade externa e pela forma externa da virtude®® que se afirmam no

Présentation, traduction et notes par Fabien Capeilléres (traduction avec la collaboration d’Isabelle Thomas).
Les Editions du Cerf, 1988, p. 2.

83 Kant n&o pode lamentar, como o faz Platéo, o fato de o tempo corromper uma natureza que, hum primeiro
momento, se apresentava como uma copia fiel das idéias. Se Platdo pde a idéia num passado que deve ser
restaurado, Kant faz da idéia um principio que nos permite construir tanto nosso presente quanto nos
impulsiona em dire¢cdo ao futuro. Ao contrério de Platdo, Kant aceita a natureza transformadora do tempo. A
razao prética preserva o tempo em seu elemento; se ele muda ou torna possivel a mudanca, devera fazé-lo no
sentido ditado pela razéo prética. Sobre o sentido que as idéias darazéo podem conferir ao tempo nafilosofia
kantiana da histéria, Vinicius de Figueiredo argumenta: “Em relacdo ao esquema da primeira Critica,
percebemos que a idealidade das nog¢des politico-juridicas, suprimida da causalidade temporal, exigia, como
contrapartida, uma filosofia da histéria capaz de dar a temporalidade dos acontecimentos uma légica
conveniente a realizacdo dos fins que escapam a inteligibilidade do mecanismo”. FIGUEIREDO, V. B. Le
souci de la réalité dans la politique kantienne. In: Les Etudes Philosophiques, n. 1, 2001, p. 24. E,
comparando a originalidade de Kant em relagdo a Platdo, ele afirma: “Um idealismo politico atento aos fatos,
€eis 0 que poderia resumir a originalidade desejada por Kant em relagdo a intui¢do platdnica de uma replblica
numénica’ (Ibidem, p. 29).

64«(_..), aautonomia (0 sujeito pratico) deve receber o estatuto de umaidéia ou de um horizonte de sentido. Se
ndo fosse 0 caso, se o sujeito pratico ndo fosse uma idéia, precisariamos conceber a subjetividade como pura
atividade (pura autoposi¢éo), como espontaneidade pura, desprovida de toda dimens&o de passividade ou de
receptividade” (Renaut, Kant aujourd”hui, p. 227).

8 Kant classifica a forma externa da virtude como virtude de sociedade. A virtude externa, se podemos nos
exprimir assim, é uma aparéncia de virtude. E o tipo de virtude necesséria para a vida em sociedade, virtude
gue torna um homem, pelo menos na aparéncia, agradavel aos outros. Por exemplo, pela cortesia e pela
reveréncia, fingimos estimar alguém e, assim, tornar uma relagdo aprazivel. No entanto, Kant pensa ser
possivel que as aparéncias de virtude possam reforgar, em ndés, o sentimento da verdadeira virtude: as formas
externas da virtude sdo “ acessorios (parerga) que ddo uma bela aparéncia de virtude, mas uma aparéncia que
ndo é enganadora, porque cada um sabe que importancia dar a ela. Eles, é verdade, nada mais sao do que
moeda de pouco valor, mas refor¢cam, portanto, o préprio sentimento de virtude pelo esforco realizado para
aproximar, tanto quanto possivel, essa aparéncia da verdade; esfor¢o de se deixar facilmente abordar, esforgo
de loquacidade, de polidez, de hospitalidade, de indulgéncia (evitar a querela na controvérsia); tudo isso nao




direito e na cultura. Se, como dissemos, 0 pensamento so afeta a si mesmo, pela forma do tempo, se aele for
dado, através do sentido externo, um contetido, n&o poderiamos dizer o mesmo do ponto de vista préatico®®?
Um ser marcado pelo signo da finitude, o qual ndo cessa de ser afetado pelo mundo, sé pode se aproximar e
intensificar sua liberdade interna através do uso que faz da sua liberdade externa. E esse é um dos objetos
tanto da antropol ogia quanto da histéria; empreender o estudo do uso que os homens fazem, através do seu
arbitrio, do mundo que os afeta e os desperta para sua mais alta destinagdo: tragar sobre o tempo a linha

infinita que os conduz alei supremadaliberdade interna.

A dialética transcendental: aterceira antinomia e a causalidade pela liber dade

Kant distingue trés tipos de aparéncias ou ilusdes: a |6gica, a empirica e a transcendental. A ilusdo
|6gica se define como uma meraimitacao darazado e logo é dissi pada quando as regras da | dgica séo aplicadas
de maneira correta; a dialética, como produtora de ilusdo |6gica, pode ser tanto uma armadilha para aquele
que pouca coisa conhece quanto uma arma para aguel e que intenciona enganar com o uso de paral ogismos. JA
a aparéncia empirica é suscitada pela influéncia da imaginagdo sobre o juizo (€ o caso das ilusdes 6ticas). E a
aparénciatranscendental ? Seria ela provocada pela vontade ou pela sensibilidade do sujeito? Ora, paraKant, a
aparéncia transcendental € oriunda da propria razéo, de seu poder em ultrapassar os limites da experiéncia a
procuradacoisa emsi ou do incondicionado. Fazendo uso transcendente das categorias de relagéo, das quais
0 entendimento esta autorizado fazer um uso apenas imanente, isto &, aplica-las apenas a experiéncia, arazao
procura conhecer o absoluto. Assim, adialéticatranscendental é definidacomo a“(...) critica do entendimento
e da razdo, relativamente ao seu uso hiperfisico, para desmascarar a falsa aparéncia de /tais presungdes sem
fundamento e reduzir as suas pretensdes de descoberta e extensdo, que a razdo supde alcangar unicamente
gracas aos principios transcendentais, a simples acgdo de julgar o entendimento puro e acautel&-lo de ilusbes
sofisticas” (CRP, A63 eA64, p. 96). O principio supremo da razdo, do qual seus conceitos e raciocinios
dialéticos sdo derivados, diz: de cada condicionado, deve-se se estabelecer a totalidade da série que o

condiciona. Vejamos como ocorre essa exigéncia:

“(...), a razdo, no seu uso l6gico, procura a condi¢cdo geral de seu juizo (da conclusdo), e o
raciocinio ndo é também mais que um juizo obtido, subsumindo a sua condi¢do numa regra geral
(a premissa maior). Ora, cOmo esta regra, por sua vez, esta sujeita a mesma tentativa da razao e

sendo sendo as boas maneiras do comércio humano oriundas das obrigacGes externas pelas quais nos
obrigamos, ao mesmo tempo, os outros. As boas maneiras contribuem, portanto, para a intencao virtuosa na
medida em que tornam a virtude pelo menos amavel” (Antropologia, 848, VI, 473, p. 773; ver também, na
mesmaobra, Da aparéncia permitida na moral, 814, p. 969 a 971).

% Sendo condico tanto dos objetos externos quanto dos internos, o tempo que, como sentido interno, separa
0 sujeito de si, aproxima o sujeito de si quando se torna condic&o dos objetos externos. Nesse Ultimo caso, 0
tempo adquire historicidade. “A liberdade a qual se referem as leis juridicas nada mais é que a liberdade em
seu uso exterior, mas aquela a qual sereferem as leis éticas € a liberdade no uso tanto externo quanto interno
do arbitrio, enquanto ele for determinado pelas leis da razdo. E assim que dizemos na filosofia tedrica: nada
mais h& no espago que os objetos do sentido externo, mas todos os objetos estédo no tempo, tanto aqueles do
sentido externo quanto aqueles do sentido interno, (...)". Emmanuel Kant. Introduction & la métaphysique des
moeurs. In: Métaphysique des moeurs. Oeuvers philosophigues, v. 111, les derniers écrits. Traduction de Joelle
Masson et d Olivier Masson. Paris: Gallimard, Bibliothéque de |a Pléiade, 1986, p. 458.




assim (mediante um pro-silogismo) se tem de procurar a condicdo da condicdo, até onde for
possivel, bem se vé que o principio proprio da razéo em gera (no uso I6gico) é encontrar, para o
conhecimento condicionado do entendimento, o incondicionado pelo qual se lhe completa a
unidade” (CRP, B 364, p. 303 a304).

No seu uso silogistico, a razéo viabiliza o principio ou a condicdo sob a qual podemos atribuir um
conceito a um objeto, por exemplo: para a proposicao “Caio é mortal”, arazao fornece a condi¢do sob a qual
atribuo mortal a Caio; a condicdo € a proposi¢ao ou a regra que exerce a funcdo de premissa maior no
silogismo que se segue: Todos os homens sdo mortais, Caio € homem, logo Caio é mortal. Até aqui, a razéo
ndo encontra nenhuma dificuldade em exercer tal tarefa No entanto, ao ser chamada a condicionar os
conceitos priméarios ou as categorias do entendimento as quais se atribuem a todos os objetos da experiéncia
possivel, arazdo se depara com o problema de encontrar um conceito que condicione, em toda a sua extenséo,
a atribuicéo das categorias a todos os objetos da experiéncia possivel. Ora, vendo-se for¢ada a condicionar as
condicBes da experiéncia, as categorias, a razdo sd tem como recurso o incondicionado, ou melhor, as idéias
transcendentais. As categorias, que arazéo é chamada a condicionar, sao as de substancia, de causalidade e de
comunidade (categorias de relagdo), e a elas se referem, respectivamente, as idéias de eu, de mundo e de
Deus’. Mas a razdo propde ao entendimento, que deve apenas se referir & experiéncia, conhecer objetos que
jamais estardo no horizonte da experiéncia possivel. De cada condicionado, a razdo exige o conhecimento
completo da série de suas condi¢Bes. Ora, pretender conhecer o incondicionado ou hipostasiar as idéias
absol utas € umailusdo que arazdo ndo pode eliminar devido a sua prépria natureza. E nessa sede do absol uto,
ela entra em conflito com as maximas do entendimento. Cabe entdo a Dial ética transcendental fazer a critica
ailusdo dialética, isto &, denunciar o uso ilegitimo ou dogmatico das idéias e determinar seu uso legitimo
(CRP, B 354 aB 355, p. 297 a 298). A idéia de mundo, que se impde como o incondicionado da sintese da
série dos fendmenos, gera, no seio da razdo, antinomias, inferéncias opostas, fundadas em argumentos
distintos que se apresentam como tese e antitese; por exemplo, aterceiraantinomia:

“ tese; a causalidade segundo as|leis da natureza nao € a Unica de onde podem ser derivados os
fendmenos do mundo no seu conjunto. Ha ainda uma causalidade pela liberdade que é
necessario admitir para os explicar; antitese, ndo ha liberdade, mas tudo no mundo acontece
unicamente emvirtude das leisda natureza” (CRP, A 444, p. 406 e 407).

67 \Vimos a trama dialética que sustentava os paralogismos da razéo pura. No entanto, embora a origem da
aparéncia transcendental tenha sido identificada, a idéia de eu, como o incondicionado condicionando a
totalidade da experiéncia interna, persistia. Porém, o uso que a critica propunha de tal iluséo era tdo-somente
regulador, evitando, assim, que nos enganasse sem, no entanto, suprimi-la, tarefa que seria impossivel, uma

vez que ndo se elimina uma tendéncia natural da raz&o. No caso da idéia de Deus, o incondicionado se
apresenta como uma totalidade puramente l4gica enquanto condi¢do de todos os seres. Deus € a garantia

|6gica da identidade de cada ser, posto que é ele o fundamento da atribui¢éo ao conceito de cada coisa 0 seu

predicado préprio. S6 quem é capaz da visdo da totalidade dos seres pode garantir a cada conceito 0 seu

predicado; isso porque a determinac&o completa de um conceito exige o conhecimento de todos os outros que

se encontram fora da esfera do conceito que se quer determinar completamente: “(...) para conhecer

inteiramente uma coisa, € preciso conhecer todo o possivel e desse modo determind-la, quer afirmativa, quer

negativamente” (CRP, A573/B601, p. 488)”". No entanto, Deus, na condic&o de ens realissimum, é uma idéia

reguladora que arazéo utiliza*“(...) parainferir, de uma totalidade incondicionada da determinacdo completa,

a determinagdo condicionada, ou segja, atotalidade do limitado” (CRP, A578/B606, p. 491).



A tese se opde justamente a segunda anal ogia da experiéncia defendida pela antitese. Afinal, os argumentos se
referem ao mesmo objeto? Do ponto de vista da antitese, € o mundo dos fendmenos, representacdes sensiveis

que se encontram presentes nos sentidos interno e externo, que é considerado. Ora, vimos que a coisa em si

ndo podia ser objeto da intuicdo sensivel; essa Ultima apenas comporta percepcdes que sdo somente
representacdes do espirito. Por outro lado, a apercepgdo puraou 0 eu penso se apresenta como pura atividade
(espontaneidade) fora do tempo e do espago. Enquanto atividade livre de qualquer determinagdo anterior, 0 eu
penso é acoisa emsi aqual devemos atribuir a causalidade absoluta®. Evidentemente, a tese se refere & causa
no sentido cosmoldgico, enquanto causa absoluta que vai reunir e fechar a série causal empirica numa
totalidade que &, no fundo, aidéia de mundo. No entanto, o interesse que Kant tem pela tese € um interesse
moral (CRP, A466, p. 421), e é a causa transcendental que vai se apresentar como fundamento da liberdade
pratica®®. O homem, como auténomo ou causa absoluta, determinando a si mesmo através da lei moral,

confere asi mesmo um caréter inteligivel ”°. Assim, o erro tanto da tese quanto da antitese é o de conceber o
mundo sensivel como coisa em si. Entdo, a solucdo da antinomia consistiria em afirmar que a tese €
estabelecida a partir de um ponto de vistainteligivel e a antitese de um ponto de vista sensivel. Desse modo, a
causa absoluta de modo algum transgride alei da causalidade natural, posto que o mecanismo governa apenas

arelacdo entre fendmenos (ou entre as aparéncias) no tempo. Ora, se a relagdo da causalidade natural se da
entre condicdo sensivel e condicionado, a causalidade pela liberdade se da entre um incondicionado, aidéia
de liberdade, e a condi¢do sensivel que condiciona um série causal. E essa sintese entre heterogéneos, ao
contrario das sinteses mateméticas, nas quais a condi¢éo e o condicionado sdo homogéneos, define a prépria

natureza da sintese dinamica que faz com que seja“(...) permitido pbr para o universalmente condicionado no
mundo sensorial (tanto com vistas a causalidade quanto com vistas & existéncia contingente das préprias
coisas) o incondicionado — embora, aforaisso, desconhecido — no mundo inteligivel (...)” (CRPr, 187, p. 169 e
170). Assim, o comego no tempo ndo deve ser confundido com o0 comego na causa: no tempo, tanto
regressivamente quanto progressivamente, existe a cadeia infinita de fendmenos se relacionando como

condicéo e condicionado a qual faz com que todo comego sejarelativo; por outro lado, arazéo inicia, num ato

% Segundo Philonenko, & coisa em si, na CRP, sdo atribuidos trés sentidos diferentes: na Estética
transcendental , elaé a coisa em si que afeta a sensibilidade (momento dogmatico); na Analitica, elaé o limite
(nimeno) do entendimento e, desse modo, se apresenta como a garantia da experiéncia possivel. Na Dial ética,
ela“(...) se distingue como idéia transcendental reguladora da qual a metodologia e o canone da razéo pura
indicam a significacdo imanente e fundadora. De uma s6 vez, a filosofia transcendental torna-se um
essencialismo cujasidéias sao os atos puros darazao” (Philonenko, La théorie kantienne de | histoire, p. 25).
Na pégina 26, Philonenko escreve: “(...) concebemos a coisa em si como uma idéia, que é ela mesma um ato
puro darazédo e, desse modo, seu sentido Ultimo é aliberdade, (...)".

89 «“Desde a Critica da razao pura, é pelaidéiade acdo moral que Kant precisaaidéiade liberdade. A idéiade
liberdade transcendental, escreve ele, funda <<o conceito prético de liberdade>>". Ferdinand Alquié. La
critique kantienne de la métaphysique. Paris: PUF, 1968, p. 100.

0 “Toda causa eficiente, porém, tem que ter um carécter, isto & uma lei de sua causalidade, sem a qual n&o
seriauma causa” (CRP, A539, p. 466). Ao sujeito teria que “(...) ser atribuido ainda um caracter inteligivel,
pelo qual, embora seja a causa dos seus actos, ele préprio ndo se encontra subordinado a quaisquer condigdes
dasensibilidade (...)" (Ibidem, p. 467).



inteligivel, uma série de efeitos no tempo os quais se encontram submetidos & lei da causalidade natural’*. Os
efeitos sdo sempre sensiveis, mas a causa pode ser inteligivel (CRP, A537, p. 465).

Kant argumenta que o ser racional ndo age através de leis, mas, sim, através da representacdo das leis; ele
pode prescrever parasi regras para agfes, as quais se encontram vinculadas as leis naturais (regras elaboradas
a partir do conhecimento da lei da causalidade natural) ou pode prescrever para si mesmo regras de agao,

livres de qualquer condicdo sensivel’

. E a consciéncia da lei moral — um fato puro fundado no préprio
espirito —, que nos fornece a representacio da regra que nos exige ou nos obriga a agir independentemente de
quaisquer mobiles sensiveis’. Kant argumenta que a liberdade é a ratio essendi da lei que, por sua vez, é a
ratio cognoscendi da liberdade: conhego que sou livre através da consciéncia da lel que, posta por mim, me
obriga a agir por dever. E porque posso me obrigar, de maneira incondicional, pela lei moral, que me
descubro como ser livre. E é em virtude da nossa parte sensivel, que é afetada pelo mecanismo natural, que a
consciéncia nos apresenta alei como um mandamento ou um imperativo. Assim, a agdo de um homem pode
ser vista através de dois pontos de vista: pela perspectiva do tempo, ela é motivada por condicdes sensiveis;
pela perspectiva da razéo pratica, a agdo é imputével ao sujeito transcendental que, dotado de poder de

decisdo na escolha dos mohiles pelos quais age, é chamado de pessoa: “ Uma pessoa é este sujeito cujas agbes

" “N3p se trata agui de um comego absolutamente primeiro quanto ao tempo, mas sim quanto & causalidade.
Quando agora (por exemplo) me levanto da cadeira, completamente livre e sem influéncia necessariamente
determinante de causas naturais, nesta ocorréncia, com todas as suas consequéncias naturais, até o infinito,
inicia-se absolutamente uma nova série, embora quanto ao tempo seja apenas a continuacdo de uma série
[;)recedente” (CRP, A450/B478, p. 410).

2 “Tudo na natureza age segundo leis. S6 um ser racional tem a capacidade de agir segundo a representacéo
dasleis, (...)". Immanuel Kant. Fundamentacéo da metafisica dos costumes. In: Os pensadores. Traducdo de
Paulo Quintela. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1980, p. 123. Agir segundo a representacdo das leis pressupde a
liberdade da atividade esponténea do pensamento (apercepcao pura e atemporal) propria de um ser racional
como o homem. Nesse sentido, 0 homem nado é determinado pela causalidade natural, embora sofra suas
influéncias. Seja sensivel ou ndo, uma inclinagédo s6 é um mobil para a agdo se, através da atividade ou da
espontaneidade do juizo, for considerada ou representada enquanto tal: “(...) incentivos (Triebfedern) néo
motivam por si mesmos causando a agéo, (...)", mas, sim, se forem “(...) tomados como razdes e incorporados
nas méximas’ (Henry Allison. Kant’s theory of freedom Cambridge: Cambridge University Press, 1995, p.
51). Para Béatrice Longuenesse, a expressao ‘representacdo das leis’ significa duas coisas: “Primeiro, a
representagdo das leis € o conhecimento da conex@ causal objetiva entre eventos naturais. Nosso
conhecimento dessas conexdes é 0 que nos torna capazes de representar, para nds mesmos, as relacdes entre
os fins que nés tentamos efetuar através de nossas acles, e 0s meios para realizar esses fins. Segundo, a
representacdo das leis pode ser daquelas leis que ndo sdo descritivas (tais como as leis naturais, que séo
descricBes das correlagbes objetivas), mas prescritivas ou normativas. Quando Kant fala de imperativos, é
claro que ele esta se referindo ao segundo tipo delei” (Moral judgment as a judgment of reason. In: Kant on
the human standpoint. New Y ork: Cambridge University Press, 2005, p 250). Por si sO, a representacdo da lei
natural ndo determina a agdo (ela € meramente descritiva). Para que ela afete a agdo, € preciso que o agente,
através de sua espontanei dade, atome ou a represente como maobil.
3Em Da deducso das proposicdes fundamentais da razdo pratica, Kant escreve “Esta analitica demonstra
gue a razéo pode ser pratica — isto &, pode determinar por si mesma a vontade independente de todo o
empirico —, e isto na verdade mediante um factum, no qual a razdo pura deveras se prova em ndés
praticamente, a saber, a autonomia na proposi¢do fundamental da moralidade, pela qual ela determina a
vontade ao ato. — Ela mostra ao mesmo tempo que este fatctum vincula-se indissol uvel mente a consciéncia da
liberdade da vontade, antes, é idéntico a ela; (...)” Immanuel Kant. Critica da razdo prética. Tradugéo,
introducéo e nota de Valério Rohden. Sao Paulo: Martins Fontes, 2002, 72, p. 67.



s80 suscetiveis de imputacdo” 4. Mas se age pela lei, ele possui uma*“(...) personalidade moral” que “nada
mais é que a liberdade de um ser raciona sob leis morais’ (Ibidem, p. 98). E se julgamos os homens
responsaveis pelos seus atos, é porque reconhecemos neles o poder de tomar decisdes fora do tempo, isto &,
um poder de agir determinado apenas pelos principios atemporais de sua razdo. Por outro lado, como foi dito,
o efeito daagdo livre ndo pode ser distinguido de nenhum efeito produzido pela causalidade natural, ja que os
efeitos sempre sdo submetidos a relagdo causal da natureza. Se for assim, repetimos a questdo: como
distinguir, no mundo sensivel, a atividade do supra-sensivel ? Essa questdo ndo pode ser respondida nem pela
razao préticanem pelarazao tedrica, visto que ambos os usos da razéo sao determinados por regras diferentes:
asregras daliberdade n&o explicam a natureza, e as regras da natureza ndo explicam aliberdade. E necessério
entéo estabelecer uma faculdade mediadora que possa promover passagens entre os dois pontos de vista e,

assim, vincular liberdade e natureza. Esse € o tema do préximo capitulo.

I1. A faculdade dejulgar e ateleologia

“Tive pois de suprimir o saber para encontrar o lugar
paraacrenca(...)" .

4 Emmanuel Kant. Métaphysique des moeurs: introduction générale. Traduction par A. Philonenko. Paris:
Vrin, 1988, 98.
> CRP, BXXX, p. 27.



Kant define a filosofia como conhecimento racional por conceitos. Baseado nessa definicao,
poderiamos conceber uma filosofia kantiana da histéria? Ora, sabemos que quando Kant discorre sobre a
histéria, ele tem o cuidado de nos advertir que seus juizos ndo passam de hipéteses que conferem um sentido
a aparente desordem dos acontecimentos humanos. Aqui, ndo se trata de teoria, mas de reflexfes sobre a
direcdo do destino da humanidade’®. No entanto, n&o ha apenas uma definicéo de filosofia em Kant, e a
primeira, certamente, ndo se configura como a mais importante. Aqueles que conhecem 0 pensamento
kantiano sabem do duplo combate que o fil6sofo de Kénigsberg travou contra o empirismo e o racionalismo
dogmatico. Ambas as correntes ndo se distinguem no momento em que desconhecem os fins préprios da
razdo, pois, para essas duas maneiras de pensar, a razéo é sempre heterébnoma. Para Platdo, os fins da razéo
nunca sao proprios, visto que asidéias para as quais deve se dirigir sdo transcendentes; para Hume, os fins sdo
sempre 0s da natureza, e a raz&o nada mais é que instrumento ou meio para a realizagdo de tais fins'’. Ora,
guando, na Critica da razéo pura, Kant anuncia o sacrificio da teoria em favor da fé, ndo j& nos promete
uma nova defini¢do da filosofia? Que dignidade teria a raz&o se apenas se restringisse ao estudo das leis da
natureza? Se a razdo servisse apenas para determinar as leis da natureza, ela ndo passaria de um principio a
servico do mecanismo natural’®. Ora, a Critica da razéo pratica nos promete a verdadeira revolucio

copernicana: arazao deve estabelecer a sua préprialei, o seu fim supremo em torno do qual tudo deve girar,

8 \Veremos, logo na primeira secdo do presente capitulo, que a definicdo da filosofia como conhecimento
racional por conceitos se refere a filosofia como doutrina fundada pela legislagdo prética e pela legislagdo
tedrica. Pelo fato de a filosofia da histéria se apoiar em juizos meramente reflexionantes, vemos, com
dificuldade, como ela poderia pertencer a filosofia doutrinaria. A filosofia da histéria € antes exigida para
investigar as condi¢bes sob as quais a pratica pode fazer sistema com a teoria. Nesse sentido, a filosofia
pertenceria muito mais a Critica do que a doutrina. Essa questéo ficara mais clara no decorrer do nosso
trabal ho.

" Gilles Deleuze identifica, na obra de Kant, trés argumentos contra 0 empirismo: o argumento de valor, o
argumento por absurdo e o argumento de conflito. O primeiro diz: se a razéo fosse tomada apenas como meio
pela natureza, como ela ndo se confundiria com a animalidade? Certamente, a razdo pode ser meio para a
realizacdo de fins naturais, mas ndo seria dai que €la retiraria 0 seu mais alto valor. O segundo diz: se a
natureza quisesse realizar seus fins num ser dotado de raz&o, ndo tomaria como meio a sua parte racional, o
que seria um erro, mas 0s instintos, que serviriam muito bem para o exercicio detal fungdo. O terceiro diz: se
arazéo nada mais fosse que um instrumento para a realizagdo dos fins da natureza, como poderiamos explicar
o conflito de duas diferentes espécies de fins se opondo no homem? Uma jovem deixa de ser crianga do ponto
de vista bioldgico quando se torna capaz de ter filhos, mas, do ponto de vista da cultura, ela permanece
crianca no sentido de que ainda nédo exerce profissdo, € tutelada pela familia e nada sabe da vida. Gilles
Deleuze. A filosofia critica de Kant. Tradugéo de Germiniano Franco. Lisboa: Edi¢Ges 70, p. 10.

784(...), arazao tedrica é (em termos kantianos) ‘ heterdnoma’, porque é através dela que prescrevemos leis
para o entendimento daguilo que é diferente de nés mesmos (ela prescreve leis para a natureza)”. Paul
Crowther. The kantian sublime: from morality to art. New Y ork: Oxford University Press, 2002, p. 33



até mesmo o sumo bem®. N&o veriamos aqui o indicio de uma nova definicéo da filosofia? Na L égica, apds
nos dar a primeira definic8o de filosofia, Kant argumenta que a definicéo que confere dignidade a filosofia &
aquela que a concebe como “(...) a ciéncia dos fins tltimos da razéo humana’ ®. Se considerarmos essa
definicao, podemos muito bem conceber uma filosofia da histéria em Kant, pois o que é a histéria sendo o
estudo darealizagéo dos fins supremos da razdo no mundo sensivel ? Se ha filosofia da histéria é no sentido de
que ela fornece a razdo pratica uma leitura da natureza e dos acontecimentos humanos a qual indica a
possibilidade do acordo entre o sensivel e o supra-sensivel. Certamente, a filosofia da histéria é fundada por
juizos reflexionantes, mas tais juizos, que sao derivados da faculdade de julgar reflexionante, desde sempre
sd0 guiados pela astlcia da razdo prética. Pretendemos aqui empreender uma andlise dessa faculdade que,
fundando a filosofia da histéria, abre brechas, no seio da natureza, para o supra-sensivel. Para tanto,
seguiremos, na medida do possivel, os passos da Primeira introducgéo a critica do juiza e a Critica da

faculdade de juizo teleol 6gica que compde a segunda parte da Critica da faculdade de julgar .

Criticaeteoria

“Se filosofia é sistema do conhecimento racional por conceitos, ja com isso ela se distingue
suficientemente de uma critica da razéo pura, que contém, por certo, uma investigacdo filosofica
da possibilidade de um conhecimento como esse, mas ndo pertence, como parte, a um tal sistema,
tanto que somente eladelineia e verificaaidéia do mesmo” 8.

No paragrafo que acabamos de citar, Kant chama a atencdo para a distincéo entre filosofia e critica da
razdo pura. O ponto central dessa distingdo revelaagrande inovagéo do pensamento critico, pois o que ele nos
propde ndo é mais uma doutrina filoséfica que, partindo de verdades preestabelecidas, pretende discorrer

sobre as esséncias das coisas, da natureza, da alma ou de Deus®®, mas antes nos convida a pensar de uma outra

9 «A revolugdo de Kant na Critica da razio pura consistia em fazer girar os objetos do conhecimento em
volta do sujeito; mas a da Razao pratica, que consistia em fazer girar o Bem em volta da Lei, é sem dlvida
muito mais importante”. Gilles Deleuze. Apresentacéo de Sacher-Masoch. Traducéo de Jorge Bastos. Rio de
Janeiro: Livraria Tauros Editora, 1983, p. 90.

80«(..) elaéaciénciados fins tltimos da razao humana. Esse alto conceito confere dignidade afilosofia, isto
€, um valor absoluto”. Immanuel Kant. Manual dos cursos de légica geral. Traducdo de Fausto Castilho.
Editora da Unicamp; Uberlandia: Edufu, 2003, AK23, p. 49. Escolhemos essa definicdo ndo sé porque €
aquela que confere dignidade a filosofia, mas também porque atende ao nosso propdsito, a saber, estabel ecer
uma filosofia da histéria em Kant e inseri-la nos sistema da Critica. Como mostraremos, a “ciéncia dos fins
Ultimos da razéo humana’ também exige a teoria das condigdes subjetivas de realizagcdo de tais fins no
sensivel, e é essa afuncgdo da filosofia da histéria. Em relagdo a essa questdo, Cassirer escreve: “A filosofia
kantiana da histéria ndo € uma parte autbnoma, independente de seu sistema critico; ela deve ser
compreendida e interpretada como um simples coroldrio de seu pensamento ético” (Cassirer, L’idée de
I"histoire, p.140). Ainda sobre os sentidos de filosofia em Kant, ver CRP, A arquitetbnica da razao pura,
A838/B866 a A840/B868, p. 661 e 662.

81 |mmanuel Kant. Primeira introduc&o & critica do juizo. Traduco de Rubens Rodrigues Torres Filho. In:
Os pensadores. S&o Paulo: Abril Cultural, 1980, p. 167.

82 “(...), o idealismo transcendental ndo comeca através de asser¢des quanto a natureza e a esséncia dos
objetos, ele comega por uma investigagdo critica dos diversos modos de cognic¢éo pelos quais as diferentes




maneira. Como diz Gérard Lebrun, a critica ndo nos oferece novas verdades ou novas convicgdes, mas, sim,
uma nova maneira de pensar e um novo modo de nos convencer®®. Nesse sentido, o pensamento critico exige
gue comecemos a nossa investigacdo ndo a partir de conceitos jé determinados que, no fundo, invalidariam
qualquer pretensao critica, mas a partir do esforco em determinar as condi¢fes que possibilitam o préprio
poder de conhecer da razdo. Assim, o projeto da critica consiste em identificar as faculdades da razao,
determinar seus limites, seus objetos e os principios que os regem. Uma vez realizada tal tarefa, isto €, ade
estabel ecer os limites da razéo, a demarcagado de seus territorios e de seus dominios, é que podemaos erigir um
sistema do conhecimento racional por conceitos, isto €, umafilosofia.

Através da critica, precisamos determinar a parte formal ou ldgica e a parte material ou real que devem
constituir um sistema. A ldgica, por exemplo, se ocuparia somente do estudo das regras que orientam a
atividade do pensamento no seu aspecto puramente formal; e a parte real abordaria, de maneira sistemética, os
objetos que podem ser conhecidos por conceitos. Por sua vez, a parte real se divide em dois dominios, o
tedrico e o prético, cada um possuindo principios e objetos distintos. No entanto, reina “(...) um grande mal
entendido, e muito prejudicial mesmo para o modo de tratar a ciéncia, quanto aquilo que deve ser tido como
prético, em umasignificacao tal, que merecesse por isso ser remetido afilosofiapratica’” (PICJ§ |, p. 167).

Comentando a necessidade da divisdo da parte real, Kant aponta para a confusdo que fazemos com as
nocdes de teoria e pratica e, a partir desse comentario, iniciaa demarcagao desses dois dominios. O quevem a
ser a parte tedrica que deve compor o sistema filosofico? A teoria € conhecimento, através de conceitos, dos
objetos e das leis da natureza. Ora, se dizemos que a parte pratica deve conter 0s seus proprios principios e
seus préprios objetos, entdo jamais devemos confundir o que chamamos de prética, do ponto de vista da
teoria, com apratica que constitui aoutra parte do sistema. A pratica, que deve fundar um dominio autbnomo,
ndo pode ser regida e nem influenciada pelas leis e pelos objetos da natureza. Entdo, o que vem a ser a
prética? A parte do sistema que determina as leis e os objetos préprios da vontade humana livre, a vontade
regida por sua préprialei. Desse ponto de vista, ndo podemos conceber geometria e fisica préticas que seriam
independentes da geometria tedrica e da fisica tedrica. Por qué? Pelo simples fato de que as chamadas
geometria prética e fisica préatica ndo constituem ciéncias independentes da teoria; ndo so auténomas, ndo
possuem suas proéprias leis, isto é nada mais sdo do que coroldrios da geometria e da fisica tedricas. Do
mesmo modo, se considerarmos uma vontade af etada pel os objetos da natureza, isto &, pelo conhecimento das

nossas inclinagdes ou da nossa natureza sensivel, devemos inclui-la na parte teérica da fil osofia:

“(...) proposicdes préticas distinguem-se, por certo, segundo o modo-de-representacdo, das
tedricas, que contém a possibilidade das coisas e suas determinagdes, mas nem por isso segundo o
seu contelido, ando ser unicamente aquelas que consideram aliberdade sob leis. Todas as restantes
nada mais séo do que ateoria daguilo que pertence a natureza das coisas, apenas aplicada ao modo
como podem ser engendradas por nés segundo um principio, isto &, representada a possibilidade
das mesmas por uma acdo do arbitrio (que, mesmo assim, faz parte das causas naturais)” (PICJ 81,
p. 167).

classes de objetos — 0s objetos da experiéncia, os objetos da ciéncia, 0s objetos do pensamento religioso e
metafisico — se tornam paranés acessiveis’ (Cassirer, L' idée del histoire, p. 5).

83Gerard Lebrun. Kant e o fim da metafisica. Sao Paulo: Martins Fontes, 1993, p. 5 e 6.



Podemos muito bem representar o nosso arbitrio como causa da agdo, mas, uma vez que entram em jogo
outras determinacfes que ndo sdo da nossa prépria vontade, quando a vontade é afetada pelos objetos
sensiveis que ela almeja, entdo as proposi¢des préticas, distinguindo-se das tedricas quanto ao modo de
representagdo, mas n3o quanto ao contelido, permanecem inseridas na filosofia tedrica®®. Ora, a vontade s6 é

livre se determinada unicamente pelapuraformadalei. Vejamos as palavras de Kant:

“Somente aquelas (as proposicdes) que expdem diretamente a determinagcdo de uma agdo como
necessaria meramente pela representacdo de sua forma (segundo leis em geral), sem levar em
consideracdo os meios do objeto a ser efetuado através dela, podem e devem ter seus principios
proprios (naldéiade liberdade), (...)" (PICJ, &1, p. 169).

Assim, Kant termina por denominar técnicas todas as proposicoes de exercicio, aquelas proposi¢des que se

referem a realizagdo de fins estabel ecidos pelo conhecimento tedrico da natureza. Mas, ao se referir a nogéo
de técnica, Kant anuncia uma nova faculdade da razdo, a faculdade de julgar. Tal faculdade ndo legisla sobre

objetos; 0s seus juizos ndo produzem ou constituem objetos. Sua fungéo é a de julgar a natureza como se

84 Na Doutrina da virtude, Kant argumenta que o fim é objeto de todo e qualquer arbitrio. Agir segundo a
representacdo de um fim é proprio de um ser racional e livre. Podemos coagir o arbitrio arealizar acbes como

meios para certos fins, mas ndo podemos forga-lo a ter fins (Doctrine de la vertu. In: Métaphysique des

moeurs: Deuxiéme partie, doctrine de la vertu. Traduction par A. Philonenko. Paris: Vrin, 1988, VI, 381, p.
658). Por outro lado, visando arealizagdo de um determinado fim, o arbitrio é obrigado por outros ou obrigaa
si mesmo a realizar uma agdo segundo regras que sdo exigidas para a realizacéo de fins especificos. A agdo

como meio para a realizagdo de fins ndo se da as cegas, €la antes € comandada por uma regra ou, na
terminologia de Kant, por um imperativo que se define como “(...) um juizo normativo, uma proposi¢ao que
enuncia um dever, uma necessidade prética’ (Rudolf Eisler. Kant-Lexikon. Edition établie et augmentée par
Anne-Dominique Balmés et Pierre Osmo. Paris. Gallimard, 1994, p 528). Os imperativos se distinguem
conforme a variedade de fins. Ha, pelo menos, trés tipos de fins: fins possiveis, reais e necessérios. Os fins
possiveis e fins reais sdo classificados, por Kant, como agueles que circunscreverdo o dominio dos
imperativos hipotéticos ou técnico-préticos. Nos imperativos hipotéticos, a agdo do arbitrio é meio para a
realizacdo de fins determinados pelo conhecimento da natureza ou pela filosofia tedrica. A acdo do arbitrio,

condicionada pelos fins, cuja representacdo s é possivel pelo conhecimento da natureza, é comandada por
uma regra tornada possivel também pela filosofia tedrica. Na Primeira introducéo a critica do juizo, Kant

comenta que a distingdo entre filosofia tedrica e filosofia prética ndo se deve ao fato de que aprimeirafundaa
possibilidade do objeto nas coisas mesmas e a segunda funda a possibilidade das coisas na vontade (PICJ, p.

168). No caso dos imperativos hipotéticos, a possibilidade das coisas depende da agdo do arbitrio, mas de um
arbitrio tomado como meio para a realizacdo dos fins determinados pelos principios dafilosofia tedrica. Se os
fins sdo possiveis nos imperativos hipotéticos ou juizos probleméticos é pelo simples fato de que a vontade
pode decidir ndo realizar determinados fins. Se a voli¢do de determinado fim implica voli¢&o de determinada
acdo como meio, basta a vontade abdicar do fim em questdo para se liberar da acdo que exige a sua
realizac&o. Por outro lado, os imperativos hipotéticos de prudéncia que se referem a felicidade como um fim
real tomado como objeto da vontade de todos os homens o qual, para ser realizado, necessita do conhecimento

do aspecto sensivel da natureza humana para que dai ela possa tirar 0 maior beneficio, parece ndo deixar
alternativa de escolha para a vontade, uma vez que ndo podemos encontrar vontade humana que néo queira a
sua proépria felicidade. No entanto, embora, de fato, a vontade ndo possa abdicar da felicidade, ela, pelo

menos, o pode de direito. Se hd um fim do qual a vontade néo pode se furtar € o fim necessario expresso pelo

imperativo categérico. No imperativo categorico, a agdo ndo é condicionada por nenhum fim exterior ou

natural, antes é tomada como um fim em si. O imperativo categdrico ndo comanda a agdo no sentido de levéa-

la aatingir tal ou qual fim: falamos aqui da acdo moral determinada pela lei da razéo prética que obriga a
vontade de maneira incondicional. O fato é que, através do imperativo categdrico, nos encontramos no

coracdo da filosofia prética. O imperativo categdrico exige a conformidade da maxima da agdo com a
universalidade da lel moral e ndo com um conceito fornecido pelo entendimento. A lei moral nunca incide
sobre a matéria ou o conteldo da ac&o o qual sempre é determinado pela filosofia tedrica, mas, sim, sobre a
suaforma




fosse produto da arte, isto €, julgar a natureza em conformidade com o juizo que &, por si mesmo, técnico.
Aqui, julgamos a natureza por analogia a faculdade de julgar. A nocdo de técnica da natureza, por ndo
determinar nada de objetivo, ndo faz parte dafilosofia doutrinal; ela, antes, constitui a critica da faculdade de
conhecer (PICJ, 8l, p. 170), isto €, demarca os limites da razdo tedrica e da raz&o prética e abre o horizonte
gue anuncia a passagem entre a razdo especulativa e a razdo prética. Mais adiante, veremos como se da tal

passagem entre 0s dois dominios; antes vejamos como 0 juizo se articula com arazdo tedrica.

A faculdade dejulgar e o conceito de fim natural

“Se se trata ndo da divisdo de uma filosofia, mas da nossa facul dade-de-conhecimento a priori por

conceitos (da superior), isto &, de uma critica da razéo pura, mas considerada somente segundo sua
faculdade de pensar (...), a representacdo sistematica da faculdade-de-pensamento resulta
tripartida, (...)” (PICJ, 8ll, p. 170 e 171).

O que significa uso superior das faculdades do conhecimento? Uma faculdade encontra-se em sua
“forma superior quando acha em si mesma a lei de seu proprio exercicio” (Deleuze, A filosofia critica de
Kant, p. 12). A Critica da razéo purapropds o entendimento como a faculdade das categorias ou formas a
priori, condicdo de possibilidade de toda experiéncia possivel, leis que regem todos os objetos ou todos os
fendmenos que possam vir a ser objetos de experiéncia e de conhecimento. Assim, a Critica da razéao pura
fixa o entendimento como a fonte do conhecimento a priori que fornece as leis da natureza. A Critica da
razéo prética, por sua vez, entende a razdo como a faculdade que legisla sobre a vontade, ou melhor,
descobre arazdo determinando a si mesma através de sua prépria lei, definindo, desse modo, a parte prética
dafilosofia. Resta agora encontrarmos os principios a priori da faculdade de julgar, embora tal faculdade,
tendo como funcgéo fazer a ponte entre o tedrico e o pratico, ndo constitua uma parte dafilosofia, que deve ser
apenas bipartida. Por que a faculdade de julgar ndo se apresenta, efetivamente, como uma terceira parte da
filosofia? Porque ndo é autdbnoma, ndo legisla sobre objetos, ndo tem dominio. O que se revela quando
investigamos 0 juizo sdo, justamente, os limites da faculdade de conhecer. Com efeito, hd uma grande
variedade de leis empiricas ou particulares que o entendimento ndo consegue determinar, efetivamente, a
partir de conceitos puros ou categorias. O que faz a faculdade de julgar? Estabelece uma relag@o contingente
entre a natureza e 0 &nimo, isto é, trata a diversidade da natureza como se fosse favorével ou conforme a
faculdade de conhecimento. E o que confere um maximo de unidade a diversidade das leis empiricas é o
conceito de finalidade da natureza que, inicialmente, parece ser o principio proprio do juizo. O conceito de
fim natural ndo nos permite conhecer cada particular ou individuo que compde a natureza, apenas torna

possivel a faculdade de conhecimento considerar a natureza como se formasse um sistema segundo leis

empiricas (PICJ, 8lI, p. 171 e 172). Esse sistema ndo se funda em qualquer principio de conhecimento das
coisas nem mesmo em um principio pratico da liberdade, apenas exerce fungdo heuristica que nos autoriza a
procurar, para as leis empiricas, leis empiricas mais gerais ou superiores. Assim, o conceito de finalidade da
natureza deve ser a priori, ou melhor, é preciso que o juizo ja disponha, a priori, de tal nogcdo para a

abordagem da diversidade material do mundo natural, caso contrério, a0 nos deparamos com a infinita



diversidade, ndo veriamos ai nenhum sentido ou unidade sistemética, mas um verdadeiro caos, que ndo pode,
por si mesmo, nos dar o conceito de finalidade (PICJ, §IV, p. 175)%. Perguntamos, ent&o: por que a faculdade
de julgar ndo se configura como uma nova parte da doutrina? Porque seu conceito de finalidade da natureza
ndo soma nada de novo ao conhecimento das coisas; ndo funda umanovateoria. A natureza como arte ndo vai
além de umaidéia que nos guia nainvestigacdo do mundo natural. Ela faz parte, sim, da critica da razédo pura,
que deve determinar aorigem, a priori, daidéia de finalidade natural e em que ocasido devemos fazer uso de
tal idéia

“(...) nosso conceito de uma técnica da natureza, como principio heuristico no julgamento dela,

fara parte da critica de nossa faculdade de conhecimento, que indica que ocasido temos de fazer-

nos tal representacdo dela, que origem tem essa idéia e se ela é encontravel em umafonte a priori,

assim como é o ambito e o limite de seu uso; em suma, tal investigacgdo pertencera, como parte, ao
sistema da critica darazéo pura, mas néo afilosofiadoutrinal” (PICJ, 8lI, p. 172).

Como produto de um juizo meramente reflexionante, o conceito de fim natural ndo funda qualquer
conhecimento tedrico, mas, simplesmente, nos faz reconhecer, através da reflexdo, os limites da razéo
especulativa a0 mesmo tempo em que a orienta no uso que pode fazer desse limite e &, por isso, que 0
conceito de técnica da natureza se insere nos sistema critico. Como o juizo teleolégico € meramente
reflexionante, cabe entdo analisarmos mais de perto 0 que Kant entende por reflex@o e sua relagdo com a
faculdade dejulgar.

Kant define o refletir como “(...) comparar e manter juntas dadas representagdes, sgja com outras, seja
com a faculdade de conhecimento, em referéncia a um conceito tornado possivel através disso (...)" (PICJ,
8V, p. 176). Desse modo, ao compararmos as representacdes empiricas entre si, bem como & nossa capacidade
de julgar segundo fins e a prépria idéia de totalidade, construimos o conceito de fim natural. Assim, como
idéia da totalidade final dos fendbmenos, tal conceito permite abarcar, no ponto de vista mais gera, a

diversidade material da natureza garantindo, dessa forma, uma certa homogeneidade entre os fenébmenos. Por

8 0 entendimento apenas da conta da forma da experiéncia em geral e néo da matéria que deve ser subsumida
sob as categorias ou 0s conceitos primarios. A questdo & como podemos formar os conceitos empiricos? De
nada adiantariam as categorias se ndo pudéssemos conhecer os fendmenos. Ora, o entendimento determina
apenas a condic¢do da experiéncia possivel, ndo a condi¢do de fato ou a matéria do fendbmeno. Para apreender
0 cindbrio enquanto cindbrio, precisamos produzir a regra de sua apreensdo e refleti-la na unidade de um
conceito: “ (...) nés podemos ver que, comparando troncos, ramos, folhas de varias arvores, com o objetivo de
formar o conceito geral de arvore, o que estamos realmente comparando sdo padrdes ou regras que
governam a apreensdo desses itens, isto &, de seus esquemas. E é da reflexdo sobre o que € comum nesses
padrdes de apreensdo ou esquemas, combinada com a abstracdo de suas diferencas, que chegamos ao
conceito (refletido) de arvore” (Allison, Kant's theory of taste, p. 24 e 25). No entanto, nada disso seria
possivel se a natureza fosse um caos, se ndo repetisse e ordenasse, de maneiraregular, os seus fenébmenos. O
que aconteceria “se o cinabrio fosse ora vermelho, ora preto, ora leve, ora pesado?’ N&o haveria regras a
partir das quais pudessem ser comparados e jamais formariamos o conceito de cinabrio; ele nem mesmo

existiria como objeto de percepgao. Dai aimportancia do conceito de finalidade que concebe a natureza como

um sistema ordenado, unificado e hierarquizado de leis empiricas atendendo, assim, as exigéncias
estabel ecidas para a formacdo de conceitos empiricos. Numanotaa Primeira introducgdo a critica do juizq
Kant pergunta: “Como poderia Linné esperar delinear um sistema da natureza, se tivesse de temer que,

guando encontrasse uma pedra, que denominasse granito, esta poderia ser distinguida, segundo sua indole
interna, de toda outra, que no entanto tivesse 0 mesmo aspecto, e assim s pudesse esperar encontrar, sempre,
coisas singulares, como que isoladas para o entendimento, mas nunca uma classe delas, que pudesse ser
trazida sob conceitos de género e espécie?’ (PICJ, VI, 179).



outro lado, 0 maior de todos os pontos de vista, acolhendo em si a diversidade, se divide em pontos de vista
inferiores que sdo tantos outros conceitos que definem as espécies e as subespécies que completam a
descricdo da natureza como sistema. E, uma vez somadas a homogeneidade e a diversidade, nds podemos
estabelecer uma afinidade entre os fendmenos naturais, possibilitando, desse modo, a continuidade entre os
géneros, as espécies e as subespécies. Na verdade, o conceito de fim natural, exerce a mesma fungao
reguladora das idéias da razéo, ou sgja, ele serve de esquema ndo para as intui¢les sensiveis, mas para reunir

0s conceitos empiricos do entendimento numa unidade sistemética®. O conceito de fim natural nada mais é
do que areunido l6gica dos conceitos empiricos a qual configura a natureza, no seu aspecto material, como

sistema®’. Dada essa funcéo do juizo teleoldgico reflexionante, vemos o quanto ele se distingue do juizo

determinante. No juizo determinante, o conceito universal dado subsume o particular a ser encontrado.
Evidentemente, a faculdade que deve encontrar o particular € a faculdade de julgar, mas, no juizo

determinante, a faculdade de julgar est4 sob o comando do entendimento, que Ihe prescreve regras que a
tornam capaz de subsumir o particular sob o conceito dado. No juizo determinante, o julgar chama-se
esguematizacdo (PICJ, 8V p. 177); mas, uma vez que ndo dispomos de conceitos universais dados para
intuicGes empiricas, 0 juizo pressupde uma certa uniformidade na natureza, que se organiza de tal maneira a
ponto de se apresentar em conformidade ou favoravel afaculdade de julgar. O juizo entdo concebe a natureza
como se ndo desse saltos entre uma forma e outra, como se fosse econdmica em suas leis embora rica em
espécies, como se ndo fizesse nada em véo. Dessa maneira, 0 juizo ndo funciona mecanicamente sob o
comando do entendimento, mas tecnicamente ou artisticamente, isto €, num processo de invencdo de sentido
que consiste em ordenar a diversidade natural, aparentemente caética, num maximo de unidade sistematica. E
se 0 juizo teleol 6gico € meramente reflexionante, se deve ao fato de que a unidade conceitual que estabelece é
indeterminada, ou sgja, a unidade geral que ele obtém a partir da comparagéo dos seres empiricos e das leis

empiricas nunca é efetiva. E por isso que Kant ndo cessa de lembrar que o conceito de técnica da natureza ndo
é constitutivo de objetos, sua fungédo é puramente |6gica; ndo devemos toméa-lo como aquilo que nosrevelaa
estrutura interna das coisas. O juizo reflexionante da finalidade da natureza ndo é vélido objetivamente, mas
subjetivamente, visto que é um principio exigido pela natureza do préprio juizo. Do ponto de vista do juizo

determinante, a natureza € um encadeamento cego de causas e efeitos, isto &, puro mecanismo. Narealidade, o

que ocorre é que provamos que os fendmenos se relacionam mecanicamente, mas ndo ha possibilidade de

8 «Tornar sistemética a unidade de todos os actos empiricos possiveis do entendimento é a tarefa da razéo,
assim como a do entendimento € ligar por conceitos o diverso dos fendmenos e submeté-los aleis empiricas’
(CRP, A664/B692, p. 547). “(...) a unidade sistematica ou unidade racional dos conhecimentos diversos do
entendimento é um principio |6gico que, mercé de idéias, gjuda o entendimento sempre que este, por si S0,
ndo baste para atingir regras e, simultaneamente, conferir uma unidade fundada sobre um principio (uma
unidade sistematica), a diversidade das regras, assim criando uma ligagdo tdo extensa quanto possivel”
gl bidem, A648/B676, p. 536).

" A unidade sistemética é, deste modo, formada por trés principios: “ (...) principios da homogeneidade, da
especificacao e da continuidade das formas’ (CRP, A 658, p. 543). “A primeiralei impede, pois, a dispersao
na multiplicidade de diversos géneros originérios e recomenda a homogeneidade; a segunda, por sua vez,
restringe esse pendor para a uniformidade e impde a distin¢do das sub-espécies, antes de nos voltarmos para
os individuos com 0 nosso conceito geral. A terceirareline ambas, prescrevendo a homogenei dade na maxima



provarmos nem que a finalidade seja a causa efetiva dos fendmenos nem que ela ndo o seja. Dessa maneira,
através do juizo reflexionante, dispomos de dois pontos de vista sobre a natureza: 0 do mecanismo e o0 do

finalismo, que nao tem validade objetiva, embora encontremos indicios de finalidade nos seres organizados

(PICJ, 8VI, p. 180). Tais indicios sb sdo concebiveis se pressupusermos, através do juizo teleoldgico, um
conceito como possibilidade das coisas. De fato, encontramos na natureza, seres organizados de tal maneira
gue nos levam a levantar a hipétese de que a causalidade de sua causa é uma representagdo ou um conceito.
As partes que compdem esses seres se relacionam como se visassem a realizacdo de uma idéia. Assim, a
faculdade de julgar pressupde que, por tras desses seres organizados, haja umaintencdo da natureza, como se
esta agisse, em relacao a seus produtos, como um artesdo que produz segundo representacdes®®. Chamaremos
essa finalidade da natureza de técnica organica. No entanto, ndo podemos, de modo algum, provar,

cientificamente, que aintencdo da natureza seja algo efetivo. Do ponto de vista da ciéncia, o todo ndo precede
as partes, mas sdo as partes que, através de relagdes puramente mecanicas, produzem, por acidente, um todo.

Com efeito, ndo ha nada na experiéncia que nos dé a certeza de que haja uma finalidade na natureza, ja que o

todo jamais é objeto de experiéncia. Ora, a ciéncia exige apenas 0 uUsoO imanente da razdo, uma vez que
conhecemos 0s seres naturais pelo que a natureza nos d4, o nexus effectivus e ndo finalis. Entretanto, o
mecanismo € incapaz de responder completamente pelos seres organizados, pois a perfeicdo que apresentam
ndo pode ser explicada somente por causas mecanicas. O recurso a finalidade da natureza é o que a faculdade
de julgar dispde para dar sentido a existéncia dos seres organizados, o que também exerce fungdo heuristica
no estudo de tais seres. Se vamos estudar o olho, por exemplo, pressupomos que a hatureza o produziu tal

como nos o teriamos inventado (PICJ, 81X, p. 192 e 193). Mas, lembremos mais uma vez, embora esse juizo

diversidade pela passagem gradual de uma espécie para a outra, o que indica como que um parentesco entre

os diferentes ramos, na medida que todos provém dum tronco comum” (CRP, A660/B688, p. 544).

8 K ant distingue dois tipos de analogia: a matemética e a filoséfica. A filosofica, que é a que realmente nos
interessa, € meramente reguladora; ela ndo constitui 0 termo a ser pensado na comparagdo com um outro

termo dado (CRP, A178 a A180, p. 209 a 211). Mas, efetivamente, 0 que a analogia compara? | nicialmente,

entre o moinho e o despotismo, entre 0 organismo e a repiblica ndo ha nenhuma semelhanca. No entanto, a
analogia ndo compara 0s termos, mas as regras que presidem as relagdes entre os termos. No moinho, a
relagdo de causa e efeito € puramente mecanica, as partes que o compdem sdo submetidas a uma lei externa
gue determina 0 seu movimento; o mesmo ocorre na relacéo entre o Estado e 0 povo no sistema despético; a
lei que governa o povo € externa, isto €, uma lei emanada dos caprichos de um déspota. No segundo caso,

tanto o organismo quanto a republica organizam as suas partes através de principios internos ou imanentes.

No entanto, a analogia entre o processo de formac&o dos seres organicos e a atividade do artesdo suscita
problemas. Quando o artesdo fabrica o seu produto, ele permanece exterior a seu produto; em outras palavras,

na atividade técnica, o efeito permanece exterior a causa. Ora, No ser organico, a causa é€ imanente, isto é, ela

conserva, em si, 0 seu efeito. O ser organico produz a si mesmo e, nessa producdo de si, ndo se distingue de
si. Cauteloso, Kant afirma que a analogia entre a finalidade técnica e o organismo nos faz conhecer mais a
nossa faculdade de julgar prética do que o préprio organismo. Tal analogia € apenas uma aproximagao

precéria (ou remota): “O conceito de uma coisa, enquanto fim natural, ndo é por isso um conceito constitutivo

do entendimento ou da razdo, mas no entanto pode ser um conceito regulativo para a faculdade de juizo

reflexiva, para orientar ainvestigacéo sobre objetos desta espécie segundo uma analogia remota com a nossa
causalidade segundo fins em geral, e refletir sobre o seu mais alto fundamento, o que n&o serviria para o
conhecimento da natureza ou do seu fundamento originario, mas muito mais do conhecimento daguela nossa
faculdade racional prética com a qual, por analogia, n6s considerdvamos a causa daquela conformidade a
fins” (CFJ, 865, 294-295, p. 218, o grifo é nosso).



ndo seja determinante, ele, de modo algum, encontra seu principio na experiéncia. Embora subjetiva, ha uma
necessidade no juizo teleol égico reflexionante aqual prova que seu fundamento é estabelecidoa priori®®. Ora,
a experiéncia s6 nos da as coisas como €las sao e ndo como devem ser. O que faz o juizo teleoldgico?
Compara o conceito do ser de uma coisa com aquilo que ela deve ser por destinacdo. Podemos usar pedras
para construir casas ou estilhacar janelas, mas o olho s6 pode ser pensado segundo sua finalidade prépria,
segundo o que ele deve ser: “Um juizo teleol6gico compara o conceito de um produto da natureza, segundo
aquilo que ele ¢, comaquilo que eledeve ser (...)" (PICJ, 8X, p. 195).

Resta perguntarmos se, com 0 juizo teleoldgico reflexionante, encontramos o principio puro da
faculdade de julgar. Ora, o conceito de fim natural é derivado de um principio daraz&o e ndo do juizo. Com
efeito, 0 juizo toma emprestado daraz&o aidéia de totalidade e a aplica, de modo reflexionante, aos conceitos
empiricos do entendimento, as leis empiricas e aos seres particulares. A razdo serve de esquema unificante
para o entendimento do mesmo modo que o entendimento unifica a multiplicidade da intuicdo sensivel
segundo uma regra. Dessa maneira, o conceito de fim natural se assemelha aidéia darazdo no sentido de que
€ indeterminado, mas, ao mesmo tempo, se distingue da idéia porque € um conceito que se aplica aos objetos
da natureza; por outro lado, ele ndo é um conceito do entendimento, visto que ndo constitui objetos. Assim,
como principio derivado, o conceito de fim natural ndo se configura como o principio puro da faculdade de
julgar. No capitulo sobre o sublime, veremos como a reflexdo estética vai nos fornecer o principio puro do

juizo.
A dialética do juizo teleolégico

Enquanto a faculdade de julgar se encontra submetida as categorias do entendimento, que pretende
somente se referir a objetos da experiéncia, ela ndo opde ao entendimento nenhuma méaxima que contrarie a
causalidade da natureza, isto é o mecanismo *°. Mas, umavez livre do comando das categorias, afaculdade de
julgar, associada a razdo — a faculdade do incondicionado —, ultrapassa os limites da experiéncia quando
propde o conceito de finalidade da natureza, o qual deve reunir, num maximo de unidade sistemética, a
diversidade das leis empiricas. Com efeito, o conceito de fim natural pretende inserir no mundo sensivel uma
causalidade completamente diferente da causalidade mecénica, pois o conceito de fim estabelece que a

causalidade de uma causa é umaidéa. Como resolver entdo a antinomia do juizo teleol6gico? Diferentemente

89 A razo tedricando pode determinar a necessidade objetiva da finalidade natural. No entanto, o conceito de
fim natural tem um fundamento subjetivo, ou seja, o entendimento, devido a sua prépria natureza, necessita
de tal principio para poder orientar-se no terreno daquilo que € incapaz de conhecer efetivamente: “(...),
mediante o simples conceito, nada ainda se conseguiu em relacdo a existéncia deste objecto e da sua efectiva
religagdo com o mundo (...). Surge aqui, porém, o direito da necessidade da razéo, como fundamento
subjectivo, para pressupor e admitir algo que ela, com fundamentos objectivos, ndo pode pretender saber; e,
por conseguinte, para se orientar no pensamento apenas pela sua prépria necessidade, (...)". Immanuel Kant.
Que significa orientar-se no pensamento? In: A paz perpétua e outros opusculos. Tradugdo de Artur Mor&o.
Lisboa: Edigdes 70, 1989, 311, p. 43.

% |mmanuel Kant. Critica da faculdade de julgar. Tradugdo de Valério Rohden e Anténio Marques. Rio de
Janeiro: Forense Universitaria, 1993, 869, 311, p. 227.




daterceira antinomia que encontramos na Cr itica da razéo pura, cujas teses se referiam a objetos diferentes,
as teses do juizo teleol dgico reflexionante séo verdadeiramente contraditérias, isto é, o sujeito datese e o da
antitese sdo 0 mesmo sujeito, pois ambas se referem ao mundo enquanto fendmeno, ou melhor, a prépria
natureza sensivel. Encontramo-nos aqui no centro de uma verdadeira antinomia que suscita uma dialética
chamada por Kant de dialética natural (CFJ, 869, 312 e 313, p. 227 e 228). Entre a m&xima fornecida, a
priori, ao juizo pelo entendimento e a méxima estabelecida pelo proprio juizo, nos deparamos com a seguinte
antinomia:

“Tese: toda producdo de coisas materiais € possivel segundo leis simplesmente mecénicas.

Antitese: alguma producdo dessas mesmas coisas ndo é possivel segundo leis mecanicas’ (CFJ,

§70, 314 e 315, p. 229).
A primeira tese a razdo ndo pode, de maneira alguma, provar, pois € incapaz de conhecer, a priori, a
diversidade material do mundo sensivel; para que comprovasse essa tese, a razdo teria que atingir o
fundamento da matéria, algo que ainda ndo fez e, talvez, nunca fard. Pelo mesmo motivo, a segunda néo se
sustenta, visto que ndo podemos verificar, cientificamente, tal proposicdo. O juizo a priori determinante
como, por exemplo, “Tudo que acontece tem uma causa’ incide apenas sobre a forma dos objetos e exerce
funcdo de método para a construcdo de objetos cientificos; tal juizo se refere apenas a forma da experiéncia
possivel®. E, lembremos, a natureza a que se refere a categoria de causalidade n&o se configura como uma
coisa emsi, mas somente como fenémeno que nada mais é do que representacdo. Ora, a0 juizo determinante
puro do entendimento escapam as condic¢des de fato, que tornam possiveis os seres naturais particulares. Esse
limite do entendimento abre espago para uma outra espécie de reflexdo que sera realizada pela faculdade de
julgar através da elaboracédo do conceito de causa final. Nao obstante, o conceito de causa final ndo isenta o
cientista do uso do mecanismo como instrumento do estudo da natureza, pois aquilo que se encontra ao
alcance do nosso entendimento deve ter prioridade em relacdo aquilo que se |he apresenta como mera
suposi¢ao; nesse sentido, devemos utilizar, sempre que pudermos, 0 mecanismo como método para estudar os
fendmenos®®. Dessa maneira, a antinomia é resolvida do seguinte modo: a contradicdo entre as duas teses
origina-se do fato de concebermos o juizo teleol 6gico como determinante ou constitutivo efetivo dos objetos.
Ora, se ha um juizo determinante, ele sé pode se referir a primeira tese, que aponta para 0 mecanismo como
determinagdo formal dos objetos, realizada pelo entendimento. O que escapa a legislagdo do entendimento
ndo serd objeto de determinacdo, mas, sim, de reflexdo, funcdo que a faculdade de julgar deve exercer. A
ilusdo transcendental que vemos no juizo teleol dgico é produto da confuséo entre duas atividades possiveis da

faculdade de julgar: umaauténoma e a outra heterbnoma. Conforme as palavras de Kant:

91 «(_.) o mecanismo permanece com validade absoluta, mas como método de construcdo dos objetos

cientificos no tempo (se quisermos: como esquema), e ndo como principio ontolégico. (...) o principio de
causalidade é determinante ou constitutivo no nivel da experiéncia possivel, mas ele é reflexionante ou
regulador no nivel daexperiénciareal —(...)" (Alain Renaut, Kant aujourd’ hui, p. 425).

92 «“por outras palavras, devera ser teoricamente possivel reduzir toda a ligagdo entre as partes de um
organismo aum nexus effectivus e sabe-se como o desenvolvimento posterior das ciéncias davidafizeram da
bioquimica e de certos modelos mecénicos, o tipo privilegiado de explicagdo dos fenémenos da vida”
(Antonio Marqgues, Organismo e sistema em Kant, p.116).



“Toda a aparéncia de uma antinomia entre as maximas da auténtica forma de explicagéo fisica
(mecénica) e da teleoldgica (técnica) repousa assim na confusdo de um principio da faculdade de
juizo reflexiva com o da determinante, e a da autonomia da primeira (que possui validade
meramente subjetiva para ao nosso uso da razdo a respeito das leis particulares da experiéncia)
com a heteronomia da outra, aqual setem que orientar segundo as leis (universais ou particul ares)
dadas pelo entendimento” (CFJ,318 e 319, §71, p. 231).

A natureza do entendimento humano e a necessidade da idéia de Deus, do conceito de causa final e da

idéia deliberdade.

“(...), o entendimento, (...), limita a validade daquelas idéias da raz&o somente ao sujeito, mas de
forma universal para todos sujeitos deste género, isto &, limita-as a condicdo: segundo a natureza
da nossa faculdade de conhecimento (humano) ou segundo o conceito que podemos fazer da
faculdade de um ser racional finito em geral, ndo se pode e ndo se tem que pensar de outro modo,
sem afirmar que o fundamento de um tal juizo permanece no objeto” (CFJ, §76, 339 e 340, p.
242).

Como o entendimento limita a razdo? O conhecimento humano se d& através de duas fontes que se
diferem em natureza: o conceito e a intuicdo. O dominio do conceito é o do possivel e o daintuicéo é o do
efetivo. Para conhecer, ndo bastam apenas 0s conceitos que se referem a possibilidade das coisas; € preciso
gue as préprias coisas sejam dadas no tempo e no espaco e que possam ser subsumidas pel os conceitos. Sendo
finito, o entendimento ndo pode engendrar sozinho, e apenas por conceitos, a realidade empirica; ele precisa
receber de fora a outra parte que comp®e os objetos da experiéncia, a matéria. Assim, o entendimento pode
conceber uma série de seres logicamente possiveis, mas que nunca se tornardo objetos de conhecimento
porque jamais serdo dados na intuicdo. Sabendo que a totalidade do mundo lhe é inacessivel, pois seu
conhecimento se limita apenas a série de condigdes, o entendimento restringe, de umavez por todas, asidéias
da raz&o ao dominio do possivel, isto & ao dominio do puro pensamento’. No entanto, a nossa faculdade de
conhecer tem necessidade de tais idéias devido a sua prépria natureza da qual acabamos de fazer um breve
esbogo. Por ndo poder conhecer, de maneira efetiva, aquilo que escapa aos limites do entendimento, a
faculdade de conhecer precisa de um principio que lhe permita pensar o0 mundo, em sua totalidade, como
regido por leis que formam um todo dotado de um maximo de unidade sistematica. Vimos que o principio que
vai orientar, nainvestigacdo da natureza, afaculdade de julgar, que se encontra a servigo do entendimento, é o
conceito de fim natural. O conceito de finalidade da natureza é um principio pelo qual a faculdade da a si
mesma, de maneira reflexiva, a unidade sisteméatica da natureza empirica. Mas, como a causalidade de uma
causa no nexus finalis € uma idéia, a faculdade de conhecer necessita conceber uma inteligéncia que

represente para si, de maneira determinada, a idéia da totalidade do mundo. Ora, tal inteligéncia ndo pensaria

93 A raz&o apenas ordena os conceitos do entendimento e “(...) |hes comunica aquela unidade que podem ter
na sua maior extensdo possivel, isto é, em relacdo a totalidade das séries, a qual ndo visa o entendimento, que
se ocupa unicamente do encadeamento pelo qual se constituem, segundo conceitos, as séries de condicfes”
(CRP, A643/B671 a A644/B672, p. 534).



por conceitos™, pois que, conhecendo a totalidade do mundo, ndo haveria para ela a distingéo entre o possivel
e o efetivo®. A condigdo para isso é que tal inteligéncia ndo seja finita, mas que, em sendo infinita, crie,
imediatamente, os objetos que intui. Esse intelecto seria um intellectus arquetypus, um intelecto intuitivo.
Seguindo a trilha de Spinoza e voltando-se contra Leibniz, Kant ndo pode conceber um Deus que pense
segundo a idéia de finalidade, pois a idéia de fim so6 pode ser concebivel para um intelecto em que haja a
distincdo entre o possivel e o efetivo®™. Mas, ao contrério de Spinoza, Kant ndo entende que a idéia de
finalidade sgja uma ilusdo psicolégica, mas um principio exigido pela prépria estrutura transcendental da
faculdade de conhecer’”. O conceito de finalidade é a maneira propriamente humana de supor 0 maximo de
unidade sistemética da natureza. Por sua vez, a idéia de Deus, servindo também ao pensamento como um

principio metodol dgico, nos faz conceber um intelecto que determina a natureza como um todo ordenado em

que a causa mecanica se subordina a causa final com relagéo as leis empiricas® (CFJ, 878, p. 254 e 255).

O mesmo ocorre segundo a perspectiva da moral: consideramos os fenébmenos da natureza como
contingentes, isto & como fendmenos que podem ocorrer segundo um outro tipo de causalidade, a causalidade
pelaliberdade. Mas, uma vez que a razédo humana é dotada de uma parte sensivel que ainsere na causalidade
mecanica que se efetua na série do tempo, onde tudo é condicionado, s6 podemos conceber a causalidade
absol uta ou incondicionada como um dever ser que, através dalei moral, deve legislar sobre nossa agéo sob a
forma de um imperativo ou um mandamento. Numa razéo infinita, o dever ser faz uma s6 coisa com o ser;
numa razéo finita, naqual distinguimos o possivel e o efetivo, o dever ser e o ser, o dever e o fazer, aidéiade
liberdade exerce a fungdo de principio regulador, e tal como o conceito de finalidade da natureza, nédo
constitui fendmenos, isto é, ndo determina objetos de maneira efetiva, mas nos permite considerar, sob um

mesmo principio, a diversidade de nossas inclinagdes e desejos como pertencendo a espontaneidade de uma

% «Um entendimento que intuicionasse ndo formaria conceitos (ele ndo ‘ pensaria’). Mas, a principio, ele nem
mesmo seria eu, ou, pelo menos, esse eu ndo teria nada em comum com o que, NGs Mesmos, entendemaos por
essapalavra’ (Béatrice Longuenesse. Kant et le pouvoir de juger, p. 68).
% «Qra, nés podemos também pensar um entendimento que — j& que ele n&o é como o nosso, discursivo, mas
sim intuitivo — vai do universal sintético (da intui¢do de um todo como tal) para o particular, isto &, do todo
Eara as partes’ (CFJ, 349, p. 248).

® “Se nos situamos exclusivamente do ponto de vista do entendimento absoluto e arquetipico, privamos de
fundamento toda a aplicacdo do conceito de fim, pois j& sabemos que, segundo a definicéo de Kant, a sujeicdo
ao fim éa‘sujeicao asleis do contigente’, e 0 conceito do contingente néo poderia ser inserido em semel hante
intelecto”. Ernst Cassirer. Kant, vida e doutrina. Traduccién de Wenceslao Roces. Santafé de Bogota: Fondo
de Cultura Econémica, 1997, p. 412.
9 |bidem, p. 411 e 412.
% Quanto ao fato de saber qual a natureza do intelecto divino e os seus designios, nada podemos dizer, nem
mesmo se ha um ou varios deuses. Dada a natureza do nosso intelecto, 0 acesso tedrico ao supra-sensivel é
descartado: “(...) nés podemos chegar a determinar o conceito de uma Causa inteligente do mundo. Esse
conceito, que o juizo reflexionante introduz paraexplicar a ele mesmo a possibilidade de fins da natureza, é o
suficiente para uma teologia fisica; mas ele ndo basta para uma Teologia, sobretudo porque ndo satisfaz as
exigéncias totais da razdo, pois ndo envolve o principio objetivo segundo o qual age a Causa inteligente,
permanecendo inadequado a umajustaidéia da Divindade.” Victor Delbos. La philosophie pratique de Kant.
Paris: Librairie Félix Alcan, 1926, p. 584.



mesma consciéncia, isto é, pelaidéia de liberdade, consideramos nossas agdes e as dos outros como se fossem
produzidas pelo nosso caréter puramente inteligivel®:

“(...). Ta principio ndo determina objetivamente a constituicdo da liberdade como forma da

causalidade, mas transforma em imperativo para todos a regra das agdes segundo aquelaidéiae na

verdade com ndo menor validade, como se tal acontecesse de fato” (CFJ, 8§76, 343, p. 245).
Do ponto de vista da moral, a unidade entre a causafinal e a causa mecanica, em que a segunda se subordina
aprimeira, deve ser realizada pelarazéo que, orientada pelo conceito de liberdade, obrigaa si mesma, pelalei
prética, a submeter a causalidade natural a seus proprios fins; tarefa infinita da razéo, pois o que a separa do
absoluto é o tempo, que jamais podera ser eliminado. V eremos, no terceiro capitulo, como afilosofia kantiana
dahistéria vai pensar as condic8es e 0s processos pelos quais a liberdade pode submeter a natureza aos seus
principios. Como constataremos, a idéia de histéria abrira a possibilidade de aproximac&o gradual entre o
supra-sensivel e o sensivel; sensivel que deve ser remodel ado pela politica, pelo direito e pelaculturaafim de

torna-lo suscetivel paraagrande conversdo ética.

O fim dltimo e o fim absoluto

“Um fim terminal é aguele que ndo necessita de
nenhum outro fim como condicdo de sua
possibilidade” (CFJ, 884, 396, p. 275).

Falta sabermos se o juizo teleoldgico nos conduz ao fim supremo da razéo humana, isto &, alei que
governa o supra-sensivel. Como saimos do campo da reflexao orientada pela teleologia natural e atingimos o
dominio da razéo prética? Poderia ateleologia natural nos dirigir para uma teleologia prética? A resposta € o
que se segue: os fins que supomos nos seres organizados nada mais séo do que o fundamento de sua
possibilidade e ndo a razéo de sua existéncia. Quando perguntamos: por que o olho é dotado de uma forma
especifica? Respondemos que € um conceito que tornaisso possivel. Ora, o conceito do olho ndo Ihe fornece
arazdo de suaexisténcia. Se o conceito de um ser organizado é sua finalidade interna, isto é, o fundamento de
sua possibilidade quanto a sua forma, por outro lado, o seu conceito ndo comporta o fundamento de sua
existéncia. O conceito do olho justifica a forma de um ser organizado, mas ndo explica por gque sua existéncia
apresenta tal forma especifica e ndo outra'®. Na verdade, a sua existéncia sempre comporta um “para qué”
que o insere numa relacdo de dependéncia com outros seres organizados. A existéncia do olho é meio para a
realizacdo de fins dos animais dotados de visdo: podemos dizer também que 0s vegetais existem para

alimentar os herbivoros que, por sua vez, existem para alimentar os homens que, por sua vez, como todo ser

% Com aidéia de liberdade transcendental “(...) nés introduzimos uma ordem sistemética em nossa empirica
avaliacdo do comportamento humano ‘como se' ele fosse produto de espontaneos e incondicionados atos do
livre arbitrio” (Henry Allison. Kant s theory of freedom, p. 46).

100 «A finalidade interna pde apenas a questdo: porque é que certas coisas existentes tém esta ou aguela

forma? Mas deixa subsistir inteiramente estoutra questao: porque existem coisas desta forma?’ (Deleuze,
Filosofia critica de Kant, p. 76).



natural, existe para garantir o equilibrio do meio natural’®. No entanto, surge a questdo: por que existe tal
sistema de fins que constitui a natureza como um todo? Ou melhor: que ser podemos determinar como fim
absoluto que justifique toda essa rede de fins relativos tornada possivel pela criagdo? Qual o fim absoluto em
vista do qual a natureza foi criada? A teleologia natural ndo pode colocar essa questéo, embora €ela tenha o
mérito de nos fazer procurar o fundamento da criagéo no supra-sensivel. Por qué? Nao ha nada na natureza
que seja fim absoluto. Na verdade, j é a teleologia prética, presente em todo entendimento comunt?, que
tanto pde quanto responde a questdo™®®. Certamente, poderiamos dizer que ha um fim dGltimo (etzter Zweck)
da natureza que &, justamente, a felicidade do homem. Em primeiro lugar, se tomarmos como fim dltimo da
natureza a felicidade do homem, ainda veremos persistir a seguinte questdo: qual é arazéo do fato de que a
natureza tome a felicidade do homem como seu fim Gltimo?*®* Em segundo lugar, nada ha mais obscuro e
instavel do que afelicidade. O que torna o homem feliz? As respostas se multiplicam ao infinito a medida que
aparecem as inclinagdes sensiveis dos homens. Como a natureza poderia se fundar num principio téo instavel
como afelicidade?
Ainda é preciso esclarecer um ponto de nossa discussao. Nao seria um contra-senso pensar algo como

o fim Ultimo da natureza? Ora, todo fim natural é fim e meio a0 mesmo tempo. No entanto, ndo ha nenhum
problema em concebermos um fim Ultimo da natureza, com a condicéo de que tal fim nédo seja somente meio
para outros fins naturais, mas, sim, também meio para algo que transcenda a prépria natureza, o supra-

sensivel. Vemos entdo que o fim Ultimo n&o € o fim supremo ou absoluto, mas meio através do qual a

101 «(_) 0 homem, enfim, usando os animais e reduzindo seu niimero, contribui para o estabelecimento de um

certo equilibrio entre as poténcias produtoras e as poténcias destruidoras da natureza: nesse sentido, 0 homem
seria um simples meio”. (Delbos, La philosophie pratique de Kant, p. 579 e 580). Encontramo-nos aqui ho
seio da distingdo, feita por Kant, entre fim interno e fim externo. Enquanto as partes do olho se relacionam a
fim de reproduzir a idéia do todo, o conceito do olho, a finalidade é interna. Por outro lado, o préprio olho
sera tomado como meio com vistas a realizagdo de determinados fins; nesse sentido, falamos de finalidade
externa do olho. Quando perguntamos: para que serve olho? Ja indicamos que o préprio olho ndo comporta
em si araz&o de sua existéncia (CFJ, § 63, 279/280, p. 209). Se, num primeiro momento, a finalidade externa
se subordina a finalidade interna, posto que ela depende da relagéo entre fins internos, ou seja, entre seres
organizados, num segundo momento, a finalidade interna se subordina a finalidade externa. Uma vez que um
ser organizado, como finalidade interna, ndo comporta em si arazdo de sua existéncia, ele sempre se encontra
na dependéncia, como simples meio, de um outro ser organizado que, por sua vez, se encontra numa relagdo
de subordinagdo a outros seres naturais: “A forma interna de uma simples ervinha pode provar de maneira
suficiente, para nossa faculdade de ajuizamento humana, a sua possivel origem simplesmente segundo regras
dos fins. Mas se partimos desse ponto de vista, e se olharmos para 0 uso que disso fazem os outros seres da
natureza, abandonamos pois a consideracdo da organizacdo interna e olhamos somente para as relacdes finais
externas, (...)" (CFJ, 867, 299/300, p. 220 e 221).

102 «Com isso também concorda em absoluto o mais comum dos juizos da sa razdo humana, isto &, que o ser
humano somente como ser moral pode ser fim terminal dacriagao, (...)" (CFJ, 886, 412, p. 283).

193 por outro lado, o fato de termos sido capazes de estabel ecer na natureza uma conformidade a fins permite &
teleologia moral pensar num possivel acordo entre razéo prética e natureza, uma vez que a teleologia natural,
do ponto de vista da teleologia prética, indica uma proximidade entre a natureza e a moralidade: “Mas o fato
de haver, no mundo efetivo, para seres racionais uma rica matéria para a teleologia fisica (o que ndo seria até
necessario), serve de argumento moral para a confirmagéo desejada, na medida em que a natureza pode
apresentar algo de analogo as idéias (morais) da razdo” (CFJ, Observacgado geral sobre a teleologia, 474, p.
318).

104 «“Ele j& por isso tem que ser pressuposto como fim terminal da criagéo, para ter um fundamento racional
para explicar por que razao a naturezatera que concordar com asuafelicidade, (...)” (CFJ, 886, 411, p. 283).



natureza se dirige para algo que lhe é superior. Sera que a teologia que vimos nascer da teleologia natural
poderia nos dar alguma pista do fim absoluto (Endzweck)? Ora, a teologia que vimos nascer a partir da
finalidade natural nada pode afirmar, de maneira determinada, sobre o autor do mundo. A quest&o, que indaga
sobre a natureza do intelecto divino, a teologia fisica ndo pode dar nenhuma resposta, mas apenas fazer

suposi ¢ces sobre anatureza divina. Ela é incapaz de resolver a questéo sobre o fundamento da criagéo.

Qual é entdo o ser que se apresenta como o fim supremo da criagdo? Se o fim de uma
Ccoisa € uma representacdo ou 0 conceito dessa coisa, SO um ser capaz de se representar fins,
isto é, aquele que pode tomar a s mesmo como fim absoluto, se oferece como o Unico
candidato ao fim supremo. Evidentemente, o homem é o Unico ser capaz de determinar a si
mesmo como fim supremo, isto &, apto a determinar a raz&o de sua existéncial®. E é pela
let moral que a razdo humana estabelece a razdo de sua existéncia, visto que nada se
encontra acima dela. Kant nos oferece uma nova concepcao de fim, dado que a lei moral
deve ser tomada como fim em s mesmo, fim que n&o deve ser meio para mais nada (fim
incondicionado). Por outro lado, levando em conta a natureza sensivel do homem, € preciso
gue a liberdade, sob o comando de sua propria lei, se realize no mundo dos fenémenos. O
fim a ser realizado'®®, determinado pela raz&o prética, € o bem supremo, o acordo entre a
virtude e o bem-estar sensivel do homem, a felicidade. A sintese entre o supra-sensivel e o
sensivel deve ser empreendida pela acd moral do homem no mundo. A partir daqui,
podemos conceber uma teologia muito diferente daguela que vimos nascer através da
teleologia fisica. Por qué? Sendo a lei prética o fim supremo da criagdo, o acordo entre a
razéo tedrica e a natureza ndo poderia ser a intencdo da vontade divina, pois o
conhecimento, fornecendo leis apenas para a natureza, ndo comportariaem s o fundamento
de sua existéncia (CFJ, §86, 410 e 411, p. 282 e 283). E através da lei prética que o homem

se torna centro da criacgo. Da teleologia moral extraimos uma teologia pratica que nos faz

105 « para que servem todos estes precedentes reinos da natureza? Para 0 homem e para o diverso uso que asua
inteligéncialhe ensina a fazer de todas aquelas criaturas: e é ele o Ultimo fim da criagdo aqui naterra, porque
€ 0 Unico ser da mesma que pode realizar para si mesmo um conceito de fins, assim como, mediante a sua
razéo realizar um sistema dos fins a partir de um agregado de coisas formadas de modo conforme a fins”

(CFJ, 882, 383, p. 267).

108 O fim em si mesmo é o proprio sujeito enquanto determinado pela lei prética; o fim a ser realizado é o
objeto determinado pela propria lei. Na realidade, quando falamos de realizacdo do fim supremo no mundo

sensivel, ja nos referimos ao objeto determinado pelalei e ndo alel em si mesma, visto que alei moral ndo se
funda na possibilidade de sua realizagdo no mundo sensivel; como fim em si mesmo, elaja encontraem si a
razdo de sua prépriaexisténcia: “A naturezaracional distingue-se das restantes por se pér asi mesmaum fim.

Este fim seria a matéria de toda a boa vontade. Mas como na idéia de uma vontade absolutamente boa, sem

condicdo restritiva (o fato de alcancar este ou aguele fim), se tem de abstrair inteiramente de todo fim a



acreditar, e ndo apenas produzir opinides sobre a natureza divina, em Deus como autor
moral do mundo, como aquele que deve garantir o possivel acordo entre a virtude e a
felicidade. Mas é preciso observar que o Deus mora também ndo passa de uma idéia da
razao que serve de principio regulador da acdo moral. O Deus mora ndo é nem objeto de
fato nem de opinido, mas objeto de fé'%’. Eis agui 0 momento de introduzirmos a noczo de
postulado da razéo prética. Como “(...) ndo ha na lel moral o minimo de fundamento para
uma interconexdo necessaria entre a moralidade e a felicidade, (...)” (CRPr, V 224, p 201),
a razéo pratica exige um postulado, uma proposicéo tedrica indemonstravel a servico do
interesse prético, que determine as condi¢des da concordancia entre virtude e felicidade. No
entanto, a idéa de um autor moral do mundo néo € um principio objetivo; ndo constitui um
dever da razdo prética admitir a existéncia de alguma coisa, mas tdo somente uma fé
racional que motive o homem a militar pela realizacdo da lei prética no mundo. O sistema
prético de Kant é congtituido de dois nivels: o nivel formal e o nivel material. O primeiro se
refere a determinagdo da lei moral sobre a vontade através do imperativo categorico. Do
ponto de vista puramente formal, a razdo pratica desinteressada ndo se preocupa com o
resultado ou o efeito da agcdo moral no mundo, mas apenas com a sua forma. Desse ponto
de vista, a acdo moral é puramente reativa ou passiva, isto é, ndo importa 0 que aconteca,
contra nossas inclinagdes, devemos agir sempre por dever. Entretanto, pelo fato de o
homem também ser composto por uma parte empirica, se torna necessario que a moral leve
em conta os efeitos da acdo mora no mundo sensivel, isto é que ponha um fim que
envolva o aspecto empirico do homem, a felicidade. Se a razéo préatica ndo levasse em
conta os efeitos da acéo moral no mundo, 0 seu imperativo categorico seria abstrato e vazio
do ponto de vista da existéncia concreta dos individuos. Dai a importancia do fim objetivo
estabelecido pelale prética, isto € 0 sumo bem, objeto determinado pela prépria lei moral,
que define o nivel material do sistema prético quando considera a conexdo entre a virtude e
a felicidade, ou melhor, a concordancia da lei supra-sensivel e a parte sensivel do homem.
O postulado da existéncia de Deus € um principio subjetivamente necesséario que coloca um

autor mora do mundo como garantindo uma possivel concordancia entre virtude e

realizar, o fim agui ndo devera ser concebido como um fim a alcancar, mas simcomo um fim independente,
(...). Ora, este fim ndo pode ser outra coisa sendo o sujeito de todos os fins possiveis, (...)" (FMC, p. 142).

107« Os objetos que tém de ser pensadosa priori, em relacéo ao uso conforme ao dever da razéo pura prética
(seja como consequiéncias, seja como fundamentos), mas que sao transcendentes para 0 uso tedrico da mesma,
sdo simplescoisasdefé” (CFJ, 891, 457, p. 308).



felicidade’®®. Segundo Yovel, “(...) deve haver alguma coisa na estrutura da realidade em s
mesma que possa remover 0 medo do homem da esterilidade e assegurar-lhe que ha uma
bem-fundada esperanca na produtividade de seus esforgos. Esse *algo’, representado como
‘a existéncia de Deus, é, desse modo, postulado, ndo somente para sustentar o sentido
l6gico do dever, mas também para capacitar 0 espirito humano para perseguir seus fins’
(Yovd, Kant and the philosophy of history, p. 103). Desse ponto de vista, o individuo tem
como recurso algo que o motive a lutar pela transformagéo do mundo num lugar que possa

acolher avirtude. O imperativo material Age de tal maneira que promovas 0 sumo bem no
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mundo~" se refere ao nivel propriamente ativo e transformador da acd mora que,

promovendo as condicdes de realizacdo da virtude, ndo apenas reage ao sensivel, mas

procura transformé-1o e torné-lo capaz de acolher alei moral°.

Voltemos a questdo sobre o fim dltimo da natureza. O que, na natureza, ou melhor, que instancia,
fundada ainda no que ha de natural no homem, se apresenta como fim Ultimo da natureza? Se a cultura se
define como a capacidade dos homens para estabelecer fins''!, desenvolver suas disposicdes naturais,
disciplinar suas inclinacdes e, assim, despertar no homem o interesse pelo supra-sensivel''?, entdo é ela que
deve ser considerada como o fim dltimo do mundo natural. No seio dacultura, através da desigual dade que se
estabelece entre os homens, pelo enriquecimento e pelo desenvolvimento dos talentos de alguns em
detrimento dos talentos de uma maioria, surge a exigéncia do direito perante o qual todos devem ser vistos
como iguais; igualdade que, para ser garantida, ndo deve se fundar em nenhum principio sensivel, mas, sim,
no supra-sensivel que, no direito, se afirma como alei juridica transcendental que vem regular arelagdo entre

os arbitrios (CFJ, 883, 392 a 394, p. 273). Através do combate entre as inclinagdes sensiveis dos individuos,

108 «( ), pois que a faculdade do homem n&o basta para realizar a unidade da felicidade no mundo com a

dignidade de ser feliz, é preciso admitir um Ser todo-potente e moral como dominador do mundo, cuja
?rovidénciaconduzi ratudo asuarealizacdo, (...)"” (Religido, VI, 8, p. 20).

09 «(_..) Faze do bem supremo possivel nesse mundo teu fim Gltimo é uma proposig&o sintética a priori
introduzida pelalei moral elamesma e pela qual, por assim dizer, arazéo prética ultrapassaalei moral, o que
€ tornado possivel, porque a lei moral é colocada em relacdo com a disposi¢do natural do homem de dever
conceber, além da lei para todas as suas acfes, ainda um fim (disposicdo que faz dele um objeto da
experiéncia) (...)" (Religido, VI, 7, p. 20).

110« jmperativo material inclui o imperativo formal (categérico) como uma absoluta condico e adiciona a
ela um complemento necessario. Sem o segundo nivel, o sistema moral permaneceria puro, absoluto e

incompleto” (Yovel, Kant and the Philosophy of history, p. 34).

111« A producdo da aptiddo de um ser racional parafins desejados em geral (por conseguinte na sua liberdade)
€aculturd’ (CFJ, § 83, 391, p. 272). “Do mesmo modo, nossa investigagdo do fim dltimo exige supor uma
organizagdo no seio da propria natureza que configure seu término. Ja sabemos que este reside no homem.
Ora, se retirarmos de sua atividade finalizadora todos os objetos visados em suas metas, tudo aquilo que
conforma sua felicidade, resta a propria capacidade subjetiva e formal de utilizar a natureza. E a cultura
(Kultur)”. José Arthur Giannoti. Kant e o espago da histéria universal. In: Immanuel Kant. Idéia de uma
histéria universal de um ponto de vista cosmopolita. S&o Paulo: brasiliense, 1986, 109.

112 «

(...), acultura como capacidade de escolha pde em evidéncia o entendimento e arazao como fundamento
davontade’ (Ibidem, p. 109).



ou 0 que Kant chama de a insocidvel sociabilidade dos homens, se inicia o processo que conduz a espécie
humana ao progresso moral. A grande astlcia da razdo consiste no fato de afirmar que, para que o sensivel se
abra ao supra-sensivel, é preciso que a natureza seja governada por suas proprias leis, sem que a lei prética
venha perturbar 0 seu mecanismo. Nesse ponto, ndo saimos do juizo teleolégico reflexionante, isto &, da
hip6tese que supde um acordo contingente entre a razéo e a natureza. Alias, ndo esquecamos que, quando
falamos de finalidade natural, do belo e do sublime na natureza, nos vemos no centro da faculdade de julgar
que, no fundo, se encontra a servico do interesse da razéo prética, no sentido de que a faculdade de julgar
interpreta a natureza como se ela ndo oferecesse nenhuma resisténcia ao advento da liberdade no mundo

113 0 que sera chamado de progresso moral'**. Nesse sentido, a histéria, guiada pelo interesse prético,

sensive
deve considerar o exercicio e o refinamento da propria faculdade de julgar reflexionante que, através do
tempo, pelo juizo estético'™® e teleoldgico, aprende a ver na natureza os signos da liberdade. Afinal, é Kant
quem nos diz que o interesse da razdo prética é o que nos leva a considerar, com toda a merecida atencao, a

beleza e ateleologia

“E também facil supor que foi antes de mais nada através deste interesse moral que irrompeu a
atencdo a beleza e aos fins da natureza, o que serviu entdo para fortalecer de forma excelente aquela
idéia ainda que ndo tenha podido fundamenta-la e ainda menos dispensé-la, porque mesmo na
investigacdo dos fins da natureza somente alcanca aquele interesse imediato em referéncia ao fim
terminal, e que se revela em toda a sua dimensdo quando admiramos a natureza sem atender as
vantagens que dai possamostirar” (CFJ, 8§88, 439, p. 298 e 299).

Il —Um fio condutor paraa histéria

O desenvolvimento das disposi¢des naturais

“(...) para descobrir onde é que ao menos em relagdo ao homem
temos de colocar aquele dltimo fim da natureza, somos obrigados a
selecionar aquilo que a natureza foi capaz de realizar, para o

113 No fundo, o acordo livre entre a raz&o e a natureza se revela como mais uma iluséo transcendental, visto
que, por detras do juizo, descobrimos o interesse da razéo prética em introduzir na natureza os seus principios
absolutos: “Assim, o que ha de contingente no acordo da natureza sensivel com as faculdades do homem é
uma suprema aparéncia transcendental, que esconde uma manha do supra-sensivel” (Deleuze, Filosofia
critica de Kant, p. 79). Deleuze identifica duas astlcias da natureza supra-sensivel, a primeira € a que
acabamos de citar. Sobre a segunda astlcia, Deleuze escreve: “ Segundo esta segunda manha, a Natureza
supra-sensivel quis que, mesmo no homem, o sensivel procedesse consoante as suas proprias leis para ser
caoaz de receber finalmente o efeito supra-sensivel”. Op. cit, p. 80.

114 «(_.) Kant apresenta a hip6tese do progresso moral da humanidade como uma teoria que a razéo prética
nos forga a construir”. Gérard Lebrun. Uma escatologia para a moral. Traducdo de Renato Janine Ribeiro.
In: Immanuel Kant. Idéia de uma histéria universal de um ponto de vista cosmopolita. S&o Paulo: brasiliense,
1986, p. 93.

15 No quarto capitulo, trataremos do juizo estético, em especial, do juizo relativo ao sublime.




preparar para aquilo que ele préprio tem que fazer para ser fim
terminal <Endzweck> (...)" (CFJ, 883, 390 e 391, p. 271).

Depois do capitulo precedente, ndo ha que insistir sobre o estatuto do juizo teleol bgico reflexionante
cuja funcdo é a de estabelecer a concordancia entre a natureza e a liberdade. Agora, 0 nosso objetivo é o de
analisar mais de perto como se configura ou como se d& o acordo entre o sensivel e o supra-sensivel numa
histéria do progresso que conduz o homem a sua mais alta destinagdo. Mais uma vez, a natureza é
considerada, pela faculdade de julgar, como favoravel ao desenvolvimento e a afirmacéo das faculdades
humanas. Do ponto de vista do observador''® que reflete sobre o conjunto das acdes humanas, a natureza,
seguindo suas préprias leis, se apresenta como a Providéncia que cuidara de garantir o progresso da espécie
humana rumo ao melhor. Se 0 homem, enquanto ser supra-sensivel, é o fim da criag&o, é no sentido de que ele
se apresenta como a Unica criatura que pode fazer de si mesmo um fim absoluto. Entretanto, entre o homem
no seu estado presente, isto &, sujeito atodas as determinagdes sensiveis, e 0 homem como dever ser segundo
0 mandamento dalei prética, um longo percurso tera que ser tragado. Sendo necessario que 0 homem se torne
ou se realize como fim em si da criagdo, a faculdade de julgar reflexionante fornece a razéo prética um fio
condutor’” ou uma idéia que a torne capaz de dar sentido a0 caos ou & confusdo dos acontecimentos,

tragando, assim, um percurso que o homem deve trilhar para se realizar como fim em si.

16 «A histéria, que se ocupa da narrativa dessas manifestacdes fa liberdade da vontade], por mais

profundamente ocultas que possam estar as suas causas, permite todavia esperar que, com a observagdo, em
suas linhasgerais, do jogo da liberdade da vontade humana, ela possa ai descobrir um curso regular — dessa
forma, o que se mostra confuso e irregular nos sujeitos individuais podera ser reconhecido, no conjunto da
espécie, como um desenvolvimento continuamente progressivo, embora lento, das suas disposi¢fes originais’.

Immanuel Kant. Idéia de uma histéria universal de um ponto de vista cosmopolita. Traducéo de Rodrigues

Naves e Ricardo R. Terra. Sao Paulo: Editora Brasiliense, 1986, p. 9, 0s termos entre col chetes sd0 nossos.

17 segundo Kant, pelo fato de o homem se encontrar entre a animalidade e a razdo, ele ndo age segundo a
regularidade dos instintos ou segundo uma histéria planificada pela razéo. Entdo, a faculdade de julgar

reflexionante atribui a natureza um plano ou umaidéia que ordena e sistematiza as agdes humanas no sentido
de desenvolver todas as disposic¢Ges naturais da espécie. O fio condutor € uma idéia que nos permite conferir

um sentido a histéria. Sem o fio condutor, o conjunto dos acontecimentos histéricos nada mais seria do que
um mero aglomerado. No entanto, sem 0s signos, que Kant define na Antropologia como um caractere que
também pode designar, indiretamente, uma outra coisa, seriamos incapazes de conceber a natureza como

agindo segundo umaidéia. E o signo que, no sensivel, nos conduz ao conceito: “Os caracteres ndo sio ainda
simbolos, pois eles podem ser também signos puramente mediatos (indiretos) que, por si mesmos, nada
significam e, ao contrario, s6 conduzem as intui¢cdes pelo caminho da associacdo e, por essas intui¢des, aos
conceitos, (...)" (Antropologia, VII: 191, p. 1008). Através da associacdo entres 0s acontecimentos e as aces

dos homens, obtemos aintuic¢éo de uma regularidade no comportamento humano a qual nos leva a pensar que,
malgrado o aparente caos constatado pelos individuos, a natureza age segundo um plano que favorece o
desenvolvimento da espécie humana: “Porque a livre vontade dos homens tem tanta influéncia sobre

casamentos, 0s nascimentos que dai advém e a morte, eles parecem estar submetidos a nenhuma regra
segundo a qual se possa de anteméo calcular o seu nimero. E, no entanto, as estatisticas anuais mostram dos
grandes paises que eles acontecem de acordo com leis naturais constantes (...)” (Idéia, p 10). Dos trés tipos de
signos que Kant distingue na Antropologia, signos arbitrarios, signos naturais e signos prodigiosos, sdo 0s
signos naturais do tipo prognéstico que interessam a faculdade de desejar, uma vez que apontam para as
conseqiiéncias das a¢bes humanas. E essas conseqiiéncias indicam que as agdes dos individuos obedecem a
um plano tragado pela Providéncia. O signo prognéstico também tera grande importancia no sublime, mas ele
ndo serd um signo puramente sensivel e, antes de revelar o plano da natureza, anunciara o poder da razéo em



Primeiramente, precisamos saber 0 que, na natureza humana, é objeto de desenvolvimento. Kant
classificatrés disposi¢des originérias constitutivas da natureza humana. A disposi¢do a animalidade prescinde
do uso daraz&o referindo-se apenas ao aspecto puramente fisico do homem. Tal disposi¢éo se divide em trés
partes. a primeira remete a conservacdo de si mesmo, do proprio individuo; a segunda aponta para a
perpetuacéo da espécie através da relacéo sexual; e aterceira revela o instinto gregério ou de sociedade que
relaciona o homem ao homem. Segundo Kant, a essa Ultima disposi¢do podem ser enxertados varios vicios
gue introduzem uma certa hybris no seio da natureza: “Eles podem ser denominados vicios da grosseria da
natureza e sdo chamados, no maior desvio da natureza, vicios bestiais: a gula, a volUpia e a anarquia
selvagem (em relagdo com os outros homens)'*8.” A disposicdo & animalidade se manifesta nos individuos
como amor-proprio ou egoismo, umavez que cada um, fixando-se apenas em sua propria existéncia, pretende
desenvolver suas possibilidades orgéanicas e realizar suas necessidades mais primitivas. Tais disposicdes,
introduzidas no homem pela Providéncia, se encontram destinadas ao completo desenvolvimento. Seria um
absurdo pensar que a natureza dotasse 0s animais de uma estrutura organica que excluisse qualquer
possibilidade de desenvolvimento; nesse caso, ela se confundiria com uma anti-natureza, uma entidade sem
lei, sem ordem e sem fim. Vimos que a faculdade de julgar reflexionante, através do juizo teleolégico,
considerava 0s seres organicos como constituidos segundos fins que definiam a causalidade de sua causa
COmo uma representagdo ou um conceito que estabelecia 0 que uma coisa deveria ser: a natureza inventa o
olho com uma Unica finalidade, como 6rgdo para visdo. E é fundada nesse argumento que a primeira
proposicao da Idéia afirma: “Todas as disposi¢fes naturais de uma criatura estéo destinadas a um dia se
desenvolver completamente e conforme umfim” (p. 11)*°.

No entanto, 0 homem, pela razéo, se distingue dos animais que agem somente por instinto. Nele, muitas
disposicfes naturais se encontram atreladas ao uso da razdo, faculdade de desgjar que, como vimos, produz
seus proprios objetos e projetos independentemente do instinto natural; isto &, pela razéo, o homem néo
apenas reproduz o que a natureza determinou, de fora, o que, definitivamente, ele é. Ele transcende os limites

da experiéncia e sempre, de maneira interminavel, abre novas possibilidades de existéncia. Essa disposicao a

assumir as rédeas da histéria; veremos isso no Ultimo capitulo. Sobre os signos, ver Antropologia, §39, p.
1010 a 1014.

118 |mmanuel Kant. A religido dentro dos limites da simples razdo. In: Os pensadores. Traducgo de Tania
Maria Bernkopf. S&o Paulo: Abril Cultural, 1980, p. 278.

119 Do ponto de vista biolégico, pensar o tempo como desenvolvimento de disposi¢des originarias de uma
espécie ou de uma raga significa, sem sair da esfera do mundo natural, reconfigurar o tempo mecanico da
causa eficiente e lhe conferir historicidade. Em Sobre o uso dos principios teleolégicos em filosofia (Sur
|”usage des principes tél éol ogiques en philosophie. Traduction de Luc ferry. In: Qeuvres philosophiques: des
prolégomeénes aux écrits de 1791. Gallimard: 1985, VI11/164, 165, 166, p. 567 a 571; ver também VI11/173,
174, p. 578 a 580) Kant concebe uma Unica raga humana desenvolvendo, segundo as solicitacfes do meio
natural, suas disposi¢fes naturais originarias. Desse modo, o naturalista é capaz, partindo da idéia de que
todos os ramos da raga humana pertencem ao mesmo tronco, conferir unidade e sentido ao desenvolvimento,
no tempo, das disposicdes da raga. Entdo, para o naturalista, 0 model o que reconfigura o tempo é o modelo da
arvore: “(...); numa histéria da natureza pode dizer-se que € o proprio tempo a ser in-formado pela imagem
arbérea que o Naturforscher vai reconstituindo. Neste Gltimo caso dir-se-a entdo que o tempo adquire
historicidade; ele préprio vai adquirindo espessura e recolhendo-se na figura da arvore que o tempo, ele
préprio, torna possivel, enquanto tempo natural” (Antonio Margues, Organismo e sistema em Kant, p. 121).




humanidade n&o se desenvolve instintivamente como a disposi¢édo a animalidade; ela s6 desabrocha e evolui

através do ensino e do aprendizado, que implicam tentativas que envolvem acertos e erros, e exigem um
tempo muito longo para que se possa obter algum avanco efetivo. Ora, o periodo curto de vida do individuo
ndo pode esgotar as possi bilidades de tais disposi¢fes naturais. Entdo, a natureza atribui a espécie atarefa de
desenvolver, completamente, a humanidade do homem. Mesmo as geracfes, como os individuos, devem ser
consideradas mortais em relagcdo a espécie imortal. Cada geragé@o colhe os frutos da geragéo anterior, mas a
espécie integra os frutos de todas as geracdes. Nesse sentido, o sujeito da histéria sé pode ser encarnado pela
espécie humana. E é esse justamente o objeto da segunda proposicao da Idéia: “No homem (Unica criatura
racional sobre a Terra) aquelas disposices naturais que estdo voltadas para o uso de sua razdo devem
desenvolver-se completamente apenas na espécie e ndo no individuo” (p. 11). E ndo é tudo: a natureza,
conspirando para o advento da liberdade humana no mundo, determinou como fim que o homem tirasse de si
mesmo, de sua propria liberdade, tudo de que precisasse para a realizagdo de suas aspiracfes, de sua
felicidade. O homem ndo nasceu com garras, a sua pele ndo o protege como a do urso e ele ndo corre como

um cavalo. Foi levado entdo ainventar as armas, as roupas que o protegem e o estribo. O homem n&o é como

0 animal que foi concebido para se adaptar a tal ou qual coisa, como escreve Philonenko (a théorie
kantienne de " histoire, p. 88); o conceito de homem ndo é como aquele que define 0 animal que jatraz em si
todas as determinagdes que Ihe permitem adaptar-se a uma coisa ou a uma realidade especifica, tornado-se o
que é. O homem, cujo ser é um nada*?°, deve adaptar-se & natureza pela sua liberdade, tornando-se o que n&o

é, isto &, fazer-se a s mesmo remodelando, pelo trabalho*?*

, a natureza. O homem néo se adapta a isso ou
aguilo ja que, como um nada, é apto a adaptacéo a tudo; ele deve partir do nada e determinar sua existéncia
como totalidade, dos individuos as geracdes, das geragdes a espécie humana ou a humanidade que assume o
papel da unidade da apercepgdo como sintetizando a multiplicidade das producdes histéricas (Philonenko, La

théorie kantienne del”histoire, p. 90)?2. Ora, para que a Providéncia desperte no homem aliberdade que de si

120 segundo Alain Renaut, Kant abriu a possibilidade para um humanismo critico, aquele que diz que o

homem é uma universalidade vazia que pode dar asi mesmo qual quer contetido (Renaut, Kant aujourd’ hui, p.
352).
121 «( ) o trabalho é o esquema da sintese histérica do nada e da existéncia, cuja unidade sintética é a
humanidade” (Philonenko, La théorie kantienne del”histoire, p. 89).

122 Em Kant, é preciso ndo reduzir o sentido de espécie aos sentidos biolégico e légico. Da primeira

proposicdo a segunda da Idéia, Kant introduz a idéia de humanidade que distingue os homens da pura

animalidade. Aqui, espécie humana ndo se esgota na nogdo de inter-fecundidade entre os seres vivos a qual

define o sentido biolégico ou real de espécie, nem tampouco espécie significa somente aquele conceito de
espécie que diferencia um género o qual é utilizado pelo naturalista para dar um maximo de unidade
sistematica a diversidade material com a qual se depara na experiéncia. Se Kant concebesse espécie humana
téo-somente no sentido biol6gico, ndo poderiamos falar de histéria moral do homem. Sobre o sentido pratico

de espécie, Muglioni escreve: “O homem se conhece a priori como ser racional e moral: a idéia de

humanidade ndo é o conceito empirico da espécie humana. A humanidade, como conjunto dos homens, ndo é
um conjunto de coisas ou de seres no mesmo sentido de uma pluralidade de seres naturais ou de objetos no

mundo. Uma espécie de seres racionais, no sentido em que Kant utiliza a expressdo Vernunftwessen, ndo é
uma espécie de seres vivos munidos da razédo como de um érgéo suplementar, € a comunidade dos seres cuja

razdo pratica é a esséncia. (...). Assim, a razdo prética funda a idéia de humanidade como um todo cujos

membros sd0 solidérios ao progresso com o qual devem cooperar: a idéia da histéria universal, de uma

humanidade una e visando a uma unido cosmopolita.” Jean-Michel Muglioni. La philosophie de I"histoire de

kant: qu”est-ce que |"homme? Paris: puf, 1993, p. 121 e 122.



tudo pode tirar para arealizagdo dos seus fins, ela se serve das préprias inclinagdes dos homens, inclinagtes
gue se manifestam no antagonismo denominado, por Kant, de insociavel sociabilidade. Como vimos no nosso
primeiro capitulo, a relagdo que o homem estabelece consigo mesmo pelo sentido interno que relaciona o
sujeito a si mesmo é mediada pelo sentido externo que pde o homem em relacdo com o homem através das
inclinagdes; em outras palavras, a evolugdo interna do espirito humano se encontra atrelada a sua evolugado
externa'®®. Nesse sentido, a disposicao & humanidade se anuncia como o veiculo que conduz os homens a
desenvolverem o seu mais importante germe, a disposic¢éo para a personalidade, que Kant define como “(...) a
suscetibilidade ao respeito para com alei moral, como um motivo para si suficiente do arbitrio” (Religi&o, p.
278).

Vejamos como a insociavel sociabilidade conduz o homem a uma aproximagado infinita em direcdo a
liberdade ética ou interna, desenvolvendo as suas disposi¢8es naturais. A disposi¢do para a humanidade, como
também a disposicdo para a animalidade, € extremamente egoista; 0 homem tende a isolar-se dos outros
porque pretende agir sempre em seu proprio interesse e beneficio; no entanto, a sua disposicdo para a
humanidade, que é definida “(...) sob o titulo de amor-proéprio fisico, mas comparativo (para que é necesséria
arazdo); a saber, julgar-se feliz ou infeliz apenas pela comparagdo com os outros’ (Religido, p. 278), o pde
em relagdo constante com os outros homens. Antes de tudo, é preciso dizer que, se a histéria da natureza
comega pelo bem, visto ser tragcada por Deus, a histéria da liberdade comeca pelo mal. Misteriosamente, o
homem, que possui uma disposi¢do natural para o bem ou para a moralidade, posto que traz em si a
representacdo da lei moral, por um ato de liberdade, fixa em seu coragéo a raiz do mal***. Ao contrario de
agirem por puro dever, os homens decidem pelo mal, isto & pela completa dependéncia da lei moral em
relacdo as inclinagcdes sensiveis. Eles se deixam conduzir pelas propensdes que os tornam frageis, incapazes

de realizar o bem porque fracos para resistir as inclinagdes; impuros porgue utilizam alei moral como meio

123 « Os homens s&0, No seu conjunto, tanto mais atores & medida que s3o civilizados: eles adotam a aparéncia
da afeicdo, do respeito ao outro, da decéncia, do desinteresse, sem enganar ninguém, pois cada um entre os
outros entende bem que o coragdo ndo tem nenhuma participagao nisso; entretanto, € muito bom que as coisas
acontegcam assim no mundo. Pelo fato de que os homens representam esses papéis, as virtudes que eles,
durante um certo tempo, se contentaram em fingir, terminam por ser despertadas, passando para sua
disposicéo de espirito” (Antropologia, § 14, p. 960). “Toda virtude humana do dominio das relagdes nada
mais € que vil metal; quem quer que a tome por ouro verdadeiro é uma criangca. No entanto, mais vale ter em
circulacdo um vil metal do que nenhuma espécie desse quilate; ele pode, no fim, se bem que com um
desperdicio consideravel, se converter em ouro puro” (lbidem,VII — 152 e 153, p. 971). Evidentemente, os
homens se enganam, uma vez que ndo cessam facilmente de ser criancas: “E verdadeiramente singular ver
como homens, dotados de razdo, sdo capazes de permanecer sentados e embaralhar cartas durante horas
inteiras. 1sso mostra bem gque os homnes ndo cessam facilmente de ser criangas. Em que esse jogo € superior
ao jogo de bola das criancas?’ Emmanuel Kant. Traité de pédagogie. Traduction de J. Barni. Paris: Hachette,
1981, p. 61. Essa Ultima citagdo tem o propdsito de mostrar como a nogéo de Providéncia é necessaria como o
que vem auxiliar a liberdade humana a realizar o seu fim supremo, posto que a maioria dos homens
dificilmente sai do estado de menoridade, necessitando, assim, datutela da natureza.

124 «(_..) nossa disposicgo original é uma disposicéo para o bem (que ninguém além do homem mesmo pode

corromper, se esta corrupcdo deve ser-lhe imputada); para nés ndo hg pois, nenhum fundamento
compreensivel de onde o mal moral pudesse ter vindo até nés” (Religido, p. 289).



para realizar fins sensiveis; maus porque pdem alei moral abaixo de qualquer inclinagdo (Religido, p. 280)*2°.

No entanto, se ndo se decidissem, ainda que pelo mal, os homens ndo ingressariam na historia. A natureza ndo
veria a oportunidade de desenvolver as disposicdes do homem as quais tecem o fio de sua humanidade®.
Mas a paix3o, ilusio'?’ que faz da representacdo de uma coisa a propria coisa, age no homem e o introduz na
linha do progresso. Kant aponta, pelo menos, trés paixdes que, relacionando os homens entre si, os fazem
desenvolver suas disposices, seus talentos e suas habilidades'®®. A mania da honra faz o individuo procurar
todos os meios para obter os favores e a admiracéo dos outros. A partir dai, ele pode desenvolver formas
externas da virtude como a decéncia, a cortesia, a hospitalidade, a indulgéncia etc. E como nunca estara certo
de que os outros realmente o admiram, sempre procurard desenvolver os seus talentos. Se fosse diferente, se
0s homens descobrissem que amania dahonra é umailusdo, isto é, que aadmirag¢do que os outros manifestam
ndo passa de uma representacdo ou fingimento, eles permaneceriam em repouso como cordeiros num rebanho
e jamais desenvolveriam os seus talentos. Pela mania da aprovacdo dos outros, sdo desenvolvidos a polidez, o
gosto e a arte e, aos poucos, os homens se civilizam. A sede de dominar, ilusdo que nos leva a acreditar que é
possivel dominar as outras liberdades que, no fundo, ndo cessaréo de opor a sua resisténcia, leva o homem a
desenvolver as suas faculdades quando pretende superar os seus semel hantes; nesse movimento, ele é forcado
asair dapreguicae dainércia*?®. E a mania da posse ndo vai, mais tarde, nos conduzir & paz mundial?**° O
mais importante € que, no confronto dessas forgas contrarias que opdem o homem ao homem, o resultado néo

€ 0 completo nada ou a aniquilacdo total de tudo. Como Kant mostrou em Tentativa para introduzir em

125 para Olivier Reboul, a fragilidade pode ser referida & disposicéo para a animalidade, dado que é a nossa
natureza animal que nos torna fracos para resistir as inclinagdes. Ja a impureza se deve a disposi¢ao para a
humanidade. Através dessa disposicdo, embora ja exercamos a razdo, somos arrastados pelas manias ou
paixdes que tecem o mundo da cultura. Se o mal tem sua origem num ato de liberdade, ele s6 pode ser
relacionado a perversidade que se encontra vinculada a disposicédo para a personalidade. Independentemente
de qualquer inclinagdo ou paix&o, 0 homem, mesmo consciente da lei moral, se decide pelo mal: “Em suma,
fragilidade e impureza, mesmo sendo mas, ndo sdo culpaveis, visto ndo serem intencionais’. A “(...) perversdo
€ o mal por exceléncia, pois s6 € imputével ao nosso livre arbitrio”. Olivier Reboul. Kant et |e probleme du
mal. Montreal: L es Presses de|"Université de Montréal, 1971, p. 99.

126 « 5em aquelas qualidades da insociabilidade — em si nada agradaveis — , das quais surge a oposicao que
cada um deve necessariamente encontrar as suas pretensdes egoistas, todos os talentos permaneceriam
eternamente escondidos, em germe, numavida pastoril arcddica, (...)” (Idéia, p. 14).

127 « A natureza, sabiamente, implantou no homem a inclinac&o para se deixar enganar, na intencéo suprema
de salvar avirtude ou, ao menos, conduzir aela” (Antropologia, VII — 152, p. 970).

128 © homem é “(...) movido pela busca de projecéo (Ehrsucht), pela ansia de dominag&o (Herrschsucht) ou
pelacobica (Habsucht), (...)" (Idéia, p. 13).

129 Através dainsociavel sociabilidade, se estabel ece a cultura da habilidade que, positiva, desenvolve ndo s6
os talentos humanos no seu aspecto intelectual ou espiritual, mas também no seu aspecto fisico tal como a
adaptacdo ao clima, a organizacdo do trabalho, a invencdo da agricultura e o aprimoramento da tecnologia,
atividades pelas quais o homem transforma o meio ambiente em que vive.

130 Em A paz perpétua, veremos o espirito comercial, impulsionado pela mania da posse, exigir o fim da
guerra e o estabelecimento da paz: “E o espirito comercial que ndo pode coexistir com a guerra e que, mais
cedo ou mais tarde, se apodera de todos os povos. Porque entre todos os poderes (meios) subordinados ao
poder do Estado, o poder do dinheiro é sem divida o mais fiel, os Estados véem-se forgados (claro est, ndo
por motivos da moralidade) a fomentar a nobre paz e a afastar a guerra mediante negociagdes sempre que ela
ameaca rebentar em qualquer parte do mundo (...). Deste modo, a natureza garante a paz perpétua através dos
mecanismos das inclinagdes humanas; (...)” Immanuel Kant. A paz perpétua. In: A paz perpétua e outros
opusculos. Tradugdo de Artur Mor&o. Lisboa: Edi¢des 70, 1989, B 65 e 66, p. 148 e 149.




filosofia 0 conceito de grandezas negativas !, a oposicao real se distingue da oposic&o |6gica no sentido de
gue estabel ece uma oposi¢do cujo resultado ndo é o nada absoluto como ocorre no caso da contradi¢do | 6gica,
mas um repouso ou equilibrio das forgas o qual se configura, no caso das relagdes humanas, como “(...) um
acordo extorquido patol ogicamente para uma sociedade em um todo moral” (Idéia, p. 15 e 14). No paragrafo
83 daCritica da faculdade de julgar , que abordamos de maneira breve na Ultima parte do segundo capitulo,
vemos, mais detalhadamente, como esse acordo € patologicamente extorquido: a cultura da habilidade
também implica a estratificacdo social que se delineia pelo enriquecimento e pela mudanga no modo de
pensar de uma classe privilegiada que, mergulhada na luxdria refinada, desenvolve a arte, 0 gosto e a
educac&o™? e, por outro lado, mantém na estagnagao, presos aos trabal hos mecanicos que garantem o conforto
dos mais ricos, a maioria dos homens. No entanto, o desenvolvimento da ilustracéo, empreendido pela classe
abastada, atinge os menos favorecidos que, por um processo gradual de educaco, reivindica, cadavez mais, a
solucdo da desigualdade e da exploracéo intoleravel™®3. Ora, para evitar que as liberdades se prejudiquem
mutuamente a ponto de comprometer a propria relacdo das forgas a qual garante o progresso da espécie
humana, a natureza pde como fim o estabel ecimento do direito que deve regular, segundo umalei universal, a
relacdo entre os arbitrios™*. Para isso, é necessrio que seja erigida uma constituicao civil justa: “(...): assim
uma sociedade na qual a liberdade sob leis exteriores encontra-se ligada no mais alto grau a um poder
irresistivel, ou seja, uma constituicdo civil perfeitamente justa, deve ser a mais elevada tarefa da espécie

humana, (...)" (Idéia, p. 15). Vaendo-se de uma metéfora vegetal, Kant compara os individuos da sociedade

131 Emmanuel Kant. Essai pour introduire en philosophie e concept de grandeurs négatives. In: Qeuvres
philosophigues I: des premiers écrits a la critique de la raison pure. Textes présentés, traduits et annotés par
Jean Ferrari. Paris: Editions Gallimard, 1980.

132 Concebendo um outro sentido para a cultura, Kant a retoma no seu aspecto puramente negativo e a
denomina cultura da disciplina. Tal cultura é exigida para disciplinar ndo a relacéo externa entre 0os homens,
embora esteja diretamente vinculada a seus efeitos, tais como a arrogancia, provocada por uma educagdo
muito sofisticada ou os caprichos engendrados por um gosto demasiado refinado. A fungdo da cultura da
disciplina é a de trabalhar o lado interno da vontade, ensinando-lhe como controlar suas inclinagdes e
libertando-a de seu despotismo. E é por essa via que a cultura prepara a vontade para a conversao moral: “(...)
a cultura da disciplina <Zucht> (Disziplin) é negativa e consiste na libertagdo da vontade em relagcéo ao
despotismo dos desgjos, (...)” (CFJ, 883, 392, p. 272). Segundo Yovel, a cultura como disciplina ndo é
desenvolvidanaldéia de uma histéria universal; ela sera analisada com profundidade nos textos posteriores
sobre a educacdo (Ver Yovel, Kant and the philosophy of history, p.184). Sobre educacdo e histéria, ver
também Edmilson Menezes. Histéria e esperanca em Kant. S8o Cristévao: UFS/Fundacdo Oviédo Texeira,
2000, especificamente Aufklarung: uma filosofia da educacdo para a esperanca, p. 164. Ver também Alexis
Philonenko. Introduction: Kant et le probléme de |"éducation. In: Emmanuel Kant. Réflexions sur
|"éducation. Paris: Vrin, 2004. Marcando o duplo aspecto da cultura na educacéo, Eisler faz o seguinte recorte
daAntropologia: ‘“A disciplinaimpede que o0 homem, através da falta de seus impulsos animais, se afaste de
sua destinacdo, a humanidade”. “A disciplina é simplesmente negativa, a acdo pela qual nés suprimimos no
homem sua selvageria; a instrucdo, ao contrério, € a parte positiva da educagdo”. (...). “A formagdo
<Bildung> compreende adisciplinae ainstrugdo” (Pédag., Introdu.; I11, p. 1149-1151; (...)"" (Eidler, p. 310).
133 « A habilidade ndo pode desenvolver-se bem no género humano, a ndo ser gracas a desigualdade entre os
homens, pois que a maioria cuida das necessidades da vida, como que de forma mecénica, para comodidade e
Acio dos outros, sem que para isso necessite de uma arte especial, cultivando estes as partes menos necessarias
da cultura, ciéncia e arte, mantendo aguela maioria num estado de opressdo, amargo trabalho e pouco gozo.
Porém nesta classe vai-se espalhando muito da culturada classe mais elevada’ (CFJ, § 83, 393, p. 272 e 273).




civil, cujas leis mantém os arbitrios reunidos sem que se prejudiquem mutuamente, as arvores que crescem
lado alado e, por ndo poderem invadir o espago das outras, tentam supera-las pelo alto, roubando-lheso ar e o
sol; e, nesse movimento, crescem belas e aprumadas, enquanto aquelas que crescem isoladas se deformam.
No conflito das inclinagBes, a lei externa e juridica, determinada pela razéo pratica, deve garantir que as
liberdades, no jogo de combate que se trava entre elas, cresgam belas e aprumadas; “ Apenas sob um tal cerco,
como 0 € a unido civil, as (...) inclinagBes produzem o melhor efeito, assim como as arvores num bosque,
(...)" (Idéia, p. 15). No entanto, se todo homem necessita de um mestre, visto ser constituido de uma“madeira
téo retorcida’, como poderiamos esperar que um membro da espécie humana atingisse a perfei¢ao da vontade
boa e pudesse estabel ecer uma constitui¢éo justa? Ora, nenhum homem pode saber se, efetivamente, age por
dever'®. Do ponto de vista da ética, surge um grave problema para o progresso: como do que é curvo e
retorcido passar para o que é reto e justo? O que equivaleria perguntar: como provar a quadratura do circulo?
Ou melhor, como transformar o circulo num quadrado? Num estudo sobre os postulados da razéo pratica, em
M étaphysique et politique chez Kant et Fichte, Aléxis Philonenko nos apresenta uma solugéo para esse
problema através de uma aproximagdo com a matemética, especificamente com o caculo infinitesimal.
Assim, como podemos transformar um poligono num circulo multiplicando os seus angulos ao infinito,
anulando-os, gradualmente, na forma de infinitésimos, podemos fazer uma andlise semelhante com a curva e
areta: a curvatura (0 egoismo) se anula, numa progress3o infinita, em direcéo a retido (a santidade)**®. Do
ponto de vistado individuo, cuja existéncia é breve, se faz necessario o postulado daimortalidade daalma. A
reflexéo sobre a histéria, segundo Philonenko, leva Kant a conceber o postulado da imortalidade da alma®®’
que diz que o individuo, mesmo apds a morte, continuard o seu progresso ao infinito'*®. Dada a imperfeicdo
natural do homem, s6 podemos esperar que a Providéncia, através da insocivel sociabilidade, dé o primeiro
impulso que o conduza, numa progressao infinita, a vontade boa.

Por outro lado, os Estados fundados pela constituicdo perfeitamente justa devem se congregar numa

confederacdo através de um “poder unificador” que garanta a soberania de cada um. De nada adiantaria a um

134 « A condigdo formal, sob a qual somente a natureza pode alcancar esta sua intencdo Ultima, é aguela
constituicdo narelagdo dos homens entre si, onde ao prejuizo reciproco da liberdade em conflito se op6e um
?oder conforme leis num todo que se chama sociedade civil, (...)” (Ibidem, p. 273).

% «Concedo de bom grado que nenhum homem pode tornar-se consciente com toda certeza de ter cumprido
0 seu dever de um modo inteiramente desinteressado, pois isso cabe a experiéncia interna, e para esta
consciéncia do seu estado de alma seria preciso ter uma representacdo perfeitamente clara de todas as
representacdes marginais e de todas as consideracfes associadas ao conceito de dever mediante aimaginagao,
0 hébito eainclinagéo, representacdo essa que em nenhum caso se pode exigir; (...)”. Immanuel Kant. Sobre a
expressao corrente: isto pode ser correcto na teoria, mas nada vale na prética. In: A paz perpétua e outros
ogusculos. Tradugdo de Artur Mord&o. Lisboa: Edi¢Bes 70, 1989, A 222, p. 68.

136 «Com efeito, a matemética superior, isto &, a andlise infinitesimal, pode nos ajudar. Ela pode, com efeito,
representar a inadequacdo do curvo e do reto como um erro sempre suscetivel de ser reduzido na passagem ,
sem limites, das quantidades primitivas as quantidades auxiliares, erro que, no progresso indo ao infinito, se
tornat@o pequeno que, no fim, é negligenciado”. Alexis Philonenko. Métaphysique et politique chez Kant et
Fichte. Paris: Vrin, 1997, p. 73.

137 « presentemente, estou convencido, através do entrecruzamento da perspectiva a posteriori e a perspectiva
apriori, que o postulado da imortalidade da alma deriva diretamente, e de maneira perfeitamente interna, da
reflexdo de Kant sobre a histdria, (....)" (Alexis Philonenko, La théorie kantienne de|”histoire, p. 86).




Estado estabelecer uma justa constituicdo se, constantemente, € ameacado pelos Estados vizinhos. N&o
podemos pensar que tal confederacdo, tanto quanto os Estados, seja constituida ao acaso como ocorre no caso
das composicdes entre os &tomos concebidas por Epicuro. Seria muito pouco provavel que tais organizactes
se formassem ao acaso e, se fosse o caso, uma vez formadas, deveriamos esperar que outros acasos viessem
destruir tudo o que foi construido (Idéia, p.18). Mais uma vez, no nivel da relagdo entre os Estados, a
Providéncia deve garantir, através da dial ética da guerra, a evolucéo dos Estados em direcdo a federagdo. N&o
poderia ser de outra maneira, uma vez que admitimos o desenvolvimento das partes, isto €, das disposicdes
naturais; como seria possivel negé-lo ao todo? Através dos prejuizos de guerra, a perda de homens, o gasto
exorbitante do dinheiro pdblico, a mobilizagdo de homens com a guerra impedindo que desenvolvam suas
disposicdes naturais, os Estados sdo conduzidos pelos transtornos econdmicos e politicos a estabelecer uma
sociedade aberta que inclui todos os Estados unidos “(...) de modo a introduzir um estado cosmopolita de
seguranca publica entre os Estados — (...)" (Idéia, p. 19). Se aidéia de uma sociedade cosmopolita parece ser
utdpica, e até mesmo uma ingenuidade que provoca risos, pelo menos, elatem como fungdo fazer com que a
humanidade, no seu sono, mantenha acordadas as suas forcas vitais pela atividade do sonho™°. E preciso que
a humanidade sonhe e que o sonho mantenha acesa a esperancga de progresso, fazendo a humanidade militar
por profundas mudangas ndo s6 no dominio politico com também na moralidade interna. A insociavel
sociabilidade produz a polidez ou as boas maneiras e exige a instauragdo do direito, a moralidade externa que
Se apresenta como o primeiro passo em dire¢do ao verdadeiro fim da histéria, a comunidade ética ou o reino
de Deus na terra em que cada homem, agindo na intencdo da lei moral, trata a humanidade do outro ndo
somente como meio, mas também como um fim em si**°. A face externa e visivel davontade, isto é, acultura,
o direito e apolitica, é aviapela qual avontade se apropria, numa caminhada infinita, de sua face interna e
invisivel que seimpde como o verdadeiro fim da histéria*!. No entanto, do ponto de vista politico, Kant, na
Idéia, diz o contrario, uma vez que estabelece como condi¢do da politica a perfeita conformidade a lei moral
da vontade boa, fazendo depender o progresso externo de um perfeito progresso interno, relagdo que, como
veremosem Teoria e praticae A paz perpétua, sera invertida. Até aqui seguimos as trés sinteses que,

142

segundo Philonenko =<, constituem afilosofia da histéria de Kant: do nada ao todo, a humanidade fazendo a si

138 «( ) este progresso infinito somente é possivel sob a pressuposicéo de uma existéncia e personalidade do

mesmo ente racional perdurével ao infinito (aqual se chamaimortalidade daalma)” (CRPr, 220, p. 198).

139 Sem 0 sonho, “(...) 0 sono do homem produziriaumatal distensdo dos orgéos que a morte seriainevitavel”
(Philonenko, La théorie kantienne de " histoire, p. 112).

140 «Mediante a arte e a ciéncia, nés somoscultivados em alto grau. Nés somos civilizados até a saturagdo por
toda espécie de boas maneiras e decoro sociais. Mas ainda falta muito para nos considerarmos moralizados’
(Idéia, p. 19). Como escreve Yovel, a natureza como providéncia conduz a humanidade até a moralidade
externa que é uma espécie de simulacro da moralidade interna. A partir de um certo momento, o homem deve
tomar as rédeas do seu proéprio destino moral: “(...) do ponto de vista do desenvolvimento da vontade interna,
a cultura permanece entre a natureza bruta da vontade e a vontade puramente moral, preparando a Gltima para
uma eventual dominagdo sobre a primeira’ (Kant and the philosophy of history, p. 185). Quanto a idéia de
reino dosfins, ver FMC, p. 162.

141 Entretanto, é preciso sempre lembrar que tal afirmac&o ndo passa de uma mera hipétese. A idéia de que a
liberdade externa nos aproxima da liberdade interna na vai além de um principio regulador para motivar os
homens no sentido de encorajé-1os para a agdo moral.

142 Aléxis Philonenko, Métaphysique et politique, p. 150 e 151.



mesma remodelando toda superficie da terra; da curvatura a retidéo, a aproximagdo infinita em relacdo a
santidade; do fechado ao aberto, dos Estados fechados a sociedade aberta da federagdo regida pelo direito das

gentes.
O direito publico e a sociedade de dembnios

“O problema do estabelecimento do Estado, tdo duro como
isso soe, pode ser solucionado mesmo para um povo de
demoénios (...)". 143

O que fazer enquanto os homens néo se convertem em santos? A grande lei da razéo prética so se faz
presente naquele cujas inclinagdes se submetem, completamente, & intencdo moral? Ora, toda essa histéria
tracada pela Providéncia em prol darazéo pratica se da através das relagdes externas entre as inclinagbes dos
homens que, a partir de um certo momento, exigem um principio acima de toda determinacdo sensivel que
venha regular as liberdades heterbnomas das vontades individuais. As inclinagdes suscitam discordia e
conflito entre os homens, pois entre um arbitrio e o seu objeto ha tantos outros arbitrios que se interpdem. Os
arbitrios se rivalizam, competem entre si, cada um pretendendo submeter 0 outro e as coisas a sua posse ou a
seu dominio e interesse. Os valores, 0s desejos, as crengas e as concepgdes divergentes sobre o que é bom e
mau ndo servem de medida comum que venha regular a relagdo conflituosa entre as liberdades'*. A
coexisténcia entre incondicionados ndo pode regular-se pelo que é condicionado no tempo e no espago**®. O
que entdo regulara a relacdo entre as liberdades? O que impedira que a liberdade externa, isto &, aquela que
afeta e é afetada de fora por outras liberdades, se anuncie como a fonte de dissolucéo de toda e qualquer
liberdade? Ora, ndo deverd ser a ética, pois esta exige a absoluta submissao dasinclinacBes alei, isto é, que a
vontade estabeleca a lei prética como o Unico mébil da acdo. Entretanto, ndo residiriam também na prépria
razao os principios que tornardo possivel a coexisténcia dos arbitrios? A lei externa, aquela que legisla sobre a
relagdo entre os arbitrios, € a propria lei moral imposta de fora pela vontade geral as vontades individuais.
Isso define o direito racional ou transcendental: “O direito é pois o conjunto das condic¢Bes sob as quais o
arbitrio de um pode ser unido ao arbitrio do outro conforme uma lei universal da liberdade”**. O que
distingue o direito da ética, ja que partem da determinacdo da vontade pelalei darazado através do imperativo
categérico? A diferenca é que o moébil da acdo moral € aidéia do préprio dever, e 0 da acdo juridica uma

coercdo da razéo geral sobre as vontades individuais'*’. O direito constitui-se como exigéncia do préprio

143 |mmanuel Kant. A paz perpétua. Traducso de Marco A. Zingano. Porto Alegre: L&PM Editores S/A,
1989, p. 53.

144 « Com efeito, tanto as circunstancias de tempo como também a ilus3o cheia de contradicdes reciprocas e,
além disso, sempre mutavel, em que cada um pde a sua felicidade (ninguém Ihe pode prescrever onde a deve
colocar) tornam impossivel todo o principio e por si mesmo inadequado para servir de base alegislacao” (TP,
p. 84).

145« ) anatureza e ainclinagdo ndo podem dar leis aliberdade” (TP, p. 72).

146 Emmanuel Kant. Métaphysique des moeurs: premiére partie, doctrine du droit. Traduction par A.
Philonenko. Paris. Vrin, 1988, p. 104.

147 | bidem, p. 106.



arbitrio, pois nenhuma liberdade deseja sofrer constrangimento ou prejuizo provocado por outra. A lei da
natureza rege 0 mecanismo das pedras e das formigas, mas nunca os seres livres ou inteligiveis. Para
estabelecer a concdrdia, alei juridica ndo pode incidir sobre a matéria (fonte de divergéncia) darelacdo entre
os arbitrios. A sua validade universal so pode fundar-se na forma da relacéo entre os arbitrios. Seria absurdo
ordenar as liberdades o que fazer. N&o importam os objetos ou os interesses das vontades; o que importa, para
odireito, € evitar que as liberdades, em suainsociavel sociabilidade, se prejudiquem a ponto de tornar toda e
qualquer liberdade impossivel. Sem levar em conta a intengdo dos agentes, a coercdo juridica torna-se
necessaria para que as liberdades nédo se apresentem como obstacul os umas para as outras. Desse modo, a l€i
universal do direito & “Age exteriormente de tal maneira que o livre uso de teu arbitrio possa coexistir com a
liberdade de cada um segundo uma lei universal, (...)” (DD, 8§ C, p. 105). Mas, entdo, quem legisla? Ora, ndo
poderia ser a vontade individual presa dos mais diversos mébiles sensiveis. E uma vontade individual,

atrelada a seus proéprios interesses e caprichos, veria a liberdade do outro como obstéculo a ser eliminado.
Somente a reunido das vontades de todos poderia se apresentar como poder soberano do qual emanariam as
leis juridicas. Essa vontade geral ou a vontade unida do povo € uma idéia reguladora da razdo a qual tem
como fundamento uma outra idéia reguladora, a de contrato originario, que diz que os homens ndo constituem
um todo politico através de um contrato que visa a seguranga, a utilidade ou a felicidade. O contrato
originério tem como fim a prépria preservacdo da liberdade externa e, sem ele, seria impossivel todo e
qual quer contrato que &, em principio, relaco entre liberdades*®.

Com a moralidade externa do direito, Kant ja pode conceber um possivel acordo entre a politica e a
moral. Para se estabelecer um estado juridico, ndo é necessario nem que os cidaddos, nem aquele que os rege,
sejam santos. A razdo ndo exige que gjam por dever, mas, simplesmente, conforme ao dever, o que permite
garantir, pelo menos, a liberdade externa. Agimos ent&o no interesse de nossas inclinagdes, mas dentro dos
limites estabel ecidos pela razéo préticajuridica'®. Mas que constituicdo politica pode viabilizar, pelo menos
de direito, o contrato originario cuja funcdo € a de garantir e preservar aliberdade externa entre os arbitrios?
A constitui¢cdo, numa democracia direta, contempla a participagdo de todos no poder, mas tal forma de Estado
desembocaria hum despotismo; uma vez que a unanimidade nunca € absoluta, veriamos “(...) um poder
executivo onde todos deliberam sobre e, no caso extremo, também contra um (aquele que, portanto, nao
assente) (...)" (PP, 352, p.36). Numa forma de Estado em que todos pretendem exercer a fungdo de senhor, o
conflito e a discordia ameagam constantemente a ordem politica. A monarquia, o governo de um so, € o mais

indicado para realizar a constituicdo que pode garantir a realizagdo do contrato originario, visto que a

148 « A uni&o de muitos homens em vista de um fim (comum) qualquer (que todos tém), encontra-se em todos
0s contratos de sociedade; mas a unido dos mesmos homens que em si mesmos é um fim (que cada qual deve
ter), por conseguinte, a unido em toda a relagdo exterior dos homens em geral, que ndo podem deixar de
enredar em influéncia reciproca, € um dever incondicionado e primordial: umatal unido s6 pode encontrar-se
numa sociedade enquanto ela radica num estado civil, isto &, constitui uma comunidade (gemein Wesen). Ora
o fim, que em semel hante relagdo externa é em si mesmo um dever e até a suprema condic¢éo formal (conditio
sine qua non) de todos os deveres externos, € o direito dos homens sob leis pablicas de cocgéo, (...)" (TP, A
233, p. 74).



aristocracia, o governo de alguns, poderia ainda trazer o germe da discérdia. Que constituicdo entdo deve
orientar o monarca para governar um Estado que garanta a liberdade dos cidad@os? A constituic¢éo republicana
€ aguela que separa os trés poderes que constituem o Estado a fim de impedir o despotismo que tende a
concentrar numa s6 pessoa os poderes legislativo, executivo e judiciario. O poder legislativo pertence ao
soberano que representa a vontade unida do povo, que se constitui quando os individuos abandonam a sua
liberdade externa e selvagem e a recuperam sob a formajuridica estabel ecida pel as liberdades unidas numa so
vontade: um dos atributos juridicos do cidaddo é a liberdade, posto que nenhum sujeito deve obedecer alei

sem que tenha dado o seu assentimento; se obedece alei é porque, enquanto representado pela vontade geral,

foi ele mesmo quem a estabel eceu junto com os outros™>°. Mas quem governa n&o deve legislar, uma vez que
alei ndo deve emanar dosinteresses de uma vontade individual; nesse sentido, o regente deve se subordinar a
vontade unida do povo. E, por suavez, ojudiciario, cujafuncdo é ade atribuir “(...) a cada um o seu segundo
alei (...)" (DD, § 45, p195), deve ser exercido pelos juizes e pelos escol hidos representantes do povo os quais

constituem o jari **.
A repUblica como idéia reguladora ou padréo de medida para o politico moral

“(...), um contrato originario (...), enquanto coligacdo de todas as
vontades particulares e privadas num povo numa vontade gera e
publica (em vista de uma legislacdo simplesmente juridica), ndo se
deve de modo algum pressupor necessariamente como um facto
(..)" (TP, A 249, p. 82 e 83).

Numa breve histériado direito, Francois Ewald, em suaobra L Etat Providence, aponta para o que ha
de novo na filosofia moderna do direito: uma vez que o direito ndo encontra mais 0 seu principio de
objetividade numa ontologia da natureza, uma natureza independente do juizo que a avalia, 0 pensamento
moderno, na busca de um principio universal do direito, ndo poderia tomar a natureza, tdo variada e

152
a5

contingente em suas formas, como fundamento da justica . Onde encontrar entéo o principio objetivo do

149« () alegislagdo que n&o integrao mébil alei e que, por conseguinte, admite um outro mébil que a propria

idéia de dever é juridica. Quanto a essa Ultima legislacdo, vé-se facilmente que seus mdbiles diferentes da
Idéia de dever devem ser tirados de principios patol 6gicos de determinacdo do arbitrio (...)" (DD, 111, p. 92).
150 K ant distingue mais dois atributos juridicos do sujeito além da liberdade. O segundo é aigualdade juridica
cujo principio & “Cada membro da comunidade possui um direito de coacdo sobre todos os outros, (...)" (TP,
237, p. 76); o terceiro € a independéncia “(...) que consiste em s6 dever sua existéncia e sua conservagao a
seus proprios direitos e a suas forcas como membro darepublica(...)” (DD, § 46, p. 196).

151 « Quanto ao terceiro poder, este tem vincul os marcados com os dois primeiros, mas nem o soberano nem o
regente do Estado devem julgar, pois poderia cometer injustica. O legislador ndo pode julgar, uma vez que
teria de se haver como particular e seriaindigno o governante correr risco de ser injusto. Eles nomeiam juizes
como magistrados. Mas o povo é que julgaasi mesmo por meio de representantes escol hidos que formam o
jari. O tribunal decide e o poder executivo possibilita que seja atribuido ou devolvido a cada um o seu (8§ 49)”
(Ricardo Terra, A politica tensa, p. 62).

152.«(_.): o direito natural ndo designha, como para nds, um direito universal que poderia permanecer idéntico a
sl mesmo quaisquer que sejam as situacdes, mas, ao contrério, um direito cuja natureza implica que ele sgja
adaptado a natureza de cada situagéo. Para Aristételes, é da natureza do direito natural que seu contelido seja



direito sendo no préprio pensamento? Com que nos deparamos na experiéncia? Guerras religiosas e civis,
disputas entre naturezas dispares e crencgas variadas. Os homens so livres, iguais e independentes de fato?
Ora, ndo paramos de nos deparar com desigualdades em todos os sentidos. Assim, a regra do juizo politico
ndo pode ser extraida do fato, que é incapaz de fornecer qualquer principio universal. Do ponto de vista da
razéo prética, o direito natural (racional), o contrato originério, a vontade unida do povo e a nogdo mesma de
igualdade sdo concebidos como idéias reguladoras da razéo as quais devem orientar os juizos daquele que
governa>3. Nao é por acaso que a constituicao republicana seja superior a qualquer outra, uma vez que se
funda na razdo pratica, ou seja, €la ndo representa aquilo que & mas, sim, um dever ser moral e politico. A
vontade unida do povo ou do soberano néo é o povo de fato, mas, sim, um povo enquanto nhoumenon ou
vontade geral supra-sensivel: 0 povo empirico se constitui como a reuni&o dos suditos submetidos ao povo
transcendental que legisla. Vejamos como a vontade geral, como idéia, se encontra vinculada ao modo de
governar que, se distinguindo das formas de Estado definidas segundo o governo de um, de alguns ou de
todos, se divide em modo de governar republicano e modo de governar despético™*. Nao é absurdo pensar
gque uma monarquia constitucional que se apresenta como uma republica na aparéncia, como € 0 caso,
segundo Kant, da Inglaterra, sgja, no fundo, dirigido, despoticamente, pelo monarca. Ja uma monarquia
absoluta, cuja constitui¢&o é despética, pode ser governada de modo republicano. Em A paz perpétua, Kant
faz a distingdo entre o politico moral e o politico moralista; o segundo nunca age por principios universais
préticos, mas tdo-somente segundo as contingéncias das circunstancias. Fundando a sua habilidade politica no
conhecimento que obtém da natureza empirica dos homens, €ele retira todas as regras necessarias que lhe
permitem tirar o maior beneficio politico. Narealidade, ele é o homem da prudéncia, da oportunidade, aquele
que, a cada situagdo, forja novas regras ou uma moral que dé conta das contingéncias da politica; um
moralista politico “(...) se forjaumamora como encontra conveniente a vantagem do homem de Estado” (PP,
372, p. 62). O politico moral, por sua vez, procura estabelecer um acordo entre moral e politica. Ao contrério

do que escreve Aubenque, Kant, de modo algum, exclui, completamente, a prudéncia da moral. Quando

variavel”. Francois Ewald. L Etat providence. Paris. Bernard Grasset, 1986, p.558. Quanto ao direito
moderno, Ewald escreve: “ Trata-se de uma construcéo puramente intelectual que se obtém por um trabalho do
pensamento sobre ele mesmo, que corresponde exatamente ao processo de universalizagdo da méaxima da
vontade na qual Kant colocou o principio dalei mora” (Ibidem, 573).

153 0O regente, para governar, deve testar as méaximas de suas decisdes e agbes através do principio
transcendental da publicidade que diz: “Todas as maximas que necessitam da publicidade (para ndo malograr
em seu fim) concordam com o direito e a politica unidos” (PP, 385, p.79). Esse principio € “umasimplesidéa
darazéo, aqual tem no entanto a suarealidade (prética) indubitavel: a saber, obrigatodo |egislador a fornecer
as suas leis como se elas pudessem emanar da vontade colectiva de um povo inteiro, e a considerar todo
sudito, enquanto quer ser cidad&@o, como se ele tivesse assentido pelo seu sufragio a semelhante vontade” (TP,
250, p. 83). Uma maxima que ndo resiste a prova da publicidade ndo concorda com os principio do direito €,
por isso, deve ser considerada criminosa: “... perfidia de uma politica lucifuga que facilmente seria frustrada
pelafilosofia mediante a publicidade daquelas suas maximas...” (PP, 385, p. 79).

154 Do ponto de vista da histéria, ha um primado do modo de governar sobre a forma de Estado, uma vez que
€ 0 modo de governar que vai promover a passagem das idéias do direito transcendental para o sensivel:
“Assim, o modo de governar faz a mediacdo entre, de um lado, a idéia de republica, do outro, as instituicles
efetivas — e isso da mesma maneira que a faculdade de julgar faz 0 meio de campo entre razéo e sensibilidade,
ou melhor, entre razdo e entendimento”. Daniel Tourinho Peres. Kant: Metafisica e Politica. Salvador:
EDUFBA; [S&o Paulo]: UNESP, 2004, p. 144.



Aubenque escreve: “(...) a politica ndo é prudéncia, mas sabedoria, isto é, aplicacdo imediata da lei moral
(...)" *%°, ele parece esquecer esta passagem de Teoria e prética “(...) os homens podem, sem divida, ter na
cabeca a idéia dos direitos que lhes sdo devidos, porém, em virtude da dureza do seu coragdo, seriam
incapazes e indignos de ser tratados em conformidade com eles e, por conseguinte, s um poder supremo que
proceda segundo regras de prudéncia os pode e deve manter na ordem (...)” (TP, A270, p. 94). Quando
Aubenque afirmaque a lei moral exige de cada um uma obediéncia absoluta (p. 208), ele ndo esquece aqui a
especificidade da moralidade externa que, justamente, ndo leva em conta a intencéo moral? Um politico que
procura aplicar imediatamente a lei moral, sem levar em conta as inclinagbes humanas e as circunstancias
singulares nas quais estdo inseridas, € como um déspota moral que, numa espécie de salto mortale, troca o
direito pela violéncia. Vimos que, quando o entendimento se depara com as condi¢fes de fato, isto &, a
diferenca material que constitui a parte contingente do fendmeno, ele recorre a faculdade de julgar
reflexionante que, através do conceito de fim natural, garante o acordo entre a condicdo de possibilidade e a
condicéo de fato. Um médico pode muito bem ter conhecimento do conceito de febre amarela, mas também
pode n&o reconhecé-lo no caso particular que se lhe apresenta; o conceito de febre amarela permanece
indeterminado em relac&o ao caso particular. E necessério antes que o médico examine o caso em questZo e,
estabelecendo o diagnostico através do juizo reflexionante, aplique a regra ao caso, isto €, determine,
efetivamente, a terapia a ser realizada. E, é claro, os efeitos colaterais ou as contra-indicacfes relativas ao
caso particular devem ser considerados™®. Ora, na politica, o procedimento € o mesmo: munido de uma
faculdade de julgar experimentada e acurada, o politico moral diagnostica o caso e determina, através dos
conceitos juridicos, a terapia mais adequada, considerando o momento certo e a dosagem de suas
intervencdes. A insistente afirmacéo de que a moral kantiana desemboca num puro formalismo, sem levar em
conta os resultados, talvez tenha sua origem no desconhecimento da funcgéo do juizo reflexionante no sistema
da arquitetonica da razdo pura: a faculdade de julgar reflexionante é mediadora entre o supra-sensivel e o
sensivel; ela abre brechas para que o supra-sensivel se realize no sensivel. Perguntamos entdo se a
preocupagdo com os resultados ndo leva a razdo prética a heteronomia. De maneira alguma. A lei moral,
como um dever, sempre seréd incondicional’®’. Mas o homem é duplo; a sua parte sensivel deve ser
considerada, visto que precisa ser preparada, aos poucos, para que, no fim da histéria, ela se entregue,

incondicionalmente, ao supra-sensivel. O politico moral € uma conquista politica e histérica; munido das

155 pierre Aubenque. La prudence chez Aristote. Paris: PUF, 1997, p. 207.

16 Esse exemplo é uma retomada, com algumas pequenas modificacdes, do exemplo que Gilles Deleuze da
em A filosofia critica de Kant, nas paginas 65 e 66.

157 Kant tem o cuidado de fazer a distincéo entre a condicéo da propria lei e a condicdo empirica de sua
realizacdo: “ Com efeito, agui havemo-nos com o canon da razéo (no campo prético), onde o valor da prética
se funda inteiramente na sua conformidade com a teoria que lhe esta subjacente, e tudo esta perdido se as
condig¢des empiricas e, por conseguinte, contingentes do cumprimento dalei se transformam em condicfes da
proprialei (...)" (TP, 206, p. 60). N&o devemos fundar alei prética a partir da possibilidade de sua realizacéo,
mas isso ndo exclui considerar as condi¢des empiricas que atornam realizavel no sensivel: “ As consideractes
das conseqiiéncias sdo excluidas da fundamentagdo, mas ndo da aplicacdo das maximas morais ao agir
concreto; aqui elas ndo sdo apenas permitidas, mas 0 mais das vezes imprescindiveis’. Otfried Hoffe.
Immanuel Kant. Tradugdo Christian Viktor Hamm, Valério Rohden. Séo Paulo: Martins Fontes, 2005, p. 207.
Ver também Michel Malherbe: Kant ou Hume, laraison et le sensible. Paris: Vrin, 1993, p. 221 e 222.



idéias da razdo, ele impde o supra-sensivel, mas, conhecedor da natureza humana, é capaz de considerar as
condigdes favoraveis para aplicacao das regras do direito™®.

Da liberdade no seu estado mais bruto a liberdade regida pelas leis externas do direito, o filésofo
transcendental estabelece um futuro transcendental, isto €, um horizonte da razéo pratica tracado por uma
série de deveres juridicos e politicos cuja realizacdo se imp&e como a principal tarefa da liberdade. O juizo
teleol6gico reflexionante auxilia a razéo prética colhendo os fragmentos do passado e do presente os quais
indicam um plano secreto da natureza que conspira para a ascenséo do homem a condic¢éo de fim supremo da
criagd0. Sem a insociavel sociabilidade, a humanidade jamais veria nascer em si aidéia de direito, tirando da
liberdade todas as ferramentas que Ihe permitiriam construir seu préprio futuro. Se a histéria € umaidéia que
tem utilidade prética € no sentido de que ela nos fornece um fio condutor que estabelece o caminho que a
liberdade deve trilhar, despertando, no sensivel, o seu préprio fundamento, o fim absoluto da criacéo ou alei

da liberdade. Como escreve Yovel:

Para Kant, a Histéria € o processo pelo qual a razdo traz a luz o seu potencial latente,
libertando-se gradualmente da capa sensivel e moldando o mundo objetivo a sua imagem. Tal
visdo da histéria ndo € meramente evolucionista mas sim teleolégica. A histéria ndo é

158 E importante observar que, na filosofia kantiana da histdria, a relacdo entre o sensivel e o supra-sensivel é
repensada. Como a adequacdo entre aidéia e o sensivel é sempre precéria, é necessario que a razao adote um
imperativo de aceitagdo do imperfeito. Por exemplo, todo Estado de direito tem como origem avioléncia, uma

vez que os homens sdo coagidos pelaforga a se reunir numa sociedade civil. Se tal imperfeicéo néo for aceita,

isto &, ainstauragdo do Estado pela violéncia, os homens jamais constituiriam uma sociedade civil. E, uma

vez o Estado estabelecido, ninguém podera oferecer-lhe resisténcia, ativamente, sob a alegacdo de que a
constitui¢do vigente ndo corresponde ao ideal. Ora, se a constituicdo imperfeita ndo for aceita, o que podera

substitui-la sendo o estado de natureza? Uma vez que a adequacdo entre aidéiae o sensivel é sempre precaria,

toda constituicao sera imperfeita. Assim, ao invés de dissolver a constituicao pela revolucdo, é necessério

fazer melhorar, gradualmente, o que é imperfeito. Em A paz perpétua, Kant introduz a nocéo de lei

permissiva que torna o Direito capaz de incluir a excecdo como elemento importante para a sua realizagdo no

tempo: “S&o leis permissivas da razéo conservar a situacdo de um direito/ pablico, viciado pelainjustica, até

por si mesma estar madura para a transformagéo plena ou se aproximar da sua maturagao por meios pacificos;

pois qualquer constituicdo juridica, embora s6 em grau minimo seja conforme ao direito, € melhor que

nenhuma; uma reforma precipitada depararia com o seu Ultimo destino (a anarquia).” (PP, nota/B78, 79, p.

155 da edicdo portuguesa). Se a lei permissiva ndo se oferecesse como mediagdo entre o sensivel e o supra-

sensivel, aliberdade jamais poderia comegar alguma série no tempo. Exigir a perfei¢do absoluta na passagem

de um reino para o outro € tornar impossivel qualquer agdo no tempo. Pretender realizar aidéia de direito sem

tomar as devidas precauctes faz daquel e que governa um moralista despético: “/Pode, pois, acontecer sempre

gue os moralistas despéticos (que falham na execucdo) choquem de diferentes maneiras contra a prudéncia

politica (através de medidas tomadas ou recomendadas a pressa); assim, nesta sua infracdo contra a natureza,

a experiéncia é que os deve pouco a pouco conduzir para uma senda melhor”. (PP, B79, p. 155). Essa rapida

observacdo que aqui fazemos tem como base o primoroso trabalho de Cruz, Autonomia e Obediéncia. Na

pagina 100, ele argumenta: “A conclusdo, por mais surpreendente que possa parecer em se tratando de um
fildsof o que tantas vezes sublinhou aimportancia de que afundamentacéo dafilosofia préticase faga a priori,

€ que a nogdo de direito traz consigo, como elemento indissociavel, a nocdo de aceitacdo da imperfeicdo. E
uma aceitagdo daimperfei¢do que ganha seu sentido porque € vista como um passo para algo que vira depois:

um direito mais perfeito. Em outras palavras, na medida em que incorpora uma lex permissiva, a concepgao

kantiana do direito é inseparavel daidéiade progresso. Como assinala Reinhard Brandt, ‘ o tempo &, portanto,

algo constitutivo para a Doutrina do Direito kantiana”. O politico moral, para agir em prol do

aperfeicoamento do Estado, deve exercer a prudéncia que, autorizada pelalei permissiva, toleraaimperfeicéo

até que as condi¢des para uma evolucdo pacifica sejam dadas (José Humberto de Brito, p. 101).



simplesmente uma mudanca de um estado para outro; compreende um potencial ou esséncia
subjacentes: razao e autonomia'*®.

O direito como fio condutor da histéria e oreino dosfins

Dado o percurso que tragcamos a fim de estabelecermos o fio condutor que auxilia a razéo prética na
tarefa de reunir e sistematizar a multiplicidade das agdes humanas com o objetivo de tornar possivel a
sensibilizacdo ou a realizagdo, no sensivel, dos conceitos préticos, fica claro que € aidéia de direito que se
oferece como o fio condutor a partir do qual o discurso sobre a histéria € construido. Fazendo um uso
puramente regulador da categoria de relagdo, a faculdade de julgar considera a Providéncia enquanto somente
trabalha as relagdes externas entre os homens. Vimos que tal fio condutor comegava na relagdo dindmicaentre
as inclinagBes e paixdes humanas e se estendia até a exigéncia de instauracao do direito publico que deveria
reunir todas as vontades sob alei universal juridica. E ndo se limitando apenas a vida interna dos Estados, o
direito, como direito das gentes, deveria também regular a relagcdo entre os proprios Estados. Assim, é a
totalizacdo da espécie humana, pensada sob a categoria de quantidade, que surge como o fim mesmo do
direito. E inevitavel entdo concebermos o discurso sobre a histéria como uma espécie de esquema que,
reunindo passado, presente e futuro, sensibiliza, gradualmente, os conceitos juridicos™°. Isso significa que a
histéria se encontra em constante progresso, uma vez que vai, aos poucos, aproximando-se do melhor
(categoria de qualidade), isto &, aproximando-se de uma constituico civil perfeita'®®. E se dizemos progresso
gradual é pelo simplesfato de que o esquema histérico, umavez que se encontra vinculado as idéias absol utas
da razéo prética, € um esguema sempre precario e sujeito a corregdes e que ndo cessa de se configurar e se
reconfigurar no estofo do préprio devir®2.

Evidentemente, tal esquema ndo é aquele que torna possivel a apresentacdo dos conceitos do entendimento
naintuicdo. Vimos que as idéias da razéo ndo tinham acesso imediato ao sensivel; somente pela mediacéo do
entendimento e seus conceitos podiam as idéias encontrar a possibilidade de suarealizag&o no empirico. Dizer
entdo que o entendimento serve de esquema para as idéias da razdo significa afirmar que tal esquema é um
discurso. No entanto, se o entendimento exerce a funcéo de mediacéo entre o supra-sensivel e o sensivel,
entéo é preciso nao esquecer que elementos empiricos sdo incorporados ao discurso sobre a histéria. Na

verdade, ocorre aqui algo semel hante ao que vemos no processo de aquisicao das categorias do entendimento.

159 virmiahu Yovel. Espinosa e Kant: critica da religido e hermenéutica biblica. In: Espinosa e outros
hereges. Traducdo de Maria Ramos e Maria Elisabete C. A. Costa. Portugal: Imprensa nacional — Casa da
moeda, 1993, p. 238.

160 A filosofia da histéria é uma*“(...) forma discursiva capaz de fazer as vezes de esquema, traducéo no nivel
do entendimento daquilo que s6 pode ser representado pela razéo pura’. Daniel Tourinho Peres. Direito,
histéria e esquematismo pratico. In: discurso n° 34. Numero comemorativo: duzentos anos da morte de
Immanuel Kant. Revista do departamento de Filosofia da USP. ISSN0103-328X, 2004, p. 111.

161 E esse progresso é necessério (categoria de necessidade), uma vez que é conduzido pela Providéncia.

162 «(..) o conceito de uma constituicdo civil perfeita (...) é tornado ‘concebivel’ quando a histéria, na
totalidade de seu curso, é julgada como ‘esquema’, ou seja, quando o conceito é pensado na medida de sua




Em Sobre uma descoberta, Kant discorre sobre aquilo que ele denomina de aquisicdo originaria das

categorias'®®

. Os conceitos primarios do entendimento ndo se encontram ja prontos no espirito, eles antes se
apresentam como uma disposi¢cdo do entendimento para pensar por conceitos. De fato, as categorias sdo
adquiridas, mas ndo no sentido de que elas brotariam do tempo e do espaco. As disposic¢des do espirito, que
trazem os germes das categorias, se tornam conceitos quando a atividade de julgar sintetiza a multiplicidade
material dada a intuicdo e a reflete na unidade da apercepcéo. As categorias, tal como vimos no primeiro
capitulo na se¢éo que trata da aquisicdo do eu transcendental, sdo objeto de uma aquisicdo originaria ou a
priori, isto & elas se formam segundo determinagdes internas ao préprio entendimento. No entanto, tal
formag&o seriaimpossivel se nenhuma matéria fosse dada & sensibilidade'®*. Na verdade, mesmo o tempo e o
espaco sdo adquiridos originariamente'®®. E através da experiéncia, que pde a sensibilidade em contato com
uma matéria, que o espirito desenvolve suas disposi¢des intuitivas e intel ectuais. Nesse sentido, a matéria ndo
seria causa eficiente das minhas representacfes, sejam sensiveis ou intelectuais, mas causa ocasional, isto &,
meio através do qual nossas disposi ¢des encontrariam a ocasi 8o de seu desenvolvimento.

Ora, toda matéria fornecida pela histéria ndo seria justamente aquilo que suscitaria na razéo a sua
disposicdo para pensar as idéias e fazer emergir, gradualmente, 0s seus principios juridicos, que, por suavez,
unificariam os conceitos do entendimento e, por consequiéncia, configurariam a natureza como simbolizando
0s conceitos préticos™®®? Assim, as paixdes, as inclinacdes humanas e a insociavel sociabilidade levariam a
razdo a desenvolver a idéia de direito que sistematizaria toda multiplicidade material através de um fio
condutor (deveriamos entender o proprio discurso sobre a histéria como signo do progresso). S6 poderiamos
conceber um formalismo vazio em Kant se desconsiderassemos a finitude da natureza humana. O homem
pode encontrar em si mesmo as condi¢des necessarias para realizar tanto sua liberdade quanto sua felicidade,
mas, enquanto finito, ele depende de alguma matéria que o afete e faga acordar as suas disposi¢des naturais.
Jafoi dito que a histéria do homem comeca pelo mal; isso se torna evidente se considerarmos que o homem,
no seu estagio inicial, uma vez que ndo desenvolveu suas disposi¢cdes naturais a um grau consideravel,

depende muito mais da sensibilidade.

realizacao — progressiva e constante — no sensivel, isto & empiricamente” (Daniel T. Peres, Direito, histéria e
esquematismo prético, p. 112).

163 Os “(...) conceitos transcendentais e universais do entendimento (...) sdo adquiridos. Entretanto, sua
aquisicdo (...) é originaria e ndo pressupde nada de inato, exceto as condig¢des subjetivas da espontaneidade
do pensar (...)". Immanuel Kant. Sur une découverte selon laquelle toute nouvelle critique de la raison pure
serait rendue superflue par une plus ancienne. In: Emmanuel Kant: oeuvres philosophiques Il. Bibliothéque
delaPléiade. Gallimard, 1985, VIII — 223, p. 1353.

164 « Contudo, em relacdo a estes conceitos, como em relacdo a todo conhecimento, pode procurar-se na
experiéncia, sendo o principio da sua possibilidade, pelo menos as causas ocasionais de sua producdo; com
efeito, as impressdes do sentido dao o primeiro motivo para desenvolver toda a faculdade de conhecimento e
para constituir aexperiéncia’ (CRP, A86, p 120).

165 «Com efeito, é preciso sempre impressdes para determinar, de inicio, o poder de conhecimento para a
representacdo de um objeto (representagdo que é sempre uma agdo propria). Assim nasce a intui¢do do
espaco, enquanto representacdo originariamente adquirida (...)” (Sobre uma descoberta, VIII — 222, p. 1352 e
1353).

166 «“Dito de outro modo, a histéria d4 matéria para a reflexdo, que entdo buscara a forma que a organiza,
forma esta que tem sua origem nas faculdades superiores do animo, isto €, narazéo pura’ (Daniel T. Peres,
Direito, histéria e esquematismo pratico, p. 117).




E natural entdo que, na origem, as instituicdes juridicas e politicas comecem pela forca ou de maneira
bastante precéria. Num passado remoto, a ocupagdo do solo, por exemplo, ndo se da através de uma lei
juridica universal que vem distribuir de maneira sistemética a terra (neste momento, ainda ndo hé justica ou
injustica). No entanto, a posse no estado de natureza néo é garantida, ndo ha ainda direito publico que venha

tornar peremptdria a propriedade privada'®’

. Mas quando alguém diz que “Este solo é meu!”, ele reivindica
que as outras liberdades reconhecam a sua posse. E a partir dessas primeiras ocupacdes, no espaco e no
tempo, que é dado o momento ou a ocasido do desenvolvimento, narazado, das idéias juridicas e da exigéncia
de transic&o do estado de natureza para a sociedade civil*®®. Com efeito, arelagdo de um arbitrio com o objeto
externo de sua posse implica, necessariamente, a relagdo com todos os outros arbitrios, uma vez que todos os
objetos externos s3o virtualmente objeto de apropriacdo de toda e qualquer vontade livre®®. Surge entdo a
exigéncia da passagem do estado de natureza para o estado civil, isto &, o direito privado s6 é garantido a
partir de um acordo de fundo entre todos os arbitrios. Vemos aqui 0 nascimento, no seio da propria razédo, da
idéia de contrato originario’°. Mas é preciso lembrar que tal passagem n&o se realiza por consenso entre as
liberdades, mas através da coercdo. Historicamente, todo Estado nasce através da forga. Entretanto, uma vez
estabel ecido, o discurso é outro; agora, os homens falam a linguagem do direito. Agora, o juizo que discorre
sobre a propriedade ndo se restringe ao juizo privado, mas se constr6i num espaco publico no qual os varios
juizos séo confrontados e comparados a fim de que se estabelega um consenso sobre aquilo que pode ser
legitimo no direito positivo que, por sua vez, deve realizar o direito natural dos homens; e, nesse sentido, o

soberano precisa estar constantemente a escuta da opinido pablica a fim de corrigir ou reformular as idéias

167« ( ..); com efeito, se bem que cada um, seguindo seus conceitos de direito, possa adquirir alguma coisa de

exterior por ocupagdo ou por contrato, essa ocupacdo, entretanto, permanece apenas provisdria enquanto ela
ndo obtém a sancdo de uma lei publica, pois ndo é determinada por nenhuma justica (distributiva) publica e
ndo € garantida por nenhuma poténcia exercendo esse direito” (DD, 8§44, 194 e 195).

168 «| ogo, se, no estado de natureza, ndo houvesse provisoriamente um meu e um teu externos, ndo haveria
deveres de direito em relagdo a eles, e ndo haveria também um comando nos ordenando sair desse estado”
gl bidem, p. 195).

%9 Para Kant, a posse juridica n&o se confunde com a detenc&o de um objeto externo. Se o objeto n&o se
encontra presentemente em minha posse fisica, ndo significa que o objeto ndo me pertenca juridicamente. Na
verdade, € aposse inteligivel, que se funda sobre a posse originaria e comum do solo por todas as liberdades,
uma vez que todo objeto externo €, de direito, objeto passivel de apropriacio por parte das liberdades (“E
possivel que eu tenha como meu todo objeto exterior de meu arbitrio; (...)" (DD, 82, p. 120), que vai legitimar
aposse fisica: “O possuidor se funda sobre a propriedade inata comum do solo, e sobre a vontade universal a
priori acordada com aquela que permite uma posse particular sobre si mesma (pois, de outra maneira, as
coisas vacantes seriam erigidas em si e conforme uma lei em coisas sem possuidor <herrenlos>). E o
possuidor adquire, originariamente, pela primeira posse, um solo determinado, enquanto resiste, com bom
direito (ure), a qualquer outro que desgjaria lhe interditar o uso privado, (...)” (DD, 86, p. 124 e 125). Em
outras palavras, é o direito publico, umavez que é erigido sobre principios tais como o contrato originério e a
vontade geral, que se apresenta como fundador do direito natural, ou sgja, € o direito publico, cujos principios
sd0 puramente racionais, que legitimara o meu e o teu: “(...) é o direito puiblico que funda o direito natural.”
Aléxis Philonenko. L"oeuvre de Kant. La philosophie critique, tome Il: morale et pratique. Paris: Vrin, 1981,
p. 256.

170 «“Um solo que s6 pode estar livre, através de um contrato, deve realmente pertencer a todos os individuos
(reunidos entre eles) que se proibem, reciprocamente, a sua apropriacéo ou suspendem o seu uso” (DD, 86, p.
125).



sobre as reformas que deve empreender'’!. Na sociedade civil, através dos discursos juridicos e politicos, que
se esforcam em esguematizar as idéias préticas, os deveres vao se tornado mais claros e passam a conduzir a
vida politica da comunidade humana. E com a instaurag&o do direito publico, ndo ha somente a garantia da
propriedade privada; no estado de direito, além da segurancajuridica, deve haver também correcéo da norma,
isto &, o direito positivo, cujarealizacdo sempre é precéria, € suscetivel de criticas constantes. E é assim que o
discurso, que visa a realizar as idéias da razdo, se encontra em constante mudanca. Se, antes do direito
publico, 0 modo de aquisic¢do do solo seguia um certo critério (prior in tempore, potior in iure), agora, com o
direito publico, embora a propriedade adquirida outrora ndo seja afetada, o modo de aquisicéo deve mudar'’.
O Estado, assim, tem como funcdo garantir a justica distributiva, isto &, distribuir de maneira sistemética e
justa, quanto a qualidade e a quantidade (problema dificil de resolver), 0 meu e o teu.

No entanto, a filosofia kantiana da hist6ria ndo se restringe apenas ao direito, ou melhor, ela ndo exclui
de seu horizonte a liberdade ética. E se a Providéncia cuida de garantir apenas o desenvolvimento da
liberdade externa, por outro lado, nada nos impede de considerar o direito como capaz de colocar o espirito
humano no caminho de uma revolugdo no modo de pensar que, por sua vez, o conduz a desenvolver sua
disposicao para personalidade 3. Na realidade, o fim supremo da histéria é o reino da liberdade interna, a
comunidade ética ou o reino dosfins"’*. A férmula da autonomia exige que a vontade individual legisle sobre
si mesma, que se submeta alei que ela mesma estabel eceu sem ser coagida por nenhuma vontade geral. Nesse
sentido, somente o direito ndo garantiria a realizagdo do homem como o fim absoluto da criagéo, uma vez
que, sob a razdo juridica, € autorizado aos homens agirem patologicamente. No direito, os individuos séo
coagidos, de fora, pela vontade geral, como também agem segundo suas inclinacdes. Ora, na ética, é exigido
que avontade tome alei ou o dever como um fim em si mesmo ou como mobil de sua agéo. No entanto, surge
um problema: o que garante que as liberdades individuais, como fins em si, rellnam-se de maneira sistemética
erigindo, assim, uma natureza supra-sensivel? A resposta a essa questao é crucial, pois se houvesse somente
acBes morais isoladas, “(...) seriaimpossivel pensar-se o conjunto dos seres racionaveis como uma totalidade
sistemética: a humanidade somente seria imaginadvel como uma pluralidade de pontos disseminados — da
forma que aparece no plano da natureza sensivel” (Lebrun, Escatologia para a moral, p. 79). Vemos que ndo
basta a universalidade expressa pela primeira formula do imperativo categdrico, que exige que ajamos de tal

maneira gue a maxima de nossa vontade possa se tornar uma lei universal da natureza, para estabelecermos o

171 E 0 que também deve caracterizar o modo de governar republicano: “E ela, aliberdade de pensar e de fazer
circular as idéias, que da sentido ao principio ‘de um rei mal informado a um rei melhor informado’,
porquanto faz conhecer a opinido do povo em matéria de legislagdo. Mas ndo apenas; a defesa da
comunicagdo e livre circulagdo de idéias é ao mesmo tempo, correcdo das idéias — no caso do direito, da
correcdo das pretensdes, da sua conformidade ao direito, tal como esse é determinado pelo publico” (Daniel
Tourinho, Kant: Metafisica e Palitica, p.147).

172 (Ver PP, tradug&o portuguesa, nota/B15, p. 125)

3 Comentando a relagdo entre religido e moralidade interna, Yovel escreve: “Kant, ao reduzir a religido a
moralidade interior, coloca-a a um nivel mais elevado do que a politica: o préprio Estado deve personificar os
principios morais e servir para a propagagdo da comunidade ética” (Yovel, Espinosa e outros hereges, p.
232).



reino dos fins ou da dignidade'"®. Kant denomina estado de natureza ético o estado em que 0s juizos morais se
restringem & consciéncia privada de cada um e no qual as a¢gBes morais se encontram isoladas uma das outras,
tornando-se vulnerdveis & maldade, dado que, sozinhas, ndo dispdem da for¢ca necesséria para resistir e lutar
contra o mal moral'’®. Ent&o, de onde viria o principio que pudesse coordenar os fins absolutos que podem
muito bem divergir e entrar em conflito? Faz-se necesséria ainda uma idéia reguladora, a idéia de Deus. Na
realidade, o reino dos fins € o reino de Deus sobre a terra. A vontade divina vem reunir todas as vontades
numa unidade sistematica. Com sua vontade absolutamente boa, sua onisciéncia e onipoténcial’’, Deus é
capaz de perscrutar o coragdo humano, identificar os verdadeiros mobiles de todas as vontades e coordena-las
numa unidade sistemética’’®. Com essa idéia de uma vontade que retine as liberdades numa totalidade, cada
individuo se vé motivado alutar no sentido de estabel ecer, junto com os outros, o reino dos fins. Como vimos,
aidéia de Deus nada mais era que uma idéia estabelecida a partir de principios préticos. Isso significa que a
idéia de Deus nao vem comprometer a autonomia da razéo, mas servird como uma motivacdo para que o
individuo n3o se desespere perante a tarefa de realizar a sua liberdade no sensivel!’®. Podemos entéo
considerar a religido como inserida nos limites da simples razdo: a religido consiste em considerar todos os

deveres da razéo como se fossem mandamentos divinos (Religido, VI, 99, 120). Desse modo, nunca devemos

174« A |egalidade e a moralidade i nterna compl etam-se mutuamente ao formar o fim dltimo da histéria; porém
ndo usufruem do mesmo estatuto: apenas o sistema moral interno € um fim em si mesmo, que confere valor e
Si gnificado ao resto do sistema, incluindo as instituicOes legais e politicas’ (Ibidem, p. 232).

15O imperativo categérico, além de exercer a funcdo de regra para acdo, é também critério para o
gjuizamento das méaximas. Uma méaxima € moral se ela pode ser erigida, sem contradi¢do, como uma lei
universal. A primeiraférmulaincide sob a forma da méxima a qual “consiste na universalidade”. A segunda
formula se refere a matéria da maxima e estabelece o fim em si mesmo como principio restritivo de todos os
fins relativos, isto &, todos os fins relativos de uma vontade devem estar subordinados ao fim absoluto que
define a natureza do sujeito racional. No entanto, nada garante que os fins absol utos se harmonizem entre si,
constituindo um sistema ou um reino dos fins. E necessério ent&o que uma vontade onisciente seja capaz de
conhecer as maximas de cada fim absoluto, em conex&o com todas as outras, tornando possivel um reino dos
fins. Kant denomina a totalizagcdo de todas as maximas de determinacdo completa (Kant, FMC, p. 141).
Vimos algo semelhante na nota em que nos referimos a determinalidade dos conceitos a partir da idéia de
sistema. Sobre a determinacéo completanarazdo pratica, ver o texto de José Arthur Giannoti, Kant e o espaco
da histéria universal, p. 103 — 150.

178« Do mesmo modo que o estado de natureza juridico é uma guerra de todos contra todos, do mesmo modo o
estado de natureza ético € um estado de incessantes ataques do mal, que se encontra no homem e em seus
semelhantes (...). E, entdo, mesmo que cada individuo fosse de boa vontade, na auséncia de um principio que
0s reunisse, eles se afastariam, em razdo de seus desacordos, do fim comum do bem, (...)" (Religido, VI, 97,
p. 117).

177«(_..) propriamente falando, o conceito de divindade ndo emerge sendo da consciéncia dessas leis (éticas) e
da necessidade da razao de admitir uma forca que possa produzir, no mundo, a totalidade do efeito possivel,
efeito que esta de acordo com o fim ético supremo” (Religido, VI, 104, 126). A palavra entre parénteses é
nossa.

178 0 «(...) Legislador supremo de um corpo ético (...) deve ser um conhecedor dos coracdes para olhar no
mais profundo das inten¢des de cada um e fazer com que (...) todos recebam o que suas agbes merecem”
gReIigiéo, V1, 99, 120).

9«0 conceito de Deus néo s6 é derivado da moralidade, como também nada nos diz sobre Deus mas apenas
sobre os poderes do homem e sobre a teologia moral subjacente ao universo. Quando o argumento moral
estiver completo, apenas teremos de acreditar que os homens tém a capacidade de transformar o mundo
existente no <<bem supremo>> — um ideal histérico-moral projectado como um dever pela vontade racional.
Porém, tanto o dever como a capacidade sdo nossos — e de Deus, 0 que sabemos no fim é o mesmo que
sabiamos no principio, ou seja, nada’ (Y ovel, Espinosa e outros hereges, p. 225).



confundir aigrejasensivel com aigreja supra-sensivel e invisivel. Umareligido, que funda sua prética através
da obediéncia dos homens a idolos ou a quaisquer entidades ou autoridades as quais tememos ou pedimos
favores, e que nos facam esquecer nossa dignidade, merece reprovacéo por parte damoral*®. Na verdade, tais
religifes sdo umatentativa, bastante precéria, de realizar o reino dos fins no sensivel. Elas sdo importantes na
medida em que procuram despertar nos homens o interesse pela virtude a partir da esquematizacao daidéiade
igreja invisivel. Podemos mesmo empreender uma histéria da religido através da perspectiva da idéia de
comunidade ética: as religides serdo avaliadas como mais préoximas da moral quanto mais se desligarem de
seus aspectos sensiveis e se vincularem aos principios puros da razéo pratica. O idea que as religides
histéricas devem realizar, religides que vivem em constante guerra devido as diferentes crengas sobres as
quais se fundam e aos diferentes dogmas que as justificam, € a comunidade ética que, regida pelalei universal
damoralidade, se estendera atodos os homens sobre aterratal como o contrato originario deve se estender a
todas as liberdades em suas relacfes externas. O proprio Kant sugere uma leitura da Biblia diferente daguela
do tedlogo. Ele achamade leitura doutrindria, e consiste em interpretar o texto biblico a partir da moralidade.
Em oposicdo aleitura auténtica, que procura, no texto, identificar areal intencéo do autor, aleitura doutrinéria
pretende interpretar o texto biblico segundo os principios morais a fim de converter o publico para a
moralidade. Assim, manipulando retoricamente o vocabulério e as imagens religiosas a fim de despertar o
publico para a autonomia moral e, desse modo, tornad-1o capaz de se emancipar da obediéncia passiva e
irracional que exigem as igrejas historicas, o filésofo contribui para o fortalecimento do esclarecimento cujo
objetivo é afirmar a liberdade de pensar nos limites da simples razéo (Yovel, Kant and the philosophy of
history, p. 218).

Assim, afilosofia kantiana da historia estabel ece, pelo menos, dois ideais importantes para o progresso
da humanidade em direcdo ao melhor: um para as relagdes externas, o qual consiste em realizar plenamente a
sociedade civil perfeita e reunir toda a humanidade sob a égide dos ideais juridicos, e um outro ideal que,
vinculado a esfera interna e invisivel das vontades, consiste em reunir todas as vontades numa comunidade
ética. Ora, é o ideal juridico que se encontra mais proximo da humanidade, visto que ele ndo exige a
existéncia da vontade boa; e ndo é por acaso que ele se apresenta como fio condutor da histéria. Poderiamos
dizer entdo que a realizagdo do ideal juridico deve servir de mediac8o para realizacdo do ideal ético. No
entanto, umavez o ideal ético realizado, poderiamos aindafalar de direito, umavez que, ha comunidade ética,
todos agem por amor ao dever e ndo por coercdo? Devemos concluir que a comunidade ética é a dltima
perfeicdo a ser atingida e, umavez isso feito, o direito inevitavelmente desaparece, dado que, no momento da
perfeicdo moral de todos, os deveres juridicos passam a ser considerados deveres éticos. Porém, se o ideal
juridico se encontra mais perto do sensivel, ele ndo € menos um ideal, isto € uma idéia reguladora da razéo

gue jamais se realizara plenamente no empirico.

180 « Chamamos a fé de todo individuo a qual encerra nela mesma a disposicdo (dignidade) moral para ser
eternamente feliz de fé santificante. (...). Em contrapartida, a fé numa religido cultual é uma fé servil e
mercenéria (...) e ndo pode ser considerada como sendo uma fé santificante, (...). (...). Umaimagina se tornar
agradavel a Deus por atos de culto gultus), (...), atos arrancados, por conseguinte, pelo receio e pela
esperanca, (...), enquanto a outra pressupde (...) uma boa intengdo moral como necessaria’ (Religido, VI, 115,
141).



O comego da histéria a partir da autoposicédo da liberdade

Sena |déia a liberdade é conduzida a sua destinacdo pela Natureza, em Conjecturas sobre o
comeco da histéria humana, nds a veremos se emancipar, por sua propria conta, dos entraves dos instintos
que excluem todos os animais, exceto os homens, do devir histérico. Evidentemente, o passado da liberdade
que vai nos narrar Conjecturas retomard o futuro visado na 1déia'®, uma vez que é no passado que se
oferecem as condi¢des para que a liberdade possa tragar os projetos para o futuro. Conjecturas investigara o
primeiro desenvolvimento da liberdade, ndo o seu progresso que pode ser estudado através de documentos.
Ent&o, do comeco, de que dispomos? Para que as conjecturas ndo sejam apenas frutos de ficgbes, partimos da
pressuposicdo de que a natureza, no inicio, era tal como a encontramos hoje. Pressupomos também a
existéncia do homem que, nesse comego hipotético, ja pensa e se comunica. O mapa do passado mais remoto,

produto da imaginacao'®?

acompanhada da razdo, serd a Biblia, um dos documentos sagrados mais antigos.
No inicio, vemos o homem adulto acompanhado do sexo oposto “(...) afim de que ele engendre sua espécie;
(...)” mas com acondicéo de que haja“(...) um Unico casal para que a guerra ndo nasga imediatamente (...) ou
a fim de que a natureza ndo seja acusada de ndo ter produzido, por causa da diversidade das fontes que
introduziu, a melhor organizacéo com vistas & sociabilidade, (...)” **3. Vivendo num jardim protegido sob um
clima doce, 0 homem ja aparece com habilidades desenvolvidas que Ihe permitem servir-se de suas proprias

forcas.

“Somente o instinto, essa voz de Deus a qual
obedecem todos os animais, devia guiar 0 nosso
novigo noinicio” (Conjecturas, VIII, 111, p. 505).

Uma das etapas importantes para que 0 homem inicie 0 seu desenraizamento em
relacdo a natureza é a sua liberagdo da completa dependéncia dos instintos e das
necessidades. 1sso se da através da invencdo dos desejos supérfluos que se acrescentam aos
instintos. Se a natureza oferece vegetais, frutas e agua, 0 homem passa a comer carne e

inventa o vinho. A partir desse momento, ele descobre que pode escolher seu préprio modo

181 | nteressante observar que a liberdade iniciadora, em Conjecturas, é a condicéo do progresso conduzido
pela Providéncia. A natureza conduz a liberdade a seu destino se a prépria liberdade se decidir pelas
inclinacoes, isto €, pelo mal.

182 para Kant, a imaginagdo se define como a “(...) intuicdo mesmo sem que o objeto esteja presente (...)"

(Eisler, p. 522). Dotada de tal poder, a imaginagdo pode, facilmente, se voltar para o que ndo é mais, o
passado, tanto quanto se projetar para o que ainda ndo &, o futuro. Na Antroplogia, aimaginagdo é concebida
como afaculdade pela qual o passado e o futuro se tornam presentes (Antropologia, V11, 182, §34, p.1000).



de vida. Mais ainda, a natureza torna-se um mundo, isto &, lugar concebido para o proprio
uso da liberdade. Egoista, nomeando os objetos a sua volta, 0 homem refere todas as coisas
a s e as utiliza a seu bel-prazer. Por outro lado, os desgos se multiplicam, novas
inclinacBes desabrocham e 0 homem é arrebatado pela angustia. Mas ele ndo pode retornar
a0 estado de natureza no qual se encontrava: “(...) uma vez que provou o estado de
liberdade, se tornou, portanto, impossivel retornar ao estado de serviddo (sob a dominagdo
do ingtinto)” (Conjecturas, VIII, 112, p. 507). O desgjo sexual, por exemplo, auxiliado pelo
poder daimaginacdo, que € “(...) a faculdade de ter presente o que esta ausente, (...)" (CFJ,
p. 85), introduz um novo tempo no mundo, o tempo do prolongamento do desgo e do
prazer sexua que pode ser realizado a qualquer momento, sem mesmo a presenca do objeto
do desgo. A sexuaidade exige, cada vez mais, 0 uso da imaginacdo, a faculdade dos
disfarces e das mascaras, para intensificar mais ainda o seu desgjo e seduzir 0 outro, o
homem néo revela toda a sua nudez; ele se cobre com folha de figueira, esconde-se, torna-
se 0 que ndo é e faz de S mesmo um segredo, aticando o desgo do outro. E seduzir o outro
pressupde o reconhecimento de sua liberdade, de sua capacidade de recusar o dado natural,
de resistir aos instintos e ultrapassar a barreira do momento presente. O homem, de modo
algum, cobre 0 seu corpo por vergonha de sua nudez; se o faz, é justamente para se liberar
da tirania dos ingtintos, “(...) pois tornar uma inclinagdo mais intensa e mais durével pela
subtracéo do objeto do sentido manifesta ja a consciéncia de uma dominacdo da razéo sobre
os impulsos, (...)” (Conjecturas, VIII — 113, p. 508). Sofisticando mais 0 seu desgo, 0
homem troca o agradavel pela beleza, transforma a matéria bruta em belas ornamentactes e
belas arquiteturas. O desgo fisico pelo outro vai sendo substituindo pelo amor que,
vinculado ao gosto pela beleza, prima pelas boas maneiras, pelos belos gestos que seduzem
0 outro que, afirmando a sua liberdade, exige cada vez mais uma seducdo mais refinada.
Com uma intensa consciéncia da liberdade do outro, o0 homem torna-se mais prudente,
evita, através da decéncia, provocar o desprezo do seu semelhante, pois a decéncia é uma
“(...) inclinagdo a suscitar em outrem 0 respeito por nés através das boas maneiras
(dissimulacdo do que poderia causar desprezo)” e ela “ tornou possivel, aém disso,

enquanto fundamento auténtico de toda verdadeira sociabilidade, o primeiro signo da

183 Emmanuel Kant. Conjectures sur le commencement de |”histoire humaine. In: Qeuvres philosophiques I
des prolégomeénes aux écrits de 1791. Traduction de Luc Ferry et Heinz Wismann. Paris: Gallimard, 1985,
VIII, 110, p. 504.




formacdo do homem enquanto criatura mora” (Conjecturas, VIII — 113, p. 508).
Diferentemente da | déia, portanto, ndo € a dialética da guerra que vai suscitar, nos homens,
aidéade direito e, sm, a dialética da seducéo, uma vez que 0 jogo da seducdo intensificaa
consciéncia que temos da liberdade do outro. Na Critica da faculdade de julgar, Kant
aponta para a sociabilidade ou a intersubjetividade do juizo de gosto que, de alguma
maneira, ja anuncia a intersubjetividade juridica. O prazer gue obtemos no juizo de gosto
exprime uma harmonia entre o0 entendimento e a imaginagdo, um Senso comum
transcendental das faculdades do espirito que alarga a mentalidade, nos tornando capazes
de levar em conta o juizos possiveis e a liberdade dos outros, passo importante para o
direito, posto que a estética do belo ja nos pde no horizonte de uma comunidade juridica’®.

Por outro lado, a liberdade, transcendendo 0 momento presente, antecipa o seu futuro.
Com o surgimento incessante de novas inclinacdes e desgos, o individuo ndo pode ver
todos os seus taentos, aspiragdes e projetos realizados no seu curto periodo de vida
Consciente de sua morte sempre iminente, a angustia surge como preocupacdo que o leva a
valorizar mais 0 que ainda ndo € em detrimento do que €& “Esse poder de ndo gozar do
instante presente, mas de tornar presente o tempo por vir, sgja ele muito distante, € o signo
distintivo mais decisivo da superioridade do homem em se preparar, conforme a sua
destinagdo, para fins longinquos’ (Conjecturas, VI, 113, p. 508). Consciente de sua morte
inevitavel, o homem, que se constitui como projeto, passa a trabalhar para as geracdes
futuras. Trabalhar em prol da posteridade significa que o homem ndo reconhece outro fim
sendo o proprio homem. Colocando-se como o centro do mundo, ele trata tudo em sua volta

como meio para realizagdo de seus fins. Domestica 0 animal, se apodera de sua pele, faz

184 0 juizo de gosto pretende uma universalidade de direito sem jamais obté-la. Se n&o a obtém, é porque o
entendimento, alargado, apenas exprime a forma de sua legalidade sem determinar conceitos: “Portanto,
unicamente uma conformidade a leis sem lei, e uma concordancia subjetiva da faculdade da imaginagéo com
o0 entendimento sem uma concordancia objetiva, ja que a representacéo é referida a um conceito determinado
de um objeto, pode coexistir com alivre conformidade aleis do entendimento (a qual também foi denominada
conformidade a fins sem fim) e com a peculiaridade de um juizo estético” (CFJ, 8§ 22, 69, p. 86).
Evidentemente, o acordo entre os juizos de gosto pode se dar, mas apenas através de acordos empiricos,
através de consenso. Mas aguel e que reivindica a universalidade de seu juizo estético pretende estabel ecer um
acordo com uma comunidade ndo de fato, mas de direito, isto € com todos 0s sujeitos enquanto inteligiveis.
Ja ndo vemos aqui se anunciar a vontade geral, a nogdo de contrato e a distingdo tdo importante para o
pensamento juridico entre fato e direito? Vejamos o que diz Lebrun: “(...) o sujeito de gosto, por seu lado, fala
enguanto homem andnimo, intercambiavel: aquilo que, do exterior, nos parece um prazer ambiguo paraele é
esboco de um verdadeiro contrato. Se ele julgainadmissivel que eu ndo experimente seu sentimento, 1sso ndo
é capricho de jovem: é porque ele 0 experimentou pensando que é um outro. Ndo este ou aquele, mas o outro



agricultura e cultiva os cereais, transforma a matéria da natureza em armas (a pélvora) e
utensilios. Constatando que o seu arbitrio faz da natureza um instrumento de realizagéo de
suas proprias inclinagdes, concebe as mesmo como o fim da natureza (Conjectures, VIII —
114, p. 510). Os homens entdo passam a vislumbrar uns nos outros o reino dos fins. Eles
s80 levados a reconhecer que ndo podem tratar os seres providos de liberdade somente
como mero meio para a realizacdo de seus caprichos. A eles é revelada a divisdo da criatura
humana em sensivel e supra-sensivel, em meio e fim em s mesmo. E agui ja se anuncia
uma das formulas do imperativo categdrico que expressa tdo bem a natureza dupla do
homem: “ Seres racionais estdo, pois, todos submetidos a esta lel que manda que cada um
deles jamais se trate a S mesmo ou aos outros simplesmente como meios, mas sempre

simultaneamente como finsem s” (FMC, p. 139).

Trabalho e discordia: 0 nascimento da sociedade

Alguns homens, exercendo o poder de sua liberdade sobre a natureza, cultivam as
plantas e tornam possivel a agricultura que exige a habitacdo fixa, a domesticacdo dos
animais e a reunido de muitos homens. Através do sedentério, o agricultor, a sociedade e a
cidade vém a existéncia Mas a aglomeracdo de tantos homens, num mesmo espaco, no
gual nasce a desigualdade através da diversificacéo dos modos de vida e no qual floresce o
comércio que torna alguns ricos e outros pobres, exige “(...) uma poténcia legal que
assegurara a coesdo do conjunto, (...)” (Conjecturas, VIII — 119, p. 515). Nesse momento,
Conjecturas retoma o fio da I déia, visto que ela introduz a insocidvel sociabilidade como
forca motriz do progresso humano. A sociedade e a cultura, como reunido dos homens,
produtoras de desigualdade que se apresenta como fonte de tantos males possiveis, tornam-
se 0 centro a partir do qual a humanidade se estende sobre a terra: “(...) a sociabilidade e a
seguranca civil sdo as manifestacfes as mais Utels, e a raca humana pode se multiplicar e se
espalhar por todo lugar a partir de um centro (...)” (Conjecturas, VIII — 119, p.515 e 516).
E os pastores nbmades? Aqueles que se dispersam pela terra sem fixar raizes ndo cessam de
ameacar as plantagdes, ameaca que termina por introduzir a discérdia entre os que cuidam

de seu rebanho e os que cultivam a terra. Ora, com o luxo e a opuléncia das cidades, o

em geral: para afastar-me de minha subjetividade, precisa Kant, devo levar em conta menos juizos reais do



nébmades terminam por se deixar seduzir pela beleza das mulheres civilizadas e,
abandonando as suas armas, sdo incorporados a sociedade. No entanto, a mistura desse dois
povos inimigos ndo so pde fim a toda ameaca de guerra como também ameaca a existéncia
da propria liberdade: “(...) o despotismo dos poderosos tiranos, e, por outro lado, nesse
est4gio de uma cultura ainda nascente, a luxiria sem ama na serviddo mais abjeta,
misturada a todos vicios do estado bruto, desviam, irresistivelmente, 0 género humano da
via que |he foi tracada pela natureza para desenvolver suas disposicdes para o Bem, (...)" 1%
(Conjecturas, VIII — 120, p. 516 e 517). Assim, eliminada a guerra, as liberdades, sob um
Estado tirano sem inimigo exterior a sua altura, sdo conduzidas, aos poucos, a estagnagao.
Embora a guerra sgja devastadora e sanguinaria, Kant acredita que ela seja um mal menor
do que a mais completa letargia da humanidade: “No nivel da cultura onde ainda se situa o
género humano, a guerra permanece um meio indispensavel para fazer progredir a cultura;
(...)" (Conjecturas, VIII — 121, p. 518). A paz que pardisa as liberdades é paz dos
cemitérios que em nada interessa a razao pratica. SO depois do acabamento natural de uma
cultura que inclui em S a guerra, que conduz os homens ao refinamento de sua
sensibilidade e a aquisicdo de idéias morais e juridicas, é “(...) que uma paz perpétua nos
seria salutar (...)” (Conjecturas, VIII — 121, p. 518), paz que sO seria possivel pelo
acabamento daquela cultura que inclui a guerra como principio do progresso.

E, perante tantos males, 0 homem n&o deve acusar a Providéncia. Se ha servidao, ele,
consciente de sua liberdade, deve assumir que é responsavel por tudo aguilo que lhe
acontece. E € completamente ilegitimo acusar a Providéncia pelo fato de ser ele dotado de
uma vida breve. A natureza é sabia quando evita o choque das geragdes e 0 aciUmulo dos
males. Antes de recear o fim de uma vida que nd ama e procurar prolongar uma vida de
tormentos, o individuo precisa militar pelo aperfeicoamento moral de s mesmo e se
esforcar em tornar o mundo menos hostil & moralidade, favorecendo assim as geracOes por
vir. Ele ndo deve tampouco se deixar levar pela idéia de um retorno ao estado de natureza,

uma vez que a liberdade jamais se contentaria em permanecer numa espéecie de paraiso

gue juizos possiveis’ (Lebrun, Kant e o fim da metafisica, p. 500).

® Lembremos que, em Conjecturas, Kant ndo pretende tracar o progresso da humanidade, mas, sim, a sua
condicdo. Evidentemente, a eliminagdo da guerra no estagio em questdo ndo é definitiva. As insatisfacbes
internas a uma dada sociedade suscitam a revolta e introduzem a guerra. Por outro lado, cedo ou tarde, um
Estado despdtico ira ameagar a soberania de um outro exigindo, assim, uma reag@o ofensiva daquele que é
ameagado ou atacado.



natural em que as necessidades elementares seriam realizadas e no qua aigualdade perfeita
e apaz perpétua seriam possiveis. Ora, aliberdade s6 € liberdade se, por si sO, pbe e redliza
seus proéprios fins. Tanto a igualdade entre os homens quanto a paz perpétua ndo se
encontram no comego da historia, mas, sm, no fim como ago construido por uma
liberdade militante®®. Nesse momento, o passado se alia a0 futuro, isto &, aponta para um

horizonte no qual a liberdade deve tracar o seu préprio caminho em direcéo ao melhor:

“De uma exposi¢do de sua histéria que |he mostra que ele ndo deve acusar a Providéncia em
face dos males que o oprimem, o homem tirar& vantagem e utilidade para se instruir e melhorar;
().

Tal é o resultado de uma tentativa filosofica de escrever a mais antiga histéria da humanidade:
satisfacdo em relacdo a Providéncia e em relagéo ao curso dos negdcios humanos considerado
em seu conjunto, o qual ndo parte do Bem para ir em direcdo ao Mal, mas se desenrola,
lentamente, em direcdo ao melhor, conforme um progresso ao qual cada um, em sua parte e na
medida de suas forgas, € chamado, pela natureza, a contribuir” (Conjecturas, VIII —123, p. 519 e
520).

V. A passagem estética entre o sensivel e o supra-sensivel na Analitica do sublime

* O tema da apresentacdo das idéias na natureza sensivel €,
em Kant, um tema fundamental. E que ha varios modos de

186« homem civilizado atual constitui ponto de partida a ser sempre considerado; o ideal do homem natural
poderd ser um dos elementos que dirigem as mudangas para uma sociedade em que o homem possa ser
simples, “um homem natural civilizado” (Ricardo Terra, A politicatensa, p. 31).



apresentacdo. O sublime é o primeiro modo: apresentagdo
direta que se faz por projecéo, (...)" **'.

Qual é 0 nosso interesse na Analitica do sublime? Nosso projeto inicial € o de estabel ecer uma segunda
concepcdo do tempo histérico em Kant a qual seja diferente e, a0 mesmo tempo, complementar aquela do
progresso. Ora, quando discorremos sobre a histéria, inevitavelmente, pensamos sobre que modo do tempo
define o seu percurso. Na histéria do progresso, por exemplo, determinamos a sucessdo do tempo como o
movimento proprio da histéria. Num processo de evolugdo, constatamos a sucessao dos acontecimentos que
apontam para um progresso moral do homem. Na |déig vemos Kant, através do que denomina o “uso
hipotético da raz&o”, identificar, na aparente confusdo dos acontecimentos humanos, uma finalidade da
natureza que consiste em fazer com que os homens desenvolvam suas disposi¢des naturais, levando-os a
refinar habitos, desenvolver cultura e estabelecer um estado de direito que permite o convivio dos arbitrios.
Kant, pensando o passado através de um fio condutor fornecido pelo juizo teleol 6gico reflexionante, acredita
que o conceito de finalidade da natureza pode muito bem servir de principio regulador para a agdo moral. A
evolugcdo do homem, devemos pensar, tende para a perfeicdo moral, isto &, a sintese entre a parte supra-
sensivel e aparte sensivel do homem, ou melhor, a sintese entre liberdade e natureza.

Mas a liberdade ou o incondicionado sd se realiza na histéria através do tempo como modo de
sucesséo? N&o haveria um outro tempo que permitisse a apresentacdo do absoluto na histéria? Acreditamos
que a Analitica do sublime nos fornecera um modelo de outra concepcdo do tempo histérico. O sublime nos
faz pensar num tempo apto a receber, de uma sb vez, o absoluto da liberdade. Veremos que tal apresentacéo
daidéia no tempo implica a dissolucéo do tempo como sucessao. Evidentemente, a apresentacdo da idéia no
tempo € negativa, isto é, ela ndo nos apresenta a idéia como objeto da intui¢do, mas nos faz sentir o tempo
como se apresentasse 0 absoluto da liberdade. Como o juizo teleol dgico, o juizo estético do sublime é também
reflexionante, isto €, ele ndo é constitutivo dos objetos da natureza. Se podemos estabelecer um tempo
histérico das rupturas na filosofia de Kant, ele s6 pode ser pensado através da conformidade a fins subjetiva
do sublime. Diferentemente do tempo do progresso, o tempo histérico das rupturas ndo é pensado através de
conceitos, mas somente sentido pelo espectador que experimenta um livre acordo entre a imaginacdo e a
razéo, ou, como diremos, entre arazao e o tempo. Através do sublime, o espectador sente como se um tempo
absolutamente novo nascesse, mas um tempo que jamais fara série, posto que se apresenta como o préprio
absoluto. Como, na filosofia kantiana da histéria, poderiamos conceber uma outra leitura do tempo diferente e
complementar aquela do progresso? Para respondermos a essa questdo, devemos, primeiramente, analisar o
sublime mais de perto, seguindo os passos da Analitica para que depois pensemos o tempo histérico, de seu
ponto de vista. Antes, porém, se faz necessario determinar o sentido e o lugar da reflex&o estética no sistema
dacritica

187 Gilles Deleuze. L"idée de genése dans | esthétique de Kant. In: L'fle deserte et autres textes: textes et
entretien 1953-1974. Paris: Les Editions de Minuit, 2002, p. 93.




A procura do principio puro do juizo, e o sistema das faculdades

“Podemos reconduzir todas as faculdades da mente humana, sem excec¢do, a
estas trés: a faculdade de conhecimento, o sentimento de prazer ou desprazer e a
faculdade de desgjar” (PICJ, 8111 P. 173).

Seria absurdo reduzir essas trés faculdades a uma Unica faculdade do animo, pois elas
se distinguem entre s através das representacdes das quais cada uma é fonte. Na faculdade
de conhecer, a representacdo estabelece com o objeto uma relacdo de conformidade; na
faculdade de desgjar, a representacdo mantém uma relacdo de causalidade com o objeto. O
problema da relacdo de conformidade entre a representacdo e o objeto € extremamente
complexo e ndo caberia aqui desenvolvé-lo. De maneira mais gera, em se tratando da
faculdade de conhecimento, a relacéo de conformidade entre conceitos e intui¢des ndo se da
numa relacdo de causalidade; os conceitos ndo séo causa do objeto daintuicdo nem o objeto
da intuicBo causa dos conceitos. No vocabuldrio kantiano, conceitos e intuicbes sdo
condi¢bes de possibilidade que se complementam. Sem a matéria dada na intuicdo, os
conceitos nada significam; por outro lado, o objeto na intuicdo, sem conceito, permanece
indeterminado®®. No caso da faculdade de desgjar, no seu uso superior, a representacao
causa o objeto independentemente das condicdes do espaco e o do tempo®®. A vontade,
conformando a méxima da sua acéo a lei moral, é causa de objetos tais como a natureza
supra-sensivel e o bem supremo. E dizer que a razdo prética desconsidera a intuicdo
sensivel é afirmar que ela procura estabelecer a possibilidade da autodeterminacdo da
vontade através de sua prépria lei sem se preocupar com a efetividade de seu objeto: “Se a

causalidade da vontade basta ou ndo para a efetividade dos objetos, é algo que fica ao

188 Remetemo-nos aqui & Carta a Herz de 21 de fevereiro de 1772 (Immanuel Kant. Lettre & Herz (21 février
1772). In: Oeuvres philosophigues I: Des prémiers écrits a la Critique de la raison pure. Gallimard: 1980), a
Deducéo transcendental das categorias e a belissima analise de Béatrice Longuenesse sobre o problema
(Kant et le pouvoir dejuger, p. 3a83).
189 Mesmo no seu uso inferior, a faculdade de desejar, através de suas representacdes, estabelece com seu
objeto uma relagéo de causalidade. Mas em que sentido a representacdo na faculdade de desejar é causa da
existéncia do objeto? Quanto ao sentido de causalidade entre a faculdade de desgjar e 0 seu objeto,
Longuenesse escreve: “A representacdo causa o movimento do animal em diregdo ao objeto desgjado; elaé‘a
causa da existéncia do objeto da representacéo’, ndo, é claro, no sentido de que o animal produz a &gua, mas
no sentido de que seu movimento vai assegurar sua proximidade com a agua. Sua faculdade de desgjar €,
portanto, a faculdade de ser, através da representagcdo (aqui, a representacdo da agua associada a um
sentimento de prazer) a causa da existéncia do objeto de sua representacdo (aqui, a presenca da agua).

O gque é especifico dos seres humanos é que conceitos, juizos e inferéncias estdo entre as representacdes que
entram em jogo na relacdo causal entre a representacéo de um objeto e sua existéncia (ou presenga)” (Moral
judgment, p. 249).




critério dos principios tedricos da razdo enquanto investigacdo da possibilidade dos
objetos do querer, cuja intuicdo, portanto, na questao pratica ndo constitui de modo algum
um momento da mesma” (CRPr, 78 e 79, p. 73). O importante € que a faculdade de desgjar
possa determinar a S mesma como causa de suas agOes e de seus respectivos objetos.
Contudo, se pretendermos refutar Kant, argumentando que a vontade pode tomar a s

mesma como causa de coisas impossivels, eis a resposta:

“De fato, 0 homem pode, de maneira mais viva e constante, desejar algo, quanto ao qual, no entanto,
est4 convencido de que ndo pode executé-1o, ou que é absolutamente impossivel: por exemplo, desejar
0 acontecido como ndo acontecido, desejar ardorosamente o decurso mais rapido de um tempo penoso
para nés, e assim por diante. (...). Mas mesmo o efeito que esses desegjos e aspiragdes vazias, que
ampliam e debilitam o coracdo, tém sobre a mente, seu enlanguescimento pelo esgotamento de suas
forgas provam suficientemente que estas, de fato, sdo frequéntemente estimuladas por representactes a
tornar efetivo seu objeto, (...)” (PICJ, p. 189).
Por outro lado, no sentimento de prazer e desprazer, a representacdo ndo se encontra relacionada a nenhum
objeto, mas apenas ao sujeito. A representacdo no sentimento de prazer e desprazer se refere apenas ao estado
afetivo do sujeito, ndo determinando conhecimento de objetos. Certamente, sempre podemos vincular um
prazer ao conhecimento de objetos ou a faculdade de desejar quando experimenta o seu poder de produzi-los,
mas tal prazer ndo seria a priori visto que estaria relacionado a existéncia dos objetos, o que o tornaria
empirico. N&o teriamos aqui um sistema das faculdades, mas um simples agregado™’; o prazer ndo ligaria, a
priori, as partes tedricas e préticas. E verdade que é possivel vincular & faculdade de desejar, quando o
conceito de liberdade se apresenta como fundamento de sua determinagdo, um sentimento de prazer a
priori*®!, mastal prazer, emboraa priori, pertenceria exclusivamente a essa faculdade e nada mais seria que
um efeito do seu préprio principio; ndo haveria um prazer que fosse puro, sem qual quer espécie de interesse,
gue promovesse a ligacdo entre o tedrico e o pratico. Ora, se a faculdade de prazer e desprazer € a Unica que
remete suas representagcdes ndo a objetos, como o fazem a faculdade de desejar e a faculdade de conhecer,
mas somente ao sentimento de prazer e desprazer do sujeito, entdo sO ela pode ser a faculdade na qual o
prazer ndo é determinado nem por conceitos nem objetos, isto &, sd ela proporciona o principio a priori
proprio do prazer:

“(...), se, na divisdo dos poderes da mente em geral, tanto faculdade de conhecimento quanto
faculdade de desegjar contém uma referéncia objetiva das representacdes, assim, em contrapartida,

190 para que seja cientifica ou racional, a divisdo de um conhecimento deve ser realizada, sistematicamente,
segundo principiosa priori. A idéiado todo deve preceder as suas partes para que cada uma delas se relacione
com as outras numa espécie de cooperacdo em que cada uma se torne meio e fim para as outras a fim de
reproduzir a unidade sistemética que as precede. Se as partes sdo concebidas como simplesmente dadas, sem
gue as idéias do todo as precedam, sé teremos um mero agregado. Ver PICJ: parégrafo X|I, Divisdo dacritica
do juizo, p. 2001 a 202._Nesse sentido, 0 espirito humano, através da teleologia natural, pode encontrar, nos
seres organizados, aimagem da prépriarazéo. Tal como 0s organismos, a razéo se desenvolve e determina a
sua estrutura a partir de umprincipio interno: o todo, que é aprépriaidéia, se constitui como “(...) um sistema
organizado (articulado) endo como um conjunto desordenado (coacervatio); pode crescer internamente (per
intussusceptionem), mas ndo externamente (per oppositionem), tal como o corpo de um animal, (...)” (CRP,
A833/B861, p. 657).

191 pcy, paragrafo 11, p. 173.




0 sentimento de prazer e desprazer é somente a receptividade de uma determinacgéo do sujeito, de
tal modo que, se 0 juizo deve, em alguma parte, determinar algo por si S0, isso ndo poderia ser
nada outro do que o sentimento de prazer e, inversamente, se este deve ter alguma parte um
principio a priori, este sd sera encontravel no juizo” (PICJ, 8llI p. 174).

V gjamos como Kant determina o principio proprio da faculdade de julgar. A Estética transcendental da
Critica da razéo puratratadas formasa priori da sensibilidade, as intuices do espaco e do tempo, através
das quais somos afetados pela matéria ou pela sensagdo que, segundo a Analitica transcendental, sera
subsumida sob as categorias. Nesse sentido, o termo “estética’ se refere a uma das duas fontes do
conhecimento, a sensibilidade. Quando falamos de estética num segundo sentido, ndo nos referimos nem a
intuicBes nem a conceitos, ndo nos remetemos a relacdo entre representacdes e objetos, mas, sim, a relagéo
entre uma representagdo particular e o sentimento do sujeito. Desse ponto de vista, a relagdo entre as
faculdades ndo é objetiva, ndo determina objetos através de conceitos, mas subjetiva, no sentido de que a
representacao particular se refere apenas ao estado afetivo do sujeito. Precisamos entdo fazer uma outra
distincdo: ha diferenca entre a sensagéo da estética no primeiro sentido e a sensacédo da estética no segundo
sentido. No primeiro sentido, a sensacdo € a matéria que vai constituir, com as intui¢des puras e as categorias,
0 conhecimento empirico dos objetost?2. No segundo sentido, a sensacéo é produto da reflex&o da faculdade

de julgar, isto é, efeito da reflexdo ou do poder da faculdade de julgar_em sua livre atividade. No juizo

estético, o predicado é sempre uma sensagdo (Este vinho é agradavel!) que ndo nos faz conhecer nada do
objeto, enquanto no juizo ldgico o predicado € sempre um conceito que torna possivel o conhecimento dos
objetos. Mas ha que fazermos uma outra distingdo no seio do préprio juizo estético: entre 0s juizos estéticos
dos sentidos e 0s juizos estéticos reflexionantes. No primeiro, a representacdo af eta diretamente o sujeito; no
segundo, o prazer ndo € efeito da afeccdo imediata da representacdo sobre o sujeito, mas o efeito da reflexao
dafaculdade de julgar sobre uma representacéo. Kant afirmaque, como o juizo estético dos sentidos:

“(...) absolutamente ndo se refere a faculdade de conhecimento, mas imediatamente, pelo sentido,
a0 sentimento de prazer, é somente o Ultimo {uizo estético reflexionante'®®) que deve ser
considerado como fundado sobre principios préprios do Juizo. Ou seja, se a reflexdo sobre uma
representacdo dada precede o sentimento de prazer (como fundamento de determinagdo do juizo),
a finalidade subjetiva é pensada, antes de, em seu efeito, ser sentida, e 0 juizo estético pertence
nessa medida, ou seja, segundo seus principios, a faculdade de conhecimento superior (...)” (PICJ,
8VIII, p. 185).
Se a reflexdo é o fundamento do prazer estético, em que consiste essa reflexéo? A reflexao torna possivel o
acordo livre entre as faculdades, a imaginacdo e o entendimento, que se comparam mutuamente, a saber, a
faculdade de julgar estética se define como a relagéo livre entre varias faculdades, sem determinagédo de uma
sobre a outra, 0 que a destitui de conceitos e objetos. De fato, numa relagéo livre, aimaginacdo se encontra
adlargada e o entendimento indeterminado, o que significa que a imaginagdo ndo esquematiza, € 0

entendimento ndo proporciona conceitos determinados que possam subsumir intuicdes. Se ha finalidade

192 para evitar confusdes, Kant diz que devemos preservar o termo sensacio para a sensacio que se refere ao

objeto e denominar sentimento a sensacdo que se reporta ao sujeito e o informa de seu préprio estado (Ver
CFJ. 82,9, p. 51).

193 Observagao nossa em itélico.




propriamente estética, ela é formal, subjetiva e sem conceitos. Ora, se 0 entendimento se encontra
indeterminado nareflexdo estética, como poderia estabel ecer um conceito de fim? Se ela é subjetiva, é porque
aponta somente para a harmonia entre as facul dades do sujeito sem fazer referéncia arelagéo entre conceitos e
objetos (finalidade sem fim'®*). E verdade que, no juizo de gosto, ha relacio entre o objeto e as faculdades,
mas aimaginacao reflete apenas a forma do objeto, desconsiderando sua existéncia ou seu aspecto material®.
A forma refletida na imaginaco nos faz pensar uma finalidade subjetiva que favorece a harmonia das
faculdades do animo. E natural ento que o juizo estético pretenda a universalidade, pois a faculdade que se
relaciona livremente com a imaginagdo é o entendimento, a faculdade dos conceitos. No fundo, embora o
juizo estético ndo seja um juizo de conhecimento, ele coloca em jogo duas faculdades que sdo condicdo de
conhecimento: o entendimento e a imaginag&o. Tanto o juizo teleoldgico quanto o juizo estético exigem
regras e leis préprias, mas ndo enquanto legisla sobre objetos da natureza nem da liberdade, mas, sim, como
principios que tornem possivel a propriareflexdo. Kant chama de heauténoma a faculdade que legisla sobre si
e ndo sobre objetos:

“Essa legislagdo teriamos que denominar propriamente de heautonomia, pois o juizo da nao a
natureza, nem a liberdade, mas exclusivamente a si mesmo a lei, e ndo é uma faculdade de
produzir conceitos de objetos, mas somente de comparar, com os que lhe sdo dados de outra parte,
casos que aparecem, e indicar a priori as condig¢des subjetivas da possibilidade dessa vinculagéo”
(PICJ, 8VIII, p. 185)*°°.
Antes de terminarmos essas consideracdes acerca da estética da faculdade de julgar, marquemos bem a
diferenca entre juizo 16gico e juizo estético. Podemos pensar que o prazer que experimentamos, através da
reflexdo da forma do objeto na imaginacéo, é a representacdo sensivel da perfeicdo do objeto. Ora, se

definirmos a perfeicdo como a diversidade das propriedades do objeto, em acordo com a unidade de seu

194« (_..) o objeto é formalmente final (sua forma satisfaz um fim: o mutuo crescente jogo da imaginacso e o

do entendimento), embora nés ndo tenhamos nenhum conceito de como tal fim poderiater sido empregado na
producédo desse objeto” . Béatrice Longuenesse. Kant's leading thread in the Analytic of the beautiful. In: Kant
on the human standpoint. New Y ork: Cambridge University Press, 2005, p. 282.

195 Gérard Lebrun argumenta que o prazer puro suscitado pelo objeto belo n&o so se desinteressa pela matéria
do objeto como também parece desconsiderar até mesmo sua forma, de modo que o prazer se restringe a mera
repeticdo do sentimento da presenca do objeto: “A coisa-representada sem divida suscitou prazer, mas nao é
suarepresentagcdo que o prazer repete, apenas o sentimento de sua presenga” (Gérard Lebrun. Kant e o fim da
metafisica, p. 450). Através do juizo estético reflexionante, que vemos se afirmar no juizo de gosto, uma
passagem do sensivel ao supra-sensivel se anuncia. Com efeito, o prazer puro nos faz desconsiderar o mundo
fenoménico e ja aponta para a autonomia do espirito. O belo simboliza moralidade quando considera apenas a
forma do objeto (no caso da moral, é considerada apenas a forma da méaxima), quando ndo envolve nenhum
interesse prévio e quando reivindica a universalidade de seus principios (no caso da moral, a universalidade
dalei) (ver Allison, Kant s theory of taste, p. 228 e Kant, CFJ, 259/260, p. 198). Por outro lado, a finalidade
do belo ja prepara a finalidade natural, pois esta ndo comporta em si 0 principio da sua reflexdo; o livre
acordo entre 0 animo e a natureza comega com o juizo de gosto: “A finalidade formal estética ‘prepara-nos’
paraformar um conceito de fim que se acrescenta ao principio de finalidade, o completa e o aplica a natureza;
é a propria reflexdo sem conceito que nos prepara para formar um conceito de reflexdo” (Gilles Deleuze,
Filosofia critica de Kant, p. 72).

198 No entanto, mesmo legislando sobre si, 0 juizo sempre tende a servir aos interesses da raz&o tedrica ou aos
da razdo pratica. Com efeito, € porque nédo legisla sobre objetos que pode muito bem servir as duas
faculdades. Mas a assisténcia que o juizo da as duas sb é possivel se a ele for permitido um livre exercicio
que, de maneirareflexionante, vai além dos limites dateoria e da préatica.



conceito, como poderiamos relacionar o prazer estético a perfei¢cdo? Se a perfeicdo de um objeto pressupde o
seu conceito, entdo a perfeicdo ndo pode ser predicado de um juizo estético, mas, sim, de um juizo légico.
N&o podemos pensar também que o prazer se refere a um conceito pensado confusamente, tdo pouco claro e
distinto que termina por se transformar numa sensagéo. Entre o conceito e aintuicao, adistin¢éo é de natureza
e ndo de grau. Jamais passaremos, através da diminuicdo do grau de clareza de um conceito, a intuicdo. Se
reduzirmos o prazer estético a percepcéo confusa de um conceito, teremos que chamar de estéticos muitos
juizos ndo so6 do entendimento, mas também da razdo (PICJ, §VIII, p. 187). Resta sabermos se o conceito de
finalidade da natureza ndo € um conceito de perfeicdo e se afinalidade subjetiva, aintui¢do de uma perfeicao.
Ora, primeiramente, o juizo teleoldgico ndo é um juizo estético, porque o seu predicado é um conceito, o de
finalidade da natureza. Nao haveria nenhum problema em pensa-lo como conceito de uma perfeigdo. Como
vimos, através de tal conceito, que envolve uma série de conceitos, o juizo interpreta a diversidade das leis
empiricas como formando um sistema ou uma unidade, isto € como reunindo, sistematicamente, a pluralidade
numa unidade que é tomada como um fim e que pode muito bem ser chamada de perfei¢cdo da natureza. Ora,
0 juizo teleoldgico ndo produz nenhum sentimento de prazer. No caso do juizo estético reflexionante, ndo
encontramos qual quer conceito, muito menos o conceito de finalidade, pois a finalidade, subjetivaeformal, se
confunde com o préprio sentimento de prazer.

A faculdade de julgar, dispondo apenas de juizos meramente reflexionantes, so exerce a fungdo de
abrir passagem entre o tedrico e o pratico, fornecendo o principio que reunira as duas partes na unidade de um
sistema. O juizo teleol 6gico ja empreende essa passagem quando relaciona o ser que nos da a natureza com a
finalidade ou dever ser que constitui o reino do supra-sensivel. No entanto, o juizo teleol 6gico, como vimos,
ndo é puro, isto &, ndo funda o principio préprio da faculdade de julgar, porque ainda se encontra atrelado a

razao e ao entendimento:

“A possibilidade de um juizo teleoldgico sobre a natureza deixa-se, por isso, mostrar facilmente,

sem que se possa colocar em seu fundamento um principio particular do juizo; pois este segue

meramente o principio darazéo” (PICJ, 8XI, p. 198).
S0 0 juizo estético reflexionante torna possivel o principio préprio da faculdade de julgar, dado que a sua
regra ndo é derivada nem da faculdade de desejar nem da facul dade de conhecimento: “E, pois, propriamente
apenas no gosto, e alias quanto aos objetos da natureza, que o juizo se manifesta como uma faculdade que
tem seu principio préprio (...)" (PICJ, §XI, p. 198)*°7. Alcangamos, ent&o, no juizo estético reflexionante, o
cerne da propria critica; portanto o pensamento néo encontra nenhum apoio em conceitos ou objetos, nem
mesmo em regras determinadas, mas somente se orienta através do sentimento transcendental que o informa

d198

de seu préprio estado. Seguindo a proposta de Lyotard™—", poderiamos formular a seguinte questdo: se o

197 Na segunda introducéo & CFJ, Kant escreve “Numa critica da faculdade do juizo a parte que contém a
faculdade de juizo estética é aquela que Ihe é essencial, porque apenas esta contém um principio que a
faculdade do juizo coloca como principio inteiramente a priori na sua reflexdo sobre a natureza, (...) (CFJ,

8VIII, XLIX, p. 36).

198 « O pensamento deve observar uma ‘ pausa’, onde suspende a adesdo ao que cré saber. Pde-se & escuta do

que vai orientar 0 seu exame critico, um sentimento. (...) Ora, orientar-se tanto para o pensamento quanto para



conceito de finalidade natural orienta o juizo na abordagem da natureza, que principio orientaria o préprio
pensamento nainvestigagdo que deve fazer sobre si mesmo? E o sentimento transcendental de prazer e de dor
que faz o pensamento descobrir em si mesmo suas faculdades e suas leis. No decorrer do presente capitulo,
veremos como 0 sentimento sublime indica a0 pensamento a poténcia supra-sensivel, sua mais ata
destinacdo, possibilitando assim a passagem entre o reino da natureza e o reino da razéo prética segundo um

principio puro do juizo.

Semelhancas e diferencas entre o belo e o sublime

Tanto o belo quanto o sublime aprazem por si mesmos, isto € sua complacéncia ndo se encontra
determinada nem pel os sentidos nem pelos conceitos. Em outras palavras, 0s juizos de gosto e de sublime ndo
sd80 nem juizos determinantes, em que um conceito universal dado deve subsumir o particular a ser
encontrado, nem juizos dos sentidos fundados na sensagéo. Entretanto, ambos se referem a conceitos, embora
tai's conceitos se encontrem indeterminados:

“O belo concorda com o sublime no fato de que ambos aprazem por si préprios; ulteriormente, no
fato de que ambos ndo pressupSem nenhum juizo dos sentidos, nem um juizo 16gico-determinante, mas
um juizo de reflex&o; consequientemente, a complacéncia ndo se prende a uma sensagdo como a do
agradavel, nem a um conceito determinado como complacéncia no bom, e contudo é referida a
conceitos, se bem que sem determinar quais; (...)” (CFJ, § 23, 74, p. 89).

No caso do gosto, uma relagdo livre entre a imaginagcdo e o conhecimento se estabelece. Relacdo livre
significa que o entendimento ndo determina a imaginacdo fazendo-a esquematizar; ndo esquematizando, a
imaginacdo se alarga tornando o entendimento indeterminado. Sem determinar 0s seus conceitos, 0
entendimento manifesta apenas a forma de sua legalidade (CFJ, 822, 69, p. 86), e é por isso que o juizo de
gosto reivindica, a partir da contemplacéo de uma forma singular refletida na imaginacdo, a universalidade de
seu juizo sem jamais alcancgé-la ou determiné-la (tanto o juizo de gosto quanto o de sublime permanecem
singulares). O que acontece € que a reivindicagdo é sempre de um prazer, isto €, uma universalidade sentida,
nunca conhecida®°. Ocorre a mesma relago livre entre as faculdades no sublime; a diferenca é que o novo
parceiro daimaginacdo é arazdo.

Entretanto, ha diferencas relevantes entre o sublime e o gosto. O belo na natureza esta ligado a forma
do objeto. Ora, a forma nada é fora da limitacao. O sublime?®, por sua vez, pode se manifestar no objeto
informe, sem limites. Se a complacéncia no belo esta ligada a qualidade, no sublime, ela se encontra

relacionada a quantidade (infinitamente grande, sem limites). O belo nos faz experimentar um sentimento de

0 corpo, exige um ‘sentimento’”. Jean-Francois Lyotard. Licdes sobre a analitica do sublime. Traducédo
Constanga Marcondes César e Lucy R. Moreira César. Campinas: Paris, 1993, p. 14.

199« juizo chama-se estético também precisamente porque o seu fundamento de determinag&o n&o é nenhum
conceito, e sim o0 sentimento (do sentido interno) daquela unanimidade no jogo das faculdades do &nimo, na
medida em que ela pode ser somente sentida” Ibidem, 815, 47 e 48, p. 74.

200 por motivo de economia, abreviamos o juizo de sublime por “o sublime’. Que ndo vejamos nessa
expressdo umatentativa de tornar o sublime uma substancia e ndo um juizo.



promocao da vida?®*

enquanto o sublime, préximo ao que é informe, nos faz experimentar um sentimento de
suspensdo das forgas vitais (suspenséo da capacidade de representar) que podemos determinar como o
momento da dor que, por sua vez, é seguido pelo momento do prazer, instante de uma intensa efuséo das
forgas vitais (CFJ, 823, 75, p. 90). Se o prazer do belo é direto, o prazer do sublime, pelo fato de ser
antecedido pela dor, € um prazer indireto ou negativo. Se no belo o animo sente-se simplesmente atraido pela
forma do objeto, no sublime ha uma relagéo de atracéo e repulsa entre 0 &nimo e o0 objeto, por isso € que
devemos dizer que o prazer oriundo dessa experiéncia é um prazer negativo®%?.

Ha uma diferenca mais profunda e mais importante entre o belo o sublime. No belo, a forma do objeto
gue a imaginagdo reflete comporta uma conformidade a fins, isto €, uma finalidade puramente formal, sem

matéria ou conteido’®®

. A finalidade no belo é puramente subjetiva, ndo determina uma finalidade objetiva da
natureza, mas indica somente uma conformidade entre a forma do objeto e a harmonia entre as faculdades do
animo. No sublime, a conformidade a fins também é subjetiva e puramente formal, mas ndo se manifesta na
forma do objeto, pelo contrério, um objeto € sublime quando exerce uma extrema violéncia sobre a
imaginagdo, ou segja, quando impede que a imaginacdo reflita qualquer forma. Ora, se no sentimento do
sublime, experimentamos o informe ou 0 sem forma, o que, do ponto de vista do belo é contrério a fins,
erramos quando atribuimos ao objeto a sublimidade, pois nenhum objeto sensivel pode conter algo que so
reside no &nimo, as idéias absolutas da razdo. S6 podemos dizer que alguns objetos na natureza se oferecem
como ocasido para despertar e avivar no &nimo a sua mais alta faculdade, a faculdade dasidéias (CFJ, §23, 76
e 77, p. 91). E que tais objetos sensiveis que denominamos sublimes jamais poder&o ser objetos adequados
para a representacdo daidéiano mundo sensivel. E ainadequacdo entre arazdo e afaculdade de apresentacéo
que suscita no animo o sentimento sublime?®*. Assim, seguindo os exemplos de Kant, ndo é o imenso oceano
“revolto por tempestades’ que € sublime, mas, sim, o sentimento suscitado pela contemplacdo de tal
fendmeno. Evidentemente, 0 animo ja deve ter se ocupado com idéias para que o sublime possa se manifestar
elevar o espirito aabandonar o sensivel e descobrir em si mesmo uma conformidade a fins superior nasidéias
daraz&o. A diferencaentre a conformidade a fins no belo e no sublime é que no belo a conformidade afins se

funda fora do &nimo, isto é, nas formas belas da natureza; no sublime, a conformidade a fins subjetiva se

201 | onguenesse argumenta que, aqui, vida ndo tem somente um sentido biol gico. Sentimento de promogao
da vida deve também significar sentimento de promog&o de nossa capacidade de representar: “(...) no prazer
estético, o espirito ndo é causa e efeito sendo de si mesmo e, assim, prazer estético é Lebensgefiihl neste
sentido restrito: sentimento da vida do espirito (das capacidades representacionais)” (Analytic of the beautiful,
. 271).
5)02 “(...) 0 &nimo ndo é simplesmente atraido pelo objeto, mas alternadamente também sempre de novo
repelido por ele, a complacéncia no sublime contém ndo tanto prazer positivo, quanto muito mais admiragao
ou respeito, isto €, merece ser chamada de prazer negativo” (CFJ, 823, 76, p. 90).
203 « A finalidade estética é subjetiva, visto que consiste no livre acordo das faculdades entre si. Decerto que
ela pde em jogo a forma do objecto, mas a forma é precisamente o que a imaginagéo reflecte do préprio
objecto. Trata-se, pois, objectivamente de uma pura forma subjectiva da finalidade, excluindo todo fim
material determinado (...)” (Gilles Deleuze, A filosofia critica de Kant, p. 70).
204 «( ) o verdadeiro sublime n&o pode estar contido em nenhuma forma sensivel, mas concerne somente a
idéias da raz8o, que, embora ndo possibilitem nenhuma representacdo adequada a elas, sdo avivadas e
evocadas ao animo precisamente por essa inadequacdo, que se deixa apresentar sensivelmente” (CFJ, §23, 77,
p. 91).



funda no préprio animo e sb encontra sua expressdo na natureza desorganizada, cadtica e bruta®®>. No
sublime, a conformidade a fins é totalmente independente da natureza®®°.

Como na Analitica do belo, Kant analisa 0 sublime a partir das categorias de quantidade, qualidade,
modalidade e relagdo. No entanto, o sublime deve ser abordado de duas maneiras, matematicamente e
dinamicamente. O belo ndo sofre nenhuma divisdo, mas o sublime, quando se refere a sintese de elementos
homogéneos numa mesma faculdade, denomina-se sublime matemético e se encontra ligado a faculdade de
conhecer. O sublime dinamico é aquele que se refere a sintese de elementos heterogéneos, isto &, sintese entre
o supra-sensivel e o sensivel e, por isso, se relaciona a faculdade de desejar (ver a nocéo de nexus na CRP, B
201 e B 202, p. 197 e 198). Quando dizemos que o sublime se refere a sinteses, ndo afirmamos que elas,
efetivamente, se realizam, mas, pelo contrério, tentaremos mostrar que, nos dois sublimes, as duas sinteses, se
ndo sdo invidveis, pelo menos se apresentam como extremamente precérias. O fato de a faculdade do juizo
fazer, através do sublime, a mediacéo entre o tedrico e o pratico ndo significa que a via que elatoma seja a
das sinteses realizadas pelos juizos determinantes; a faculdade do juizo que se revela no sublime apenas
promove uma certa maneira de pensar ou interpretar a natureza sem determina-la efetivamente através de

conceitos?®’.

Sublime matematico

Defini¢éo do sublime

A definicdo nominal do sublime, isto &, a definicéo apenas de seu significado, sem que determinemos
sua possibilidade a partir de elementos internos que constituem a sua prépria natureza®’®, é a seguinte: o
sublime é o absolutamente grande (CFJ, §23, 80, p. 93), 0 que ndo pode ser objeto de comparagdo. Devemos
distinguir o absolutamente grande do simplesmente grande, pois 0 que é simplesmente grande pode vir a ser,
de maneira subjetiva, isto & sem a determinacdo de um padrdo de medida objetivo (um conceito do

entendimento), objeto de comparacgo®®®. E claro que sempre podemos dizer que um objeto é grande sem

205«(_ ) anatureza, (...), em seu caos ou em suas mais selvagens e desregradas desordem e devastagao, suscita

as idéias do sublime quando somente poder e grandeza podem ser vistos” (CFJ, 823, 78, p. 92).

206 « Do belo da natureza temos que procurar um fundamento fora de nés; do sublime, porém, simplesmente
em nés; (...)” (Ibidem, 823, 78, p. 92).

207 « () em relagdo ao juizo reflexionante, as fungdes da imaginaco ndo sio mais concebidas em termos de
sintese das representacfes (Vorstellungen)”. Rudolf A. Makkreel. Imagination and interpretation in Kant: the
hermeneutical import of the critique of judgment. Chicago and London: The University of Chicago Press,
1990, p. 4. Seguimos essa tese de Makkreel somente quando aplicada ao sublime que, como veremos, coloca
as sinteses em questdo justamente porque a imaginacdo se vé incapaz de representar: “O sentimento do
sublime, ao contrario, s6 tem sentido porque ha um ndo-representavel de direito, e porque o infinito de modo
algum é da alcada da representacdo” (Gérard Lebrun, Kant e o fim da metafisica, p.589).

208 hiferenca entre definicdo nominal e definigdo real, ver Légica § 106.

209« Ora, se eu digo simplesmente que algo seja grande, entdo parece que eu absolutamente n&o tenho em vista
nenhuma comparacéo, pelo menos com alguma medida objetiva, porque desse modo ndo é absolutamente
determinado quéo grande o objeto seja. (...)” (CFJ, §25, 81 € 82, p.94).



comparé-lo, conceitualmente, a nenhum outro?'°

, mas, ao pretendermos determinar o quanto ele é grande,
necessitamos de uma unidade de medida em relag@o a qual podemos comparé-10. Essa unidade, por sua vez,
exige uma outra unidade de medida em relacdo & qual pode ser comparada e assim sucessivamente. No
dominio dos fenémenos pensados sob os conceitos numéricos, nunca encontraremos um padrdo de medida
absoluto, mas somente um conceito de comparacdo (CFJ, 8§25, 81, p. 94).

Contudo, se concebermos algo absolutamente grande, 0 que € em si mesmo grande sem comparagao
com nada mais, 0 que é simplesmente igual a si mesmo (CFJ, 825, 84 e 85, p. 95 a 96), ndo h& como
estabel ecermos um padréo de medida nem objetivo nem subjetivo. Ora, ndo existe na natureza objeto que seja
absolutamente grande. No dominio dos sentidos, s6 nos deparamos com o relativo, com partes extra partes.
Conseqiientemente, ndo devemos procurar 0 absolutamente grande senéo nas idéias da razdo, no que ha de
incondicionado em nds. A inadequacdo entre duas faculdades a qual suscita no &nimo a sua parte supra-
sensivel se da no momento em que aimaginagédo, que sO aspira apreender o infinito na progressao das partes
extra partes, é forcada a abandonar o seu projeto e a seguir a exigéncia da razdo em apresentar numa so

intuicdo atotalidade absol uta:

“Mas precisamente pelo fato de que em nossa faculdade da imaginagéo encontra-se uma aspiracao ao
progresso até o infinito, e em nossa razéo, porém, uma pretensdo a totalidade absoluta como a uma
idéia real, mesmo aquela inadequacdo a esta idéia de nossa faculdade de avaliacdo da grandeza das
coisas do mundo dos sentidos desperta o sentimento de uma facul dade supra-sensivel em nés; e o que é
absolutamente grande ndo &, porém, o objeto dos sentidos (...)" (CFJ, §25, 85, p. 96).

O sublime segundo a quantidade

Através dos conceitos numéricos, determinamos o quanto é grande um objeto. Mas, para determinar a
grandeza de um objeto, devemos conhecer a grandeza do nimero que usamos como unidade de medida. Ora,
para conhecermos a grandeza do nimero que utilizamos como unidade de medida, precisamos de uma outra
unidade de medida para avaliar sua grandeza e assim ao infinito. A unidade de medida fundamental ndo pode

ser dada pelos conceitos numéricos. Kant vai afirmar que a avaliago de uma medida fundamental é sempre

219 | embremos que aqui nos encontramos em plena estética kantiana. Falamos de ajuizamento estético sobre
uma dada grandeza o qual € incapaz de determinar logicamente e objetivamente um padrdo de medida
universal dessa mesma grandeza. Quando dizemos que algo é simplesmente grande, ndo queremos “(...)
meramente dizer que o objeto tenha uma grandeza, e sim que esta a0 mesmo tempo |he é atribuida de
preferéncia a muitas outras da mesma espécie, sem contudo indicar determinadamente esta preferéncia; assim
certamente é posto como fundamento da mesma um padréo de medida que se pressupde poder admitir como o
mesmo para qualquer um, que, porém, ndo é utilizavel para nenhum ajuizamento logico (...)" (CFJ, 8§25, 82, p.
94). Ao contrario do que poderiamos pensar, é possivel que o simplesmente grande seja objeto de
comparagéo. Por outro lado, o fato de o simplesmente grande ser percebido apenas pelaimaginacdo através da
compreensdo hum instante de uma multiplicidade, o sujeito pode considerar o objeto como apresentando uma
grandeza absoluta, posto que, na compreensdo num instante de uma unidade indeterminada, consideramos o
tamanho de um objeto apenas através de nossa capacidade de compreender esteticamente. E como escreve
Kant quando argumenta que a imaginagdo fornece a unidade de medida fundamental para os conceitos
mateméti cos através de uma grandeza que podemos “ captar de umaolhada” (CFJ, § 26, 91, p. 100).



estética, isto é medida determinada pela atividade da imaginagéo sobre a intuicéo (CFJ, 86, p. 97)**. Se na
matematica ndo halimites para a avaliacdo das grandezas, pois para ela ndo ha maximo, para a nossa intui¢do
sensivel ha um limite que ndo pode ser excedido. A unidade de medida estética é constituida por duas
atividades do animo: compreensao e apreensao. Na Critica da razao pura na primeira edicdo da Deducgédo
transcendental das categorias vemos a apreensdo como momento importante da produgdo, no tempo e no
espaco, da multiplicidade sensivel que deverd ser, através da atividade do juizo, referida a unidade da
apercepcdo. E na apreensio que distinguimos o mdltiplo enquanto miltiplo. Mas a apreenso de nada nos
serviria se ndo pudéssemos reproduzir cada elemento apreendido no elemento que passa, isto €, ndo podemos
apreender o segundo elemento se ndo reproduzimos, a0 mesmo tempo, o primeiro?'?. Sem a atividade que
reproduz as unidades passadas na unidade presente, nada teriamos sendo uma unidade absoluta, o que do
ponto de vista da experiéncia é impossivel, pois ndo ha fendmeno simples; todo fendmeno é produto de

sinteses. Dizemos entdo que areproducéo € inseparavel da apreensao; sem reproducéo nao ha apreensdo. Qual

211 Essa atividade da imaginagdo sobre a sensibilidade ndo é exatamente uma esquematizagdo. Na falta de
uma regra determinada fornecida por um conceito empirico, a imaginacdo, por conta préopria, estabelece sua
unidade de medida. Evidentemente, a categoria de quantidade age, de maneira implicita, sobre a imaginagao,

mas tal atividade ndo se configura como determinag&o de um conceito sobre aimaginagéo; a categoriaaqui se
encontra em seu estagio pré-reflexivo, isto é, ndo ainda refletida enquanto tal sob a unidade da apercepcéo. A

diferencaentre o juizo determinante e o reflexionante € que, no primeiro, o processo da formagédo de conceitos
empiricos, que comega com a comparagéo, passa pela reflexdo e termina na abstracdo ou determinacdo de
conceitos, é completo; no segundo, 0 processo vai tdo somente até uma reflexdo que ndo se completa na
determinagdo de conceitos. Todo juizo determinante é também reflexionante. O juizo é meramente
reflexionante ndo porque n&o ha atividade de sintese sobre a sensibilidade através da faculdade de julgar, mas

simplesmente porque 0 movimento que vai da sintese figurada para a sintese discursiva ndo se completa:

“Nos juizos estéticos, (...), 0 acordo entre imaginagéo e entendimento ndo termina num conceito especifico

(reconhecendo isto como um cachorro, como uma casa, como um pdr-do-sol)” (Longuenesse, Analytic of the
Beautiful, p. 277); ver também Béatrice Longuenesse. Epilogue. L unité de la <<Critique de la raison

pure>> et dela<<Critique delafaculté dejuger>>. In: Kant et le pouvoir de juger, p. 208 a 215. Quando

dizemos que no belo a imaginagdo ndo esquematiza, € pelo simples fato de que ela ndo trabalha com uma

regra precisa fornecida pelo entendimento. Mas, embora a imaginagdo ndo esguematize no belo, ela ainda
exerce a atividade de sintese sobre a intuicdo através da compreensdo e da apreensdo que se encontram
diretamente ligadas a sintese de apreensdo e reproducdo da Critica da razéo pura Se a unidade no juizo

estético reflexionante se apresenta como indeterminada, é porque as sinteses ndo sdo refletidas por conceitos
determinados; o resultado da reflex@o ndo é um conceito, mas o sentimento de prazer. Alguns comentadores,

como Henry Allison et Makkreel, argumentam ndo haver qualquer sintese nos juizos estéticos reflexionantes,

por isso Se recusam a associar a apreensao e a compreensdo estéticas as sinteses apresentadas na CRP.

Seguindo as orientagdes de Crowther, Lyotard, Deleuze e Rogozinski, argumentaremos que a apreensdo e a
compreensao se encontram, sim, relacionadas as sinteses e que, somente no sublime, elas sdo consideradas
como inviaveis, visto que a compreensdo estética vé o seu limite excedido. Makkreel e Allison néo percebem
que, ao abordar a experiéncia do sublime, Kant utiliza o vocabulario da sintese. Seguindo o comentario de
Longuenesse, lembremos que toda reflexdo intelectual pressupde a afeccdo do sentido interno pelo

entendimento, isto &, a sintese sensivel. A diferenca entre os juizos de gosto e os do sublime é que, no

primeiro, a sintese sensivel pode ou ndo ser refletida, no segundo, a sintese é refletida enquanto uma sintese
que fracassa.

212 «( ) é preciso admitir uma sintese transcendental pura desta imaginacéo, servindo de fundamento &
possibilidade de toda a experiéncia (enquanto esta pressupde, necessariamente, a reprodutibilidade dos
fendmenos). (...) Se deixasse sempre escapar do pensamento as percepcdes precedentes (as primeiras partes

dalinha, as partes precedentes do tempo ou as unidades representadas sucessivamente) e ndo as reproduzisse
amedida que passo as seguintes, ndo poderiajamais reproduzir-se nenhuma representacdo completa, nenhum




é afina a funcdo da compreensdo estética, para a qual ndo vemos referéncia na CRP, no processo de
apreensdo e reproducdo do multiplo? A reproducdo implica simultaneidade dos elementos apreendidos; a
medida que avangamos na apreensdo, devemos fazer uma retomada das unidades apreendidas anteriormente a
fim de reproduzir, simultaneamente, as unidades apreendidas naguela que apreendemos no presenté®. A
unidade de medida estética € 0 maximo de compreensdo simultanea que o animo pode suportar. Se a
apreensdo atinge o seu maximo, se excede o limite da compreensdo estética, a reproducdo torna-se precéria e
pode mesmo ocorrer a sua completa dissolucio™*. Acreditamos que haja, entre apreensdo e compreenso,
uma relagdo de ritmo. Poderiamos dizer também que a compreensdo estética € um certo ritmo através do qual
se da a reprodugdo das unidades numa intuicdo. Se a apreensdo vai num ritmo diferente dagquele da
compreensdo, esta se torna, por suavez, inviavel. Se, por exemplo, contemplarmos uma pirdmide do Egito de
muito perto, o resultado € o que se segue: “(...) o olho precisa de algum tempo para completar a apreensao da
base até o apice; neste, porém, sempre se dissolvem em parte as primeiras representacdes antes que a
faculdade da imaginacgéo tenha acolhido as Ultimas e a compreensao jamais € completa” (CFJ, 826, 88,
p.98). Vemos entdo que aimaginacdo, no sublime, ndo consegue garantir acompreensdo estética que, precéria
ou nula, impossibilita a reproducdo das unidades apreendidas. Perante o absolutamente grande, a imaginagdo
sofre um regresso que excede o seu limite na tentativa de reproduzir o infinito que se encontra atrés de si e
impossibilita a progressao que se da na atividade de apreensdo™®. Poderiamos falar de apreensdo quando a
reproducdo j4 ndo mais funciona? No sublime matemético, a idéia incondicionada, 0 que ndo podemos

encontrar na série do tempo, se langa sobre a imaginagdo como o absolutamente grande. Impotente para

dos pensamentos mencionados precedentemente, nem mesmo as representacdes fundamentais, mais puras e
primeiras, do espaco e do tempo” (CRP, A 100 a 102, p. 139 e 140).

213 « 56 ha evidentemente fluxo, passagem da diversidade se ha sucess3o, e esta exige, pela sua constituicéo, o
simultaneo. A corrente sb corre na ‘pista’ do que ndo corre. Ndo ha movimento sem repouso” (Lyotard,
Licdes, p. 101). “Kant esta descobrindo uma espécie de alicerce para a sintese de apreensdo, (...) porque uma
compreensdo estética da unidade de medida é pressuposta pela sintese da imaginacdo na percepcéo (...)".
Gilles Deleuze. Kant. In: Cours de Gilles Deleuze. www. webdel euze.com. Cours Vincennes — 28/03/1978.
214 « pojs quando a apreensdo chegou t&0 longe, a ponto de as representacdes parciais da intuicdo sensorial,
primeiro aprendidas, ja comecarem a extinguir-se na faculdade da imaginagdo, enquanto esta avanga na
apreensdo de outras representagdes, entdo ela perde de um lado tanto quanto ganha de outro e na compreensédo
ha um maximo que ela ndo pode exceder” (CFJ, 87, p. 97 a 98). Dos comentadores aos quais tivemos acesso,
Deleuze é Unico que aponta para aidéiade ritmo implicita na compreensdo estética: “ A avaliagdo de um ritmo
vai me permitir dizer: sim, eu tomo isso como unidade de medida em tal caso; e os ritmos sdo sempre
heterogéneos; nds nos esforcamos como numa espécie de exploracdo. Sob as medidas e suas unidades, ha
ritmos que me dao, em cada caso, a compreensao da unidade de medida. Sob a medida, ha o ritmo” (Deleuze,
Cours Vincennes).

215 « () a compreensdo da pluralidade na unidade, n&o do pensamento mas da intuicso, por conseguinte do
sucessivamente apreendido em um instante, é contrariamente um regresso, que de novo anula a condi¢ao
temporal no progresso da faculdade da imaginacéo e torna intuivel a simultaneidade” (CFJ, 827, 99, p. 105).
Aqui, Kant descreve o processo da constituicdo do tempo empirico a qual implica uma violéncia exercida,
pelo entendimento, sobre o tempo inteligivel. Por sua vez, o sublime exercera uma violéncia ainda maior
sobre o tempo empirico, tornando-o inviavel: “Segundo Kant, a possibilidade da experiéncia repousa sobre a
ligac&o sintética do diverso. Se toda sintese € violenta, essa sintese elementar é condicdo de possibilidade de
todo conhecimento objetivo, de toda experiéncia, da menor percepcdo. Violéncia transcendental que abre o
horizonte dos fendmenos: (...).” Jacob Rogozinski. Le don du monde. In: Du sublime. Paris: Editions Belin,
1988, p.194. “ O sublime s6 chega a esquematizar o tempo ndo figurével, anterior aos fendmenos, a preco de
uma desfiguracdo transcendental, de umadé-schématisation do mundo” (Ibidem, p. 196).




apreender o inapreensivel, ela se alarga ao maximo e, fracassando na tentativa de apresentacéo do absoluto,
recai em si e experimenta “uma comovedora complacéncia’ pelo livre acordo que estabelece com a raz&o?°.
N&o nos surpreendamos com o fato de Kant conceber, no sublime, a natureza em seu estado de caos, natureza
desorganizada e bruta, natureza livre das determinacdes do entendimento®’’. O desgjuste que sofre a
imaginacdo vem do fato de que a voz da razdo exige dela a compreensdo, huma intuicéo, “da totalidade para
todas as grandezas dadas’. Como vimos, atotalidade ou o incondicionado € algo que ndo pode ser dado como
objeto de experiéncia no mundo sensivel. O sublime nada mais é que a disposi¢éo do animo em ultrapassar as
fronteiras do mundo sensivel. No sublime, o animo, através da contemplacdo de certos objetos da natureza, se
descobre como liberdade ou faculdade supra-sensivel que ndo pode ser determinada ou condicionada pelo
sensivel. Aqui fornecemos o fundamento da pretensdo de universalidade do juizo estético. Vimos que, no
juizo de gosto, essa pretensao é fundada na harmonia do entendimento indeterminado, que manifesta apenas
sua universalidade vazia sem contelido, e uma imaginacdo alargada. Ocorre algo semelhante no sublime: o
sentimento sublime exprime a harmonia da razéo, que comporta universais indeterminados ou as idéias
incondicionais, e umaimaginagdo alargada:

“Portanto, do mesmo modo como na faculdade de juizo estética no ajuizamento do belo refere a
faculdade da imaginagéo, em seu jogo livre, ao entendimento para concordar com seus conceitos em

gera (sem determinagdo dos mesmos), assim no g uizamento de uma coisa como sublime ela refere a
mesma faculdade a razéo para concordar subjetivamente com suasidéias (sem determinar quais), isto €,

para produzir uma disposi¢ao de animo que é conforme e compativel com aquela que a influéncia de
determinadas idéias (préticas) efetuaria sobre o sentimento” (CFJ, §26, 94 e 95, p. 102).

O sublime segundo a qualidade

Na Analitica do belo?'®, Kant define o prazer estético como um prazer desinteressado, isto &,
desprovido de qualquer interesse pela existéncia do objeto. Na andlise do sublime, ndo vemos nenhuma
referéncia ao desinteresse do juizo estético. Entretanto, se considerarmos a definic¢éo da qualidade do juizo de
sublime, veremos que podemos encontrar, de maneiraimplicita, areferénciaao desinteresse:

“A qualidade do sentimento do sublime consiste em que ela é, relativamente & faculdade de
ajuizamento estética, um sentimento de desprazer em um objeto, contudo representado ao mesmo
tempo como conforme a fins; o que é possivel pelo fato de que a incapacidade propria descobre a
consciéncia de uma faculdade ilimitada do mesmo sujeito, e que o &nimo s6 pode gjuizar esteticamente
alltimaatravés daprimeira’ (CFJ, § 27, 100, p. 105).

216 «Ora, 0 esforco méximo da faculdade daimaginacéo na exposicéo da unidade para a avaliagio da grandeza
é uma referéncia a algo absolutamente grande, consequientemente é também uma referéncia a lei da razéo
admitir unicamente esta lei como medida suprema das grandezas. Portanto, a percepcdo interna da
inadequacdo de todo padréo de medida sensivel para a avaliagdo de grandeza da razdo € uma concordancia
com leis da mesma e um desprazer que ativa em noés o sentimento de nossa destinagdo supra-sensivel,
segundo a qual é conforme a fins por conseguinte é prazer, considerar todo o padrdo de medida da
sensibilidade inadequado asidéias darazdo” (CFJ, §27, 98, p. 104).

217 «(_), de modo que a natureza, muito antes, em seu caos ou em suas mais selvagens e desregradas
desordem e devastagdo, suscita as idéias do sublime quando somente poder e grandeza podem ser vistos”
5CFJ, 824,79, p. 92).

18 “Gosto é a faculdade de ajuizamento de um objeto ou de um modo de representagéio mediante uma
complacéncia ou descomplacénciaindependente de todo interesse. O objeto de umatal complacéncia chama-
se belo” (CFJ, 85, 16, p. 55).



Na citagcdo acima do paragrafo 27 da CFJ, vemos que o “desprazer em um objeto” indica o completo
desinteresse quanto a sua existéncia. O que conta somente no objeto, seu aspecto aterrador ou monstruoso, é o
gue pode suscitar um alargamento da imaginagdo, movimento da dor em que a faculdade da imaginacédo tenta
dar conta do que a afeta. Mas o que efetivamente afeta a imaginacdo é umaidéia da razdo, que se manifesta
agui como o absolutamente grande que se projeta sub-repticiamente no objeto, isto &, fazemos uma confusao,
atribuimos ao objeto o que estd somente em nods (CFJ, §27, 97, p. 103). Se o desprazer é conforme a fins €
somente porque faz a imaginagdo reconhecer uma instancia do animo superior a qualquer determinagdo
sensivel. O prazer negativo, isto é, o prazer oriundo de um desprazer, prova uma conformidade a fins no
momento em que 0 animo reconhece a sua mais ata finalidade, a sua natureza supra-sensivel (“...uma

faculdade ilimitada...”). E natural que Kant faga, nesse momento, uma analogia entre o sentimento moral e o
sentimento sublime: “O sentimento da inadequac&o de nossa faculdade para alcancar uma idéia, que € lei

parands, érespeito” (CFJ, §26, 96, p. 103). Ndo obstante, ndo devemos nos enganar; o sentimento sublime
ndo é idéntico ao sentimento moral, mas apenas andlogo. A semelhanca entre os dois sentimentos é que
ambos revelam uma inadequagao entre o sensivel e o supra-sensivel e manifestam o respeito por algo superior
em nos; no caso do sentimento moral, é alei que nos inspira respeito e, no caso do sentimento sublime, é a
idéia de humanidade. A nado-identidade entre os dois sentimentos consiste em que o sentimento moral se
refere a determinagdo da lei da liberdade sobre a vontade de um agente que deve, através de deciséo e
deliberacéo, determinadas pela lei moral, humilhar o seu amor-préprio e conter suas inclinagfes; no caso do

sentimento sublime, tudo se passa do ponto de vista do espectador que simplesmente reage a um certo estado

do pensamento que se encontra afetado pela relacio livre entre a razdo e a imaginacio®°. A liberdade no
sublime apenas anuncia a possibilidade da liberdade moral. A liberdade estética que experimentamos no

sublime é uma liberdade sem lei a qual nos faz lembrar que podemos ser autbnomos, que existe em nGs uma

faculdade que estabelece para si suas préprias leis que sdo completamente independentes das | eis da natureza.

E essa uma das fungdes do juizo reflexionante, tracar um fio condutor que nos conduza do sensivel ao supra-

sensivel??°.

Sublime dinamico

Analisando mais de perto a relagdo que Kant estabelece entre a faculdade de conhecer e o sublime

matemético, sobre o qual dissemos, anteriormente, referir-se a sinteses entre elementos homogéneos,

219 gobre a distingdo entre o sentimento sublime e o sentimento moral, tomamos como referéncia as
exoplicagées de Henry E. Allison em sua obra Kants theory of taste, p. 326 e 327.

220 «Quer isso dizer que o juizo reflexionante comega a perfurar o mistério do supra-sensivel ? Evidentemente,
ndo: a opacidade do supra-sensivel permanece inteira. Do mesmo modo, Kant néo pretende esclarecer a coisa
em si chamando-a de noumenon: quer somente significar que arazdo ndo é limitada em absoluto pelo sensivel
e que o Outro do sensivel, por escapar a nosso conhecimento, nem por isso € uma quimera... E esta indicagéo
gue aterceira Critica comenta, em toda a sua extensdo: pondo em relevo, sobre o tragado do limite, os pontos
gue a presenca do supra-sensivel se impde a nds, (...)". Gerard Lebrun. Sobre Kant. Tradu¢@o José Oscar



entendemos que tal sublime se encontra relacionado ao dominio do conhecimento pelo simples fato de que o
incondicionado, ou melhor, o sujeito livre e legislador, se manifesta no &nimo como a medida absoluta de
toda a natureza a qual circunscreve o dominio do entendimento. A unidade absoluta ou a apercepcéo
origindria entra em cena no dominio da medida que define a funcdo do entendimento na determinacdo da
intuicdo sensivel. No sublime matematico, o sujeito ndo se anuncia como sujeito moral, mas antes como uma
instancia superior que fornece leis a natureza®?!. O animo se descobre como a medida absoluta ou o

fundamento de todas as medidas da sensibilidade. A esse respeito, Kant escreve:

“Portanto, 0 sentimento do sublime na natureza é respeito por nossa propria destinacdo, que
testemunhamos a um objeto da natureza por uma certa sub-recepcdo (...), 0 que por assim dizer torna-
nos intuivel a superioridade da determinagdo racional de nossas faculdades de conhecimento sobre a
faculdade méaxima da sensibilidade” (CFJ, §27, 97, p. 103).

No sublime dindmico, encontramos uma separacéo mais evidente entre o supra-sensivel e o sensivel. Se ha
movimento no sublime dindmico, tal movimento é intensivo, isto € movimento que se da num embate entre
duas forgas de naturezas diferentes. Aqui, ndo discorreremos mais sobre o absolutamente grande e grandezas
relativas, mas, sim, sobre poder e resisténcia entre duas forgas essencialmente distintas. A avaliagdo estética
no sublime dindmico ndo é a de um ajuizamento sobre uma grandeza extensiva, mas sobre grandezas
intensivas de ordens distintas. A natureza, quando avaliada esteticamente, aparece como ndo exercendo
dominio algum sobre 0 animo %%, Vemos a natureza como uma forca a qual podemos resistir. E verdade que
Kant considera que, no sublime, a natureza nos aparece como objeto de medo, mas esse medo jamais € levado
a sério. Por qué? O sentimento sublime é experimentado pelo espectador que néo se encontra envolvido nos
eventos. Para gjuizarmos esteticamente sobre os poderes devastadores da natureza, precisamos ocupar um
ponto de vistano qual nos sintamos protegidos. Caso contrario, seriamos hada menos que agentes envolvidos,
efetivamente, nos fendmenos. Ndo devemos temer a nés mesmos perante 0s poderes naturais, e isso so €
possivel se estivermos seguros. Evidentemente, mesmo como espectadores, sentimos que, enquanto sensiveis,
nada podemos contra a forca da natureza, mas, nesse momento em que sentimos nossa fragilidade e
vulnerabilidade como seres sensiveis, descobrimos em nés algo que a natureza ndo pode nem ameagar nem

destruir, a nossa natureza supra-sensive’>>. Do ponto de vista do espectador, 0 guerreiro que néo teme a si

Almeida Morais, Maria Regina Avelar Coelho da Rocha, Rubens Rodrigues Torres filho. Sdo Paulo: Editora
da Universidade de S&o Paulo: Iluminuras, 1993, p. 74.

221 Quanto a essa questdo, as palavras de Guillermit sdo esclarecedoras: “E preciso, pois, concluir que, na
auséncia dos conceitos de uma lei de producdo dos conceitos de grandeza, € diretamente a unidade da
apercepcado, a esse conceito que ndo € mais, propriamente falando, um conceito, porque ele é o <<veiculo>>
de todos os conceitos, que tende a esquematizagdo da imaginagdo”. O absoluto deve ser concebido como “(...)
a grandeza infinita dada que, no limite (...) s6 poderia ser reabsorvida na unidade de uma atividade do
pensamento”. Louis Guillermit. L élucidation critique du jugement selon Kant. Paris; Editions du CNRS,
1986, p. 135 e 136.

222 « A natureza, considerada no juizo estético como poder que n&o possui nenhuma forca sobre nés, é

dinamicamente-sublime” (CFJ, §28, 102, p. 106).

223 “Rochedos audazes sobressaindo-se por assim dizer ameagadores, nuvens carregadas acumulando-se no
céu, avancando com reldmpagos e estampidos, vulcBes em sua inteira for¢a destruidora, furacdes com a
devastacdo deixada para tras, o ilimitado oceano revolto, uma alta queda-d"&gua de um rio poderoso etc.



mesmo perante o0s perigos da guerra, que ndo teme por seu bem-estar nem por sua vida, aparece como objeto
de contemplagdo que pode suscitar no animo o sentimento sublime. Entre o estadista e o guerreiro, o
ajuizamento estético privilegiamuito mais o segundo do que o primeiro. Em época de paz, o que prevalece é a
mesquinhez, isto & ha muito mais a intensificagcdo da forca dos bens materiais e do vil interesse pessoal do
que aforcados valores que se fundam no que ha de supra-sensivel em nés (CFJ, §28, 107, p. 109).

Quanto a modalidade no sublime, encontramos, inicialmente, uma dificuldade. Contrariamente ao belo
gue, na maioria dos casos, pode lograr a unanimidade dos juizos, o sublime exige do animo um contato com
as idéias da razdo, uma cultura que torne o espirito mais afeito as idéias (CFJ, 8§28, 110, p. 111). Um
camponés inculto ver4 os poderes devastadores da natureza como objeto de sofrimento, privagdo e perigo. Os
amantes das imensas grandezas e poderes monstruosos da natureza sdo considerados insanos pelos homens
sem cultura. Nao obstante, o sentimento sublime, emboratenhasido desenvolvido e intensificado pela cultura,
encontra seu fundamento na prépria natureza do &nimo. O sublime, como dissemos, revela em nés uma
faculdade que transcende todo o poder da natureza e que constitui a parte mais nobre de todos os homens, a
liberdade que se manifesta no espirito através do sentimento moral (CFJ, 8§29, 112, p. 112). Aquele que exige
a necessidade de seu juizo de sublime espera que todos reconhecam que o homem é por natureza um ser

moral.

O sublime, o fracasso das sinteses e um livre acordo entre arazéo e o tempo

“(...) 0 sublime sempre tem que referir-se a maneira de pensar, (...)"
(CFJ,829, 124, p. 120).

A leitura que faremos das consequiéncias do sublime para as sinteses que garantem a
experiéncia dos fendbmenos e dos objetos ndo encontra seu fundamento num discurso de
Kant desenvolvido especificamente sobre tal problema, mas apenas nas consequéncias
l6gicas que extraimos da exposicdo da experiéncia do sublime. Por exemplo, ndo
encontramos em Kant expressdes como “dissolucéo do tempo” e “cisdo do tempo”. Kant,
na CFJ, nem mesmo se refere ao tempo como forma de receptividade. Quando pretende

discorrer sobre o tempo, ele apenas nos remete as duas sinteses da imaginacao, apreensao e

tornam a nossa capacidade de resisténcia de uma pequenez insignificante em comparagdo com o seu poder.
Mas o seu espetaculo s6 se torna tanto mais atraente quanto mais terrivel ele é, contanto que, somente, nos
encontramos em seguranga; e de bom grado denominamos estes objetos sublimes, porque eles elevam a
fortaleza da alma acima de seu nivel médio e permitem descobrir em nés uma faculdade de resisténcia de
espécie totalmente diversa, a qual nos encoragja a medir-nos com a aparente onipoténcia da natureza’ (CFJ,
§28, 104, p. 107).



reproducdo. A nossa questdo € 0 gue ocorre com o tempo quando as categorias, através da
atividade do juizo, ndo mais determinam a imaginagdo que perdeu a sua capacidade de
compreensao? Teriamos o0 tempo ainda como sucessdo? Ora, mas a sucessao nNao é produto
da modificacio ou da determinacdo do entendimento sobre o tempo®?4? Perguntamos se
também ndo ha, na experiéncia estética do sublime, um acordo livre entre a razéo e o
tempo?®?®. O que viria ser entdo esse acordo livre? A razdo, no seu mais alto exercicio é
liberdade, a qual Kant define, na CRP, como “(...), uma espécie particular de causalidade,
segundo a qual pudessem ser produzidos os acontecimentos no mundo, ou sga, uma
faculdade que iniciasse, em absoluto, um estado, (...)” (CRP, A 445, p. 407). Se o tempo
dos fendmenos € o tempo da sucessdo, entdo ha incompatibilidade entre ele e a liberdade,
pois, no tempo fenoménico, ndo ha comegos absolutos. Mas se o tempo ndo for mais
influenciado ou determinado pelas categorias, isto é, se as sinteses de apreenséo e
reproducdo ndo se realizam, o que ocorre? Na falta da sintese de reproducédo, a qua é
inseparavel da sintese de apreensdo, encontrariamos no tempo nada mais do que uma
unidade absoluta, que podemos traduzir como comegos absolutos sem antes e depois. 1sso
significa que teriamos um tempo apto a esbocar, sendo a apresentar, a causalidade absoluta
que define a prépria liberdade ou o supra-sensivel?®®. Tal hiptese ndo seria absurda se
lembrarmos que na primeira analogia, Kant define o tempo como o que &, segundo a sua

natureza, absoluto e imutavel, tal como a causalidade absoluta®?’. Com o tempo livre das

224 A diferenca entre o juizo de gosto e 0 juizo sublime mais uma vez se afirma pelo fato de que, no juizo de
gosto, a imaginagdo se encontra em livre relagcdo com a faculdade dos conceitos a qual ndo exige que ela
apresente, numa Unica intuicdo, o infinito, acarretando assim a anulagdo da compreensdo e,
conseqiientemente, a dissolugdo da apreensdo. No sublime, a relagdo livre entre a imaginagéo e a faculdade
dastotalidades, arazdo, exige a dissolugdo da sucessao.

22> para Rogozinski, Kant, na Analitica do sublime, se aproxima de uma nova reflex&o sobre aimaginagéo e a
temporalidade: “Jamais Kant havia descrito, nesses termos, a operacdo da imaginacdo, e ndo o0s retomara
depois. Elas indicam o ponto em que Kant se aproximou 0 mais perto da passagem” (Le don du monde, p.
190).

226 « A |iberdade transcendental, como poténcia de comecar uma série de fendmenos, n&o pode ser admitida
em universo esguematizado pela sintese da imaginagdo. Sua Unica possibilidade bastaria para destruir a
unidade necessaria da experiéncia Mas a dé-schématisation sublime desses esquemas revela a
descontinuidade radical do tempo. A liberdade inaugural ndo era incompativel com uma representacéo
mutilada do tempo: em seu primeiro aparecimento, a temporalidade originaria € liberdade. O que arevelagédo
sublime descobre, no limite do informe e sob o risco do caos, é o acontecimento do nascimento” (Rogozinski,
Le don du monde, p. 196 e 197).

227 No seu livro sobre Kant, Heidegger pede que ndo mais negligenciemos a identidade entre o sujeito
transcendental e o tempo transcendental: “O tempo e 0 <<eu penso>> ndo sdo, a partir de agora,
inconcilidveis, ndo se opdem mais a partir de uma diferenca de natureza, mas sdo idénticos. Kant, gragas ao
radicalismo com o qual, na instauracdo do fundamento da metafisica, interpretou, pela primeira vez,



determinacOes das categorias, a razdo, como comeco absoluto, encontraria no tempo a
ocasido para se projetar no sensivel. Traduziriamos o disforme, o caos e a desorganizacdo

da natureza como a dissolucéo do tempo serial, ou como cisdo do modo serial do tempo, ou
sgja, 0 que da abertura para a manifestacéo de um tempo originario ou primario que se abre

no seio da série do tempo. Evidentemente, essa ruptura deve ser breve, porque a dissolucdo

do tempo serial implica a suspensao das forgas vitais.

Ha ruptura efetiva do tempo? Essa dissolucdo ocorre de maneira objetiva? No
sublime, falamos de juizos estéticos reflexionantes, isto €, de juizos que exprimem apenas
um estado afetivo do sujeito pensante®?®. O sentimento estético nada mais é que a indicacéo
de um certo matiz afetivo do pensamento. Na estética, 0 pensamento sente a si mesmo, ele
se confunde com o sentimento que o informa de seu estado®®. O pensamento agui n&o
conhece a s mesmo como fendmeno determinado pelas categorias, mas se apreende a s
mesmo através de um sentimento, e suas formas como, por exemplo, as categorias, que SO
podem ser sentidas®’. Cauteloso, Kant esclarece que o juizo reflexionante estético néo
determina nem conceitos nem objetos; €le ndo determina uma natureza, seu valor é
puramente subjetivo. Ora, um juizo que discorresse sobre as rupturas do tempo nada mais

seria do que um discurso inspirado por uma experiéncia estética, pois, objetivamente, o

transcendental mente o tempo e 0 <<eu penso>> tomados a parte, 0s uniu na sua profunda identidade — sem
que, entretanto, eletenha, explicitamente, concebido essaidentidade.
Continuaremos a julgar negligenciavel o fato de que Kant, falando do tempo e do <<eu penso>>, |hes
atribui 0os mesmos predicados essenciais?
Na Deducdo transcendental, a natureza transcendental (isto &, aquela que torna possivel a transcendéncia)
do eu é deste modo descrita: <Com efeito, o eu fixo e permanente (da apercepcdo pura) forma o
correlativo de todas a nossas representagdes...> E, no capitulo do esquematismo, no qual ele destaca a
esséncia transcendental do tempo, Kant diz: < O tempo que é imutéavel e permanente>, e mais adiante: <O
tempo...persiste e ndo muda>. Martin Heidegger. Kant et |e probléme da la métaphysique. Traduction par

Alphonse de Waelhens et Walter Biemel. Paris: Gallimard, 1953, P. 246 e 247.

228 «pela denominagdo de um juizo estético sobre um objeto, esta indicado logo, portanto, que uma
representacdo dada é referida, por certo, a um objeto, mas, no juizo, ndo é entendida a determinagdo de um
objeto, mas ado sujeito e de seu sentimento” (PICJ, § VIII, p. 184).

229 « A sensagdo, (...), informa o “espirito de seu estado”. “(...) A sensacdo, a aisthésis, assinala onde esta o
“espirito” na escala das tintas afetivas. Pode-se dizer que a sensacdo ja € um julgamento imediato, do
pensamento sobre si mesmo. (...) O afeto € como o ressoar interior do ato, sua “reflexdo” (Lyotard, Licdes, p.
16 e 17).

230 «(_ ), em uma ac&o que ele (0 juizo) exerce apenas sobre si mesmo (sem colocar como fundamento um
conceito do objeto), como juizo meramente reflexionante, em vez de uma referéncia da representacdo dada a
sua regra com consciéncia da mesma, €ele refere a reflex@o imediatamente a sensagdo, que, como todas as
sensacles, € sempre acompanhada de prazer e desprazer, (0 que ndo ocorre com nenhuma faculdade de
conhecimento superior) ou seja, porque a regra mesma € apenas subjetiva e a concordancia com ela so6 pode
ser conhecida naquilo que, do mesmo modo, exprime meramente uma referéncia ao sujeito, ou seja, sensacao,
(...)" (PICJ, 8VIII, p. 186).



tempo serial segue 0 seu rumo segundo as leis do mecanismo ou da natureza. Quando
falamos de ruptura do tempo, ndo falamos de uma ruptura que efetivamente ocorre no
tempo, mas, simplesmente, uma certa maneira de pensar o tempo, ou melhor, uma certa
maneira de senti-lo. Sabemos que tanto no sublime quanto no belo, a natureza néo
desaparece; pelo contrério, os furacdes e os tornados sO sdo possiveis através das leis da
natureza. Acreditamos que quando Kant diz jogo livre das faculdades no belo e no sublime,
simplesmente quer dizer que o0 pensamento sente a S mesmo “como se” as faculdades
entrassem em livre acordo. O “como se” significa que, efetivamente, esse acordo livre ndo
ocorre?®!, pois 0 mundo objetivo permanece firme segundo as determinagdes da apercepcao
originaria, de seus juizos, de suas categorias e de suas determinacfes na sensibilidade.
Queremos dizer que a imaginagdo jamais cessa de esguematizar; 0 seu alargamento, no
sublime, n&o vai além de um devaneio de poeta®?; devaneio importante, porque desperta no
animo a sua faculdade mais nobre, a faculdade de desgjar em seu sentido superior (razéo
prética). Os juizos reflexionantes marcam o limite da prépria razéo teorica; a partir desse
limite, nada pode ser conhecido, embora esses juizos nos facam pressentir o reino do supra-
sensivel cujo acesso a razéo especulativa ndo pode ter; o que nos resta a fazer é estabel ecer
maneiras de pensar que possam vislumbrar, no seio da natureza, um fio condutor que nos
conduza ao reino da liberdade, com a condicdo de que os juizos reflexionantes ndo possuam

0 poder consgtitutivo dos juizos determinantes.

Se seguirmos as orientacdes de Aléxis Philonenko, devemos estabelecer quatro ordens do real ou
quatro esferas de inteligibilidade concebidas pela filosofia transcendental: “(...) a experiéncia fisica, a
finalidade orgénica, afinalidade estética, a personalidade humana” (Philonenko, Métaphysique et politique, p.

249). Segundo Philonenko, a cada ordem corresponde uma concepcdo do tempo. Na perspectiva da

21 Como, na estética, poderia 0 acordo das faculdades ser efetivo, posto que ndo ha determinagdo conceitual
que nos permita conhecer, efetivamente, tal acordo? Assim, 0 senso comum estético deve permanecer sempre
uma suposi¢do. No § 22 da CFJ, Kant levanta o seguinte problema “ Se de fato existe um tal sentido comum
como principio constitutivo da possibilidade da experiéncia, ou se um principio ainda superior darazéo no-lo

torne somente principio regulativo, (...): se, portanto, o gosto é uma faculdade original e natural, ou somente a
idéia de umafaculdade ficticia(...), (...); agui ndo queremos, e ndo podemos, aindainvestigar isso; (...)" (CFJ,

§ 22, 67/68, p. 85). Segundo Guillermit, Kant jamais voltar4 a essa quest@o (ver L éucidation critique du
jugement de go(t selon Kant, p. 163). Guillermit conclui que o que esta por tras do juizo de gosto nada mais é
gue uma exigéncia da moralidade. A necessidade e a universalidade exigidas pelo juizo de gosto toma aforma
de um dever (Sollen) (Guillermit, L"élucidation, p. 163). Tudo isso, nds vimos, é mais evidente ainda para o
sublime.

232 «( ) se tem que considerar 0 oceano simplesmente, como fazem os poetas, segundo 0 que a vista mostra,

por assim dizer se ele é contemplado em repouso, como um claro espelho de &gua que é limitado apenas pelo

céu, mas se ele estd agitado, como um abismo que ameaca tragar tudo, e apesar disso como sublime” (CFJ,

§29, 119, p. 117).



experiéncia fisica, o tempo é a ligagdo causal que se configura, “(...), na medida em que é simplesmente
pensada mediante o entendimento, (...) como uma conex&o que constitui uma série (de causas e efeitos) que
val sempre no sentido descendente (...)” (CFJ, 865 — 289, p. 215). Nafinalidade orgénica, o tempo é“(...) uma
ligac8o causal segundo um conceito da razdo (de fins), ligacdo que, se a considerarmos como série, conteria

tanto no sentido descendente, como no ascendente uma dependéncia, ha qual a coisa, que uma vez assinalada
como efeito, passa entdo, no sentido ascendente, a merecer o nome de causa daquela coisa que é um efeito
dessa causa’ (CFJ, § 65 — 289, p. 215)%*3. Vimos, no capitulo |1, que o juizo teleolégico supunha uma idéia
como fundamento do nexus finalis. Somente assim, a faculdade de julgar dava sentido ao fenbmeno dos seres
organizados (para que as partes de um organismo se determinem reciprocamente como causa e efeito, é
preciso supor a existéncia de uma idéia como fundamento que presida a essa forma de ligag&o). No entanto,
também vimos que o nexus effectivus tinha prioridade sobre o nexus finalis, posto que o mecanismo era a
Unica configuracdo de tempo passivel de uma abordagem estritamente cientifica, isto é, passivel de ser
determinado e conhecido pelas leis do entendimento. No caso do juizo teleol 6gico, atribuimos a natureza, por
analogia a faculdade de julgar humana, a capacidade de engendrar os seus produtos conforme idéias ou fins.
Embora tal juizo ndo apresentasse 0 peso da necessidade objetiva, ele ndo era um capricho de um sujeito
empirico qualquer, mas uma exigéncia da propria razdo, uma vez que a teleologia natural era o (inico recurso
de que dispunha parareunir as leis empiricas num méaximo de unidade sisteméatica. Desse modo, vimos que a
antinomia do juizo teleolégico era produto de uma confusdo que fazemos entre juizo determinante e juizo

reflexionante ou entre duas diferentes esferas de inteligibilidade. Como na segunda ordem, aterceira ordem so
vai tornar possiveis juizos de valor estritamente subjetivo; sobretudo pelo fato de o juizo de gosto tanto
quanto o juizo sublime se referirem a uma finalidade no sujeito e ndo no objeto. A forma do objeto belo é
conforme a harmonia das facul dades do sujeito, harmonia que € sentida pelo prazer estético. Como o tempo se
apresentaria no caso especifico do belo? Se nos ativermos as indicacdes de Kant, tal tempo seria o mero

escoamento ou a sucessao subjetiva das representacdes que, formando composic¢des, tornam o belo capaz de
comportar “(...) diretamente um sentimento de promogao da vida, (...)” (CFJ, §23 — 75, p. 90, grifo nosso). E
nesse sentido que poderiamos falar ainda de sintese do tempo na experiéncia estética do belo: “ Se com Euler
se admite que as cores sejam, simultaneamente, pulsagdes (pul sus) do éter, sucessivas umas as outras, como

sons do ar vibrando no eco e, 0 que € mais nobre, que o animo perceba (do que absolutamente ndo duvido),

ndo meramente pelo sentido, o efeito disso sobre a vivificagdo do 6rgdo, mas também pela reflexdo, o jogo
regular das impressdes (por conseguinte, a forma da ligagdo de representacfes diversas); entdo cor e som nao
seriam simpl es sensagdes, mas ja determinagdes formais da unidade de um multiplo dos mesmos e neste caso

poderiam ser também computados por si como belezas’ (CFJ, §16 — 40, p. 70). Evidentemente, tal sucessao

das representagdes ndo seria aquela da sucessdo objetiva ou apreensdo de uma sucessao no objeto (além do

mais, 0 juizo de gosto ndo se interessa pela existéncia do objeto), que se tornard possivel através da Segunda

233 poderiamos dizer que a relacso causal que constatamos no organismo seja uma outra leitura da terceira
analogia da experiéncia, isto é da simultaneidade. Tal leitura consiste em pensar a terceira analogia através
da nocdo de finalidade. A agéo reciproca entre as substancias se estabeleceria através de uma relacdo
teleolbgica.



analogia da experiéncia, que fara do curso do tempo uma ordem do tempo que se apresenta como o tempo
objetivo da experiéncia fisico-matemética. A sucessdo no belo é simplesmente subjetiva. E a experiéncia
estética do sublime? Na exposi¢cdo que fizemos da Analitica do sublime, pretendemos demonstrar que o
tempo, considerado no sublime, ndo so6 se distingue daquelas concepcdes do tempo relativas a outras ordens
do real, como também pretendemos mostrar que o tempo do sublime se distingue do tempo configurado na
experiéncia estética do belo?**. Entéo, no coracdo da ordem da finalidade estética, o tempo seria pensado a
partir de duas perspectivas diferentes. Seguindo as orientagdes de Francoise Proust, em sua obra Kant et le
ton del histoire (obraaqual nosremeteremos em O sublime e a historia em Kant), combinamos a leitura de
algumas se¢des da Critica da razao pura com aleitura da Analitica do sublime, procurado construir a nogao
de tempo prépria do sublime. Primeiramente, vimos que a razdo, fazendo violéncia aimaginagdo, na tentativa
de apresentar suas idéias absolutas no sensivel, terminava por tornar invidveis as sinteses do tempo. Nesse
sentido, o tempo do sublime ndo poderia se dar por composi¢éo como no caso do belo (o sublime é suscitado
na ocasido do encontro com o disforme). Ora, uma vez impossiveis as sinteses do tempo, 0 que ocorre com o
tempo? Retomamos entdo a Analitica transcendental para responder a pergunta. Vimos que em A 102 da
primeira Critica, Kant escreve: “Toda a intuicdo contém em si um diverso que, porém, ndo teria sido
representado como tal, se 0 espirito ndo distinguisse o tempo na série das impressies sucessivas, pois, Como

encerrada num momento, nunca pode cada representacdo ser algo diferente da unidade absoluta” (CRP, A99,

p. 140)%*°. Interpretamos essa unidade absoluta como um momento do tempo sem antes e sem depois, como a
manifestagdo, no tempo, da causalidade pelaliberdade®®®. Evidentemente, do ponto de vista da razéo tedrica,

afirmar a experiéncia da unidade absoluta no tempo seria completamente absurdo. Mas, e do ponto de vista
estético? Quando Kant escreve, na Analitica do sublime: “Pois quando a apreenséo chegou téo longe, a ponto
de as representacdes parciais da intuicdo sensorial, primeiro aprendidas, jA comegarem a extinguir-se na
faculdade da imaginacéo, enquanto esta avanca na apreensao de outras representacdes, entdo ela perde de
um lado tanto quanto ganha de outro e na compreensao ha um maximo que ela ndo pode exceder” — parece
retomar essa outra passagem da CRP: “Se deixasse sempre escapar do pensamento as representaces
precedentes (as primeiras partes da linha, as partes precedentes do tempo ou as unidades representadas
sucessivamente) e ndo as reproduzisse a medida que passo as seguintes, ndo poderia jamais reproduzir-se
nenhuma representacdo completa, nem nenhum dos pensamentos mencionados precedentemente, nem mesmo

asrepresentacfes fundamentais, mais puras e primeiras, do espaco e do tempo” (CRP, A102, p. 140). Se, do

234 Devemos também a Jean-Luc Nancy o fato de ter distinguido o tempo do belo e o tempo do sublime: “Na
beleza, trata-se do acordo, no sublime, trata-se de uma sincope ritmando o tragado do acordo, esvanescimento
asgasmédico do limite(...)”. L offrande sublime. In: Du sublime. Paris: Editions Belin, 1988, p. 61.

235 No Opus postumum, Kant define o tempo da seguinte maneira: “O tempo ndo tem duracdo. Seu ser
(agora, futuro, a0 mesmo tempo, antes, depois) é um instante” (OP, liasse VII, | (1-4), p. 122).

238E hom lembrar que, na Dialética Transcendental da razio pura, a liberdade é pensada a partir da idéia
cosmologica, isto €, a partir da idéia de mundo, que exige o incondicionado da série das condigdes. No
sublime, o sujeito descobre que esta destinado a assumir a fungdo do incondicionado ou do comego absol uto.
Nesse sentido, poderiamos afirmar que a liberdade sublime esta no cruzamento que se da entre a liberdade
transcendental e a liberdade prética, isto €, na passagem do incondicionado tedrico para o incondicionado
pratico. No sublime, uma vez suspensas as analogias da experiéncia, seria possivel pensar o tempo puro
como esguema do comego na causalidade realizada pelo ato inteligivel darazé&o.



ponto de vista da razdo tedrica, a experiéncia da unidade absoluta no tempo é impossivel, embora possa ser
pensada, como o faz Kant, por outro lado, no sublime, tal experiéncia se torna possivel. A gquest&o agora €:
Que sucessdo estd em jogo no sublime? A objetiva da ordem fisico-matematica ou a subjetiva da finalidade
estética? Evidentemente, é a subjetiva que estd em jogo. Opondo o sublime ao belo, lembremos que Kant
escreve: “(...), 0 sentimento do sublime é um prazer que s6 surge indiretamente, ou seja, €le é produzido pelo
sentimento de uma momentanea inibicdo das forgas vitais (...)” (CFJ, 823 — 75, p. 90). Por outro lado, ndo
descartemos tdo facilmente a sucessdo objetiva do mecanismo. Como argumentou Kant, o sublime se
manifesta de maneira sub-repticia, isto &, ele nos faz atribuir ao objeto aquilo que estd em nés. Tudo se passa
entdo como se o0 tempo objetivo sofresse dissolucdo, quando o que realmente acontece € uma suspensao do
sentido interno. Quanto a isso, Lyotard escreve: “(...) ‘O eu penso’, a sucessdo e a auto-afeccdo sdo aqui
postos em suspenso. Disso que ‘o subjetivo’ ndo é nada mais que seu estado, quase passivamente, "0 eu
penso’ olvida-se como pensamento sobre o objeto voltado para a experiéncia, por meio das formas da
simultanei dade (espago) e da sucessao (tempo). O tempo de pausa estética € também a pausa, a deposicéo do
tempo diacronico. A sensacdo que busca o livre jogo das faculdades instaura um modo de ser no tempo que
ndo pode restaurar o sentido interno” (Lyotard, Ligdes, p. 65). Tudo se passa entdo na subjetividade do sujeito
que oculta o seu estado no objeto, confundindo a suspensdo puramente subjetiva do sentido interno com o
tempo objetivo que, esteticamente, é considerado como interrompido pelo poder darazdo. E é esse fendmeno
gue tentaremos analisar do ponto de vista da filosofia da histéria. O sublime como anti-final, como se opondo
a natureza em grandeza e forgca, é suscitado nos espectadores que vislumbram a possibilidade de a
humanidade assumir as rédeas da histéria. Se, de um lado, o sublime histérico vai confirmar que a causa
moral atravessa a linha do tempo histérico ainda que conduzida pela Providéncia, por outro lado, o
entusiasmo, que caracteriza o sentimento sublime e o qual veremos arrebatar os espectadores da Revolugao,
aponta para uma vontade que procura se emancipar da tutela da natureza como Providéncia. Refletindo sobre
a Revolugdo Francesa, Kant argumenta que 0 modo de pensar do espectador € o que deve caracterizar uma
verdadeira revolugdo. Quando falamos das rupturas do tempo histérico, nos remetemos a experiéncia estética
dos espectadores perante a Revolugdo. O absolutamente novo é concebido pelos espectadores como uma
ruptura da série do tempo histérico, mas tal ruptura nada mais é do que uma maneira de interpretar o tempo.
Isso significa que podemos pensar a Revolucgao a partir das outras esferas de inteligibilidade. Quanto a quarta
ordem, vimos, no primeiro e no terceiro capitulos, que arazao praticatemporaliza o tempo a partir do futuro,
umavez que a plenarealizagdo do sumo bem é posta como a finalidade do tempo histérico. Nesse sentido, a
ordem da teleologia natural auxilia a razéo préatica ao interpretar a sucessdo objetiva do mecanismo como
conduzida pela Providéncia que cuida para que a humanidade al cance a sua destinagéo moral. Mas o sublime,
como passagem do sensivel parao supra-sensivel, também serd pecaimportante para o progresso moral, como
tentaremos mostrar na préxima segéo. E, com o sublime, ndo s mostraremos a possibilidade de uma outra

manifestacdo da liberdade na histéria, diferente daguela concebida pelo juizo teleoldgico, mas também



apontaremos a possibilidade de se lerem alguns textos de Kant como, por exemplo, Resposta a pergunta: o
que é o iluminismo?, sob a perspectiva estética do sublime®’.

O sublimeea histéria em Kant

“Na espécie humana, deve ocorrer qualquer experiéncia que, enquanto
evento, indica uma constituicdo e aptiddo para ser causa do progresso para
omelhor (...)". 2

E na segunda sec3io de O conflito das faculdades que Kant coloca a questdo da possibilidade de
sabermos se a causalidade pela liberdade exerce, efetivamente, influéncia sobre o curso dos acontecimentos
histéricos. Se naldéia, ele procura tragar a histéria moral dos homens através de um fio condutor fornecido
pelo juizo teleoldgico reflexionante, em O conflito das faculdades, propde uma leitura dos signos que,
eventualmente, se manifestam na ocasio dos acontecimentos histdricos extraordinarios que rompem, num
breve momento, o curso linear da histéria. Aqui, Kant ndo se preocupa em narrar a evolugdo gradual da
espécie humana, mas antes procura, num momento presente, o indicio de que a causa moral sempre atuou,
atua e atuara na histéria. Para reforcar a idéia de uma histéria continua da humanidade em direcdo ao
melhor?3®, K ant aponta para a possibilidade de refletirmos o tempo histdrico de uma outramaneira. E possivel
ler asegunda secéo de O Conflito das faculdades como sugerindo aidéia de um tempo histérico das rupturas

que anuncia, através dos signos, algo absolutamente novo, uma nova maneira de pensar da comunidade

237 Seria importante observar que Y ovel argumenta que os textos Teoria e prética O que a ilustracdo? e a
Religido se distinguem da |déia, de Conjecturas e de A paz perpétuano sentido de que procuram romper
com a astlicia da natureza. Tais textos apontariam para uma emancipagéo da liberdade em relagéo a tutelada
Providéncia. Acreditamos que o sublime na histéria seria a experiéncia dessa emancipagdo do ponto de vista
estético. Mas Yovel observa que tais textos ndo tornam obsoleta a ast(icia da natureza: “E nesse espirito que
outras obras histéricas de Kant deveriam ser lidas, especialmente Religido, O que é o iluminismo? e Teoria e
pratica. Embora elas enfatizem o papel da intencéo da consciéncia racional como agente do progresso, elas
ndo declaram obsoleta a astlicia da natureza. O Iluminismo tem um poder limitado e ndo pode afetar todo
mundo, mas somente agueles que entendem os preceitos da razéo e escolhe adota-los’ (Yovel, Kant and the
ghilosophy of history, p. 154).

38 |mmanuel Kant. O conflito das faculdades. Traducéo de Artur Moro. Lisboa: Edicdes 70, 1993, 85, p.
100.
239 “|mporta, pois indagar um acontecimento que aponte, de modo indeterminado quanto ao tempo, para a
existéncia de semelhante causa e também para o acto da sua causalidade no género humano, e que permita
inferir a progressao para o melhor, como consequéncia inelutavel, inferéncia que, em seguida, se poderia
estender a histdria do tempo passado (de que se esteve sempre em progresso); porém, de maneira que aguele
acontecimento ndo se deva olhar como a sua causa, mas somente como indicativo, como sinal histérico (...)"
(CF, 85, p. 101.



humana?*°. N&o estranhemos ent&o que tais questdes estejam relacionadas aos acontecimentos da Revolucéo
Francesa, momento singular que abre o horizonte de novas possibilidades politicas. Evidentemente, alguns,
nédo orientados pelos principios da razao pratica, podem fazer dos signos leituras diversas e desfavoraveis a
idéia do aperfeicoamento moral dos homens. A leitura terrorista, por exemplo, vé nos acontecimentos uma
constante degradacdo do espirito humano; aleitura abderitista concebe a histéria como algo que ndo vai além
de tolice e de delirio; e o eudemonismo, por entender que, no espirito humano, o bem e o mal se afirmam em
igual proporc¢ao, considera que a humanidade se encontra em estagnacéo perpétua (CF, 83, p.97 a 98). Ora,
essas leituras em nada interessam a razéo pratica, que estabelece a promocéo do bem supremo na terra como
um dever a ser realizado pelaliberdade®*. E claro que o pensamento critico ndo pretende predizer, de maneira
determinada, os acontecimentos do futuro nem profetizar, sob a alegagdo de que se encontra em contato com
entidades supra-sensiveis, sobre o rumo da histéria. No homem, a razdo pede apenas, no meio do caos, do
terror e da confusdo que caracterizam uma revolugdo, um sinal, um signo através do qual a disposi¢éo moral
nos homens serevele.

De que ponto vista entdo devemos procurar esse algo novo que a revolugdo anuncia? O que vemos
numa revolugdo do ponto de vista dagueles que nela se engajam? Os atores tomam o poder, matam o rei e
anulam a constituicdo até entéo vigente. Contra o poder legitimo do soberano e o direito, eles resistem e se
rebelam, introduzindo no centro da sociedade o caos, o terror, 0 assassinio e a guerra. Mas, mesmo que
destruam grandes edificios politicos e erijam outros, mesmo que estabel ecam uma constituicdo mais favoravel
a liberdade, mesmo que sejam capazes de grandes gestos de coragem e heroismo, os atores ndo podem
garantir que a revolugdo terminard obtendo o sucesso desejadd®*?. A Revolugdo Inglesa, por exemplo,
desembocou num maior fortalecimento do monarca que disfarca o seu despotismo através de uma estrutura
parlamentar desprovida de qualquer influéncia nas grandes decisdes do governo (CF, 88, p.108). O fato de
instaurarmos uma constituicdo que separa os trés poderes, tal como a constituicdo republica, ndo garante o
exercicio da liberdade politica do povo se a maneira de governar é despética. E o grande perigo de uma
revolucdo gque se apresenta como bem sucedida é o de fazer acreditar ao povo que nada mais ha a fazer, visto
que, finalmente, uma constituicdo republicana e um governo republicano foram instaurados em toda a sua

plenitude®**.

240 sequndo Philonenko, Kant “(...) devia perceber, uma vez que havia compreendido, se néo o sentido final,
pelo menos a extraordinéria poténcia da Revolugdo francesa, que um mundo novo nascia e, com ele, novos
homens detendo a poténcia’ (L oeuvre de Kant 11, p. 252).

241 « Com efeito, lidamos com seres que agem livremente, aos quais se pode, porventura, ditar de antemao o
gue devem fazer, (...)” (CF, 84, p. 99).

242 No paragrafo V1 de O conflito das faculdades, Kant, talvez num tom ligeiramente ironico, adianta que o
acontecimento-signo que procura ndo “(...) consta, digamos, de ac¢Ges ou crimes importantes, cometidos
pelos homens, pelos quais o que era grande entre 0s homens se tornou pequeno, ou 0 que era pequeno se fez
grande; e que assim, como por magia, se desvanecem antigos e brilhantes edificios politicos e, em seu lugar,
brotam outros, como das profundezas daterra’ (CF, p. 101).

243 «_ Esta apresentacso da natureza das coisas comporta em si 0 engano de que a verdadeira constituicéo
conforme ao direito ndo é mais procurada, porque se imaginater com ela deparado num exemplo ja existente,
e uma publicidade enganadora ilude o povo com a simulagdo de uma monarquia constitucional, gragas a lei
dele dimanada, ao passo que os seus representantes, conquistados pelo suborno, o submeteram em segredo a
um monar ca absoluto” Ibidem, 88, p. 107 a 108.



O que, entdo, na Revolugdo, se apresentaria a razéo prética como signo da causa moral? Ora, a razéo
prética ndo pode autorizar qualquer ato que venha a anular o direito, posto que todo ato de resisténcia ativa as
leisjuridicas jamais podera ser legitimado, umavez que o direito ndo deve incluir em si mesmo o principio de
sua propria dissolucdo. Como a moral seria capaz de tolerar a violéncia e o assassinio revestidos pela forma
da legalidade, os quais caracterizaram a execuc&o do rei?** De maneira alguma, a raz3o prética autoriza ou
aceita a revolugdo do ponto de vista dos atores. Por outro lado, se ponderassemos um pouco sobre o que
define uma verdadeira revolugdo, acontecimento singular e imprevisivel que anuncia mudancas profundas no
curso linear da histdria, chegariamos a conclusdo de que o novo ndo é somente concebivel a partir de
invencdes de novos sistemas politicos ou estabelecimento de novas instituigdes; afinal, de que adiantariam
todas as inovagdes se os homens, em sua maneira de pensar e sentir, continuassem os mesmos®*>? Uma
verdadeirarevolucéo deve, antes de tudo, atingir o coragéo da subjetividade humana. Ora, diferentemente dos
atores que ferem os principios do direito, os espectadores da revolugdo, aqueles que assistem aos
acontecimentos a distancia, ndo sdo passiveis de reprovacdo por parte da razdo prética. Os espectadores de
diferentes regifes da terra sdo arrebatados pelo entusiasmo que se manifesta perante o espetaculo de caos e
terror. Ora, € esse entusiasmo, acontecimento do espirito, que se revela como signo da disposicéo moral dos
homens*®. Com efeito, acontecimentos devastadores suscitam, no momento histérico da revolucdo, o
sentimento sublime que faz os habitantes do mundo descobrirem a sua mais alta destinacdo politica, aquela
gue anuncia a possibilidade de o proprio povo estabel ecer uma constituic¢do republicana que ndo sd maximize
as liberdades, mas, também, evite qualquer guerra ofensiva (CF, 86, p. 102). Dos dois sublimes que
analisamos, certamente, € o sublime dindmico que devemos tomar como o sublime histérico, visto ser aquele

que se refere a faculdade de desejar®*’. Vimos que o sublime implica uma breve dissolucdo do tempo como

244 Quanto a esse acontecimento, Kant escreve: “Nds temos razdo em admitir que a adesio dada a tais

execucdes ndo procede de um pretenso principio juridico, mas do receio da vinganca exercida sobre o povo
pelo Estado suscetivel de ser restabelecido, e que esse aparelho de justica so foi imaginado para dar a esse ato
um aspecto de punicéo, por conseguinte, de um procedimento juridico (aspecto que o assassinato ndo poderia
ter); mas ndo vemos nada além do que um paliativo infeliz, pois umatal usurpagdo do povo seria ainda pior
do que o assassinato, pois ela comportaria um principio que tornariaimpossivel o restabelecimento do Estado
g) (DD, traducéo de Philonenko, p. 204).

“45«Por meio de uma revolucdo poderé talvez levar-se a cabo a queda do despotismo pessoal e da opressao
gananciosa ou dominadora, mas nunca uma verdadeira reforma do modo de pensar. Novos preconceitos,
justamente como os antigos, servirdo de rédeas a grande massa destituida de pensamento”. Resposta a
pergunta: Que € o iluminismo? Immanuel Kant. In: A paz perpétua e outros opusculos. Tradugdo de Artur
Mord&o. Lisboa: Edi¢des 70, [19--], p. 13.

246 «( ) —estarevolucdo, afirmo, deparatodavia, nos animos de todos os espectadores (que n3o se encontram
enredados neste jogo), com aparticipagao segundo o desejo, na fronteira do entusiasmo, inclusive, ligada ao
perigo, que, por conseguinte, ndo pode ter nenhuma outra causa a ndo ser uma disposicdo moral no género
humano” (CF, 86, p. 102). O signo ent&o procurado “E simplesmente 0 modo de pensar dos espectadores que
setrai publicamente neste jogo de grandes transformagoes, (...)" Ibidem, 86, p. 101.

247 \/imos que o sublime dindmico se referia ao confronto entre as forcas supra-sensiveis do espirito e as
forgas da natureza. Ora, nada melhor do que aidéia de direito para suscitar o sentimento sublime, visto que o
direito é resisténcia a tudo aquilo que se apresenta como obstaculo a liberdade externa. E um dos fatores que
podem ameacar a liberdade juridica € o mau uso da liberdade, o que a torna escrava das inclinagdes, dos
caprichos, das paixfes, dos interesses pessoais e de todas aquelas forgas naturais que constituem o sujeito
empirico. Para aproximar o sublime dindmico e o direito, comparemos a defini¢do do sublime dindmico e a
justificacdo da coercdo juridica exercida sobre a liberdade: “Poder <Macht> é uma facul dade que se sobrepde




sucessao através da incapacidade e do fracasso da imaginagdo em apreender, de uma s6 vez, o absoluto.
Sendo um juizo estético reflexionante, o sublime apenas nos faz pensar ou considerar o tempo como se fosse
fraturado pela razéo e refletisse, de uma maneira negativa, a idéia de liberdade. Haveria entdo em Kant dois
pontos de vista diferentes e complementares sobre a histéria. O primeiro seria aquele da histéria sem saltos,
tecida pelo fio do desenraizamento paulatino do homem em relagéo a natureza e das reformas graduais que se
referem atransformag&o do Estado, das institui¢des juridicas e da cultura que aguca e refina as sensibilidades;
tal histéria seriatragada pelo fildsofo transcendental através do juizo teleol 6gico reflexionante que Ihe fornece
um fio condutor para reunir a aparente confusdo dos acontecimentos histéricos no maximo de unidade
sistemética. O outro ponto de vista, ndo vinculado diretamente ao juizo teleol6gico e ao conceito de finalidade
natural, tornaria possivel uma outra perspectiva para a histéria a qual desse uma relevancia maior a maneira
de pensar dos homens; essa perspectiva nos apresentaria antes uma histéria das conversdes da subjetividade
pensante, conversdes repentinas ou rupturas que, umavez ou outra, fraturariam o tempo da sucessdo historica.
E é justamente no sublime que vemos a causa moral, que pode se manifestar em qualquer momento da
histéria, inserir-se de uma sd vez no sensivel. Tal acontecimento seria a manifestagcdo historica de um comego

absoluto que, por ser absoluto, ndo se inseriria nem numa série tempora nem produziria, ele mesmo, uma

a grandes obstéculos. Esta chama-se forga <Gewalt> quando se sobrepfe também a resisténcia daquilo que
possui ele proprio poder. A natureza, considerada no juizo estético como poder que ndo possui nenhumaforca
sobre nés é dinamicamente-sublime” (CFJ, § 28, 102, p. 106). “(...) Tudo que é injusto é um obstaculo a
liberdade que se conforma as leis universais; mas a coer¢do € um obstaculo ou uma resisténcia exercida sobre

a liberdade. Segue-se que se um certo uso da liberdade é um obstéculo a liberdade que se conforma a regras

universais (Isso significa que tal uso seriainjusto), entdo, a coercdo que lhe é oposta, enquanto obstaculo que
faz obstaculo a liberdade, esta de acordo com a liberdade que se conforma as leis universais, isto €, ela
justa; consequentemente, uma faculdade de coibir o que Ihe é prejudicial estd, segundo o principio de
contradi¢ao, ligada, a0 mesmo tempo, ao direito” (DD, 8D, p. 105 e 106). No entanto, ndo descartamos muito

répido o sublime matematico? Afinal, qual a suaimportancia para o sublime hist6rico? O nosso interesse no

sublime matemético se deve ao fato de que ele nos apresenta rupturas na sintese do tempo. Ele nos fornece o

modelo de um tempo histérico constituido de rupturas. Ora, mas ndo é o sublime dinamico que se configura

como o sublime histérico? Se o sublime matematico nos remete a sintese matematica que liga elementos
homogéneos, um instante de tempo a um outro instante de tempo, o sublime dinamico, por outro lado, nos
remete a uma sintese dinamica que sintetiza elementos heterogéneos tais como substancia e acidente, causa e
efeito. Exprimindo o confronto entre duas forgas heterogéneas, a supra-sensivel e a sensivel, como o sublime
dindmico tornaria possivel uma dissolucdo da série do tempo? Ora, o sublime dindmico se da pelo confronto

ndo entre duas grandezas extensivas, entre o infinito e a finitude das grandezas relativas constituidas no

tempo, mas entre duas forgas ou grandezas intensivas. Ndo obstante, se o sublime dindmico se refere a uma
sintese entre grandezas intensivas, como ele ndo se confundiria com o sublime matemético, uma vez que a
sintese entre quantidades intensivas € igual mente homogénea? Entretanto, no sublime dinamico, as grandezas

intensivas ndo séo homogéneas. A diferenca entre as forcas supra-sensivel e a sensivel é de natureza. A mais

plausivel explicacdo da suspensdo das sinteses no sublime dindmico é a seguinte: o sentimento sublime, pela

sua forca, inviabiliza ou inibe qualquer representacdo, seja de grandezas intensivas ou extensivas. Ora,

quando aforca supra-sensivel se langa sobre o sensivel, aimaginagéo se vé impotente para representar, tanto

numa grandeza intensiva quanto numa grandeza extensiva, uma intensidade supra-sensivel e absoluta, isto €,

uma intensidade que é impossivel ser tomada como objeto de comparagdo, que ndo possui nem maximo nem

minimo. Assim, na tentativa de representar tanto intensivamente quanto extensivamente a intensidade de uma
forca supra-sensivel, a qual a sensibilidade € incapaz de acolher, a imaginac8o ndo consegue sintetizar no

tempo. Desse modo, a imaginagdo ndo compreende nem apreende uma multiplicidade. Paul Crowther esta
certo quando argumenta: “(...) se nossa capacidade para as sinteses compreensivas pode ser suplantada pela
extensdo, podemos também esperar que ela sgja suplantada pelo poder dindmico” (Crowther, The kantian

sublime, p. 120).



nova série. Pela primeira vez se conceberia a possibilidade de se realizar uma constituicdo republicana e
afastar toda guerra ofensiva; mas tal possibilidade permanece uma possibilidade, isto é, elanéo se tornariaum
fendbmeno empirico se sucedendo no tempo. Mas em que sentido a histéria das conversbes seria
complementar aquela da sucessao continua? Ela seria complementar por duas razdes. primeiro, €la nos daria
um signo que garantisse que a causa moral sempre atuou no passado (Signum rememor ativum), que atua no
momento presente Gignum demonstrativum) e que atuara no futuro &ignum prognosticon); em outras
palavras, 0s signos nos forneceriam a prova do progresso moral dos homens. Segundo: de tempos em tempos,
as rupturas historicas vivificariam, no espirito humano, os ideais préticos que mobilizariam os homens num
esforco em manter o rumo do tempo histérico em diregéo ao melhor®*®; nesse sentido, poderiamos nos remeter
também ao génio histérico, ou seja, afaculdade da originalidade do espirito que, na ocasido em que um signo
anuncia a disposicdo da humanidade para as idéias morais, faria emergir, sob um novo aspecto, os ideais que
serviriam de padréo de medida para as agdes humanas®*®. Se o tempo do belo é o tempo sucessivo do fluxo

vital, o tempo do sublime e do génio é o tempo das revolugdes, das rupturas que abrem novas possibilidades

de pensar.

Seguindo os passos de Hannah Arendt, quando interpreta o juizo de gosto como o
modelo do juizo politico em Kant?*°, Frangoise Proust é um dos poucos comentadores®* a
dar a devida importancia ao sublime na histéria. Dedicando todo um trabalho sobre a

filosofia kantiana da histéria, vista inteiramente através da perspectiva da Analitica do

248 «(_): o verdadeiro entusiasmo refere-se sempre apenas ao ideal (...)" (CF, §6, p. 103). Achamos

desnecessario desenvolver, detalhadamente, os afetos caracteristicos do sublime. Na CFJ, Kant se refere ao
entusiasmo da seguinte maneira: “Esteticamente, contudo, o entusiasmo é sublime, porque ele é uma tensao
das forcas mediante idéias, que ddo ao &nimo um ela que atua bem mais poderosa e duradouramente que o
impulso por representacfes dos sentidos” CFJ, 829, 121, p. 1109.

249wy, visto que também pode haver uma extravagancia original, seus produtos (do génio) tém que ser a0
mesmo tempo modelos, isto é, exemplares, por conseguinte, eles proprios nao surgirdo por imitacdo e, pois,
tém de servir a outros como padrdo de medida ou regra de gjuizamento; (...)" (CFJ, 846, 182, p. 153). Os
termos entre parénteses séo nossos. Y ovel faz um paralelo entre o trabalho do génio e aquele que se realizana
histéria: “Usando como base o curso do mundo, e dadas as leis empiricas, 0 homem deve criar, em sua
historia, umanova“natureza’ que envolva os sentidos moral e humano”. E numanota referente a esse trecho,
ele escreve: “Ha um interessante paral el o, nesse ponto, entre o trabalho da histéria moral e aguele do génio na
arte: (...).” (Yirmiahu Yovel. Kant and the philosophy of history, p, 73)

250 \/er André Duarte. A dimensao politica da fil osofia kantiana segundo Hannah Arendt. In: Hannah Arendit.
LicBes sobre a filosofia politica de Kant. Rio de Janeiro: Relume Dumarg, 1993, p 118.

21 Devemos fazer justica também ao texto L’enthousiasme: la critique kantienne de I’ histoire de Jean
Francois Lyotard. Nessa obra, Lyotard analisa as diversas passagens e hipotiposes possiveis entre o sensivel e
0 supra-sensivel: a tipica, o0 simbolo, 0 monograma, 0 esquema, a analogia, o génio, o fio condutor da
teleologia e o signo do sublime. Devemos a ele a distingdo entre Leitfaden (fio condutor) e Geschichtszeichen
(signo dahistéria). Ele classifica o sublime como “(...) umapassagem en train de se passer e, em seu passar,

seu movimento é uma espécie de agitacdo imediata, (...)" (p. 64). Tal agitacdo é o signo que aponta para a
presenca da causa moral na histéria, (...) causalidade (que) pode intervir a qualquer momento (...)" (p. 55). E,

estabel ecendo a distingdo e a complementaridade entre o tempo da sucessdo historica e o tempo do sublime,

ele escreve: “'Ha progresso’, o juiz critico pode legitimar essa frase cada vez que é capaz de apresentar um
signo que sirva de referente a asser¢do. Mas ele ndo pode dizer quando tais objetos se apresentardo, as
seqliéncias histéricas formam série, fornecendo a histéria nada mais que dados (no melhor dos casos,
estatisticamente regulares), mas signos jamais”.



sublime, em sua obra Kant et le ton de I'histoire®®?, ela insiste na suposicdo de uma
experiéncia estética de um tempo vazio. E em que sentido ele é vazio? N& ha nele

sucessao e reproducdo de instantes, mas instantes que surgem e desaparecem num atimo de

tempo?52,

254

S80 comegos absolutos sempre abortados, manifestages da liberdade no
tempo~>". S80 entre-tempos, pois a imaginacdo logo retoma as sinteses, restabelece as
Séries. E um comego que ndo faz série, acontecimento que se furta ao tempo da experiéncia.
Aqui ndo ha série porque ndo hé relatividade dos instantes entre si, eles ndo se reproduzem
uns nos outros. Esse tempo é um ndo-tempo, sem sucessdo ou mudanca. E o tempo puro,
inteligivel®®® ou incondicionado, que se distingue do tempo empirico determinado pela
imaginacdo sob o comando do entendimento. Ora, na Critica da razdo pura (A 102,
p.140), Kant concebe uma repeticdo vazia do tempo quando ndo € determinado pela
imaginacdo. Ele define a natureza do tempo como incapaz de sucessdo, tornando-a forma
imutavel de tudo aquilo que muda (CRP, B 58, p. 78). Se aceitarmos que a experiéncia do
sublime implica a liberacdo do tempo em relacéo a seus modos, ndo poderiamos concluir
gue o tempo, no seu estado primério, isto €, no ponto transcendental em gue nasce, estaria
apto a receber, sendo forma de receptividade, a causa absoluta ou a liberdade? No sublime,

0 tempo primario ou origindrio é considerado como o tempo proprio da liberdade, isto €,

252 Francoise Proust. Kant le ton de | histoire. Paris: Editions Payot, 1991.

253 “Esse momento em que um ndo-tempo vem cruzar e suspender o tempo da sucessdo, da série, do

encadeamento, ndo passaria de um ponto (Zeitpunkt) , um ponto a partir do qual nenhuma linha poderia ser
tragada (sintetizar o tempo é tracar uma linha ao menos em pensamento), um punctum que pontua o tempo se
contenta em fazer signo (Winker) e de deixar vestigios pontilhados de sua passagem, um tempo vazio, sem
preenchimento possivel e do qual ndo haveria percepcéo: simplesAugenblick, visdo fugaz do tempo, instante
SuSpenso, como no ar, sem duragdo, sem apoio nem conservacdo” (Ibidem, p. 100 e 101).

254 NaPrimeira analogia, Kant afirma que, sem a permanéncia de uma substancia no tempo, n&o percebemos
qualquer relagdo no tempo: “S& no permanente sdo, pois, possiveis relagdes no tempo (porque a
simultaneidade e sucessdo sdo as Unicas relagdes no tempo); (...)". Um pouco mais adiante ele argumenta:

“(...) na simples sucessdo, a existéncia est4 sempre desaparecendo e recomegando e ndo possui nunca a
minima quantidade” (CRP, B 226, p. 213). Na expressao “simples sucessao” € preciso entender auséncia de
sucessdo, visto que, sem a permanéncia de uma substéncia, ndo ha nenhuma relacao temporal, ndo ha sintese
do tempo. Nesse sempre desaparecer e recomecar no tempo, identificamos o comeco absoluto que
encontramos na liberdade transcendental da terceira antinomia e no fendmeno do sublime. Do ponto de vista
da liberdade cosmoldgica, Yovel argumenta: “ Subjetivamente, a volicao possui uma estrutura descontinua, a
partir do momento em que aliberdade, para Kant, € um poder absolutamente espontaneo, se auto-gerando em
cada ato e independente de tudo o que tenha ocorrido no passado ou do que ocorrera no futuro. O sujeito
moral realiza uma multiplicidade de atos singulares que, necessariamente, ndo forma um processo continuo”

(Yirmiahu Yovel. Kant and the philosophy of history, p. 39).

25«0 <<tempo inteligivel>>, a duracdo numenal (luratio noumenon), n é um tempo <<em si>>,

estendendo-se ao infinito (conceito contraditério desde a primeira antinomia), nem é tampouco a permanéncia
de um inteligivel qualquer, é o tempo que abre, que comega, (...)" (Francoise Proust, Kant et le ton de
|"histoire, p. 102).



aquele tempo antes da sintese, sempre desaparecendo e recomecando. Se entendermos que
o tempo origin&rio é o instante ndo precedido por nenhum outro, torna-se plausivel
aproximéa-lo da liberdade. O sublime nos propicia a experiéncia do instante absoluto em que
0 tempo como série esta prestes a nascer; ele aponta para 0 comego sempre recomegado de
um nNovo tempo.

A partir dessas conclusdes, Francoise Proust argumenta que a nogcdo de progresso néo
esgotaria a histéria da razéo. Inspirada pela Analitica do sublime ela constata a existéncia,
na filosofia de Kant, de uma histéria dos nascimentos absolutos abortados. O novo irrompe
na histéria, mas se manifesta apenas como promessa. Uma historia da razéo ndo se
realizaria somente no progresso, mas na repeticdo de comegos sempre abortados. A historia
do progresso é o percurso da cultura que refina as inclinagdes e sofistica os hébitos. O
tempo descontinuo da histéria, pelo qual a razd anuncia 0 seu poder, seria antes, no
espasmo de uma cisdo do tempo da sucessdo, a experiéncia da liberdade; uma histéria do
presente que se abre, num brevissmo instante, através do sublime histérico, para 0 novo ou
o incondicionado. E 0 que mostra o entusiasmo do espectador perante os eventos
revolucionarios. A linha da histéria se fragmenta em pontos de tempo, germes de comeco.
Isso se torna evidente na histéria dos grandes pensadores; um grande pensamento nunca faz
série, mas a sua poténcia sempre € recomegada por um outro. E o que Kant escreve sobre o
génio: “(...) uma tal habilidade tampouco se deixa comunicar, mas quer ser outorgada a
cada um imediatamente pela m&o da natureza, portanto, morre com ele, até que a natureza
em contrapartida dote igualmente outro, que ndo necessite de mais um exemplo para deixar
atuar de modo semelhante o talento do qua ele é consciente” (CFJ, § 47, 185, p. 155).
Como vimos, a genialidade da historia residiria justamente em suscitar novos ideais que
indicam direcOes e caminhos para a liberdade, novas maneiras de pensar. Para Frangoise
Proust, Kant seria 0 primeiro a conceber o comego histérico ou a idéia de nascimento na
histéria. Pensador do comeco, de comecos absolutos sempre abortados na série do tempo,
Kant é apresentado, por Francoise Proust, como o criador da concepcdo moderna da
256

histéria®®. A histéria da liberdade entéo seria permeada, aqui e ali, de rupturas do tempo

serial. O sublime histérico, através da fratura que produz no tempo, propiciaria ao



espectador uma experiéncia da idéia de liberdade. Devemos dizer que, tal como acontece
no fendmeno do gosto, o sublime histérico ndo isola 0 sujeito, mas o faz considerar a s
mesmo como membro da comunidade humana, isto €, o sublime historico provoca o devir
publico do sujeito; € o momento mesmo em gue € inventado o publico. Os espectadores que
contemplam as fraturas do tempo histérico (Franca, 1789; RuUssia; 1917; Berlim, 1989;
Paris, 1968) pensam a S mesmos como membros da comunidade humana que deve
remodelar, através do exercicio da liberdade, a configuragdo do mundo. A experiéncia do
sublime histérico é experiéncia piblica da idéia de liberdade?®’ e suscita a poténcia critica
do publico que vislumbra, como fim da histéria, a sociedade civil perfeita. O entusiasmo do
espectador que contempla as revolugdes faz emergir a possibilidade da instauragdo do
supra-sensivel no sensivel. No entanto, as revolucdes, que suscitam o sentimento sublime,
ndo fazem série efetiva na histéria; num curto periodo de tempo, elas irrompem e
desaparecem, mas, por outro lado, permanecem na meméria dos homens como um signo

gue anuncia a possi bilidade do progresso.

“No cruzamento da primeiraCritica (liberdade transcendental)
e daterceira Critica (liberdade sublime), Kant descobre uma
liberdade mais originéria que a liberdade ética, porque mais
arcaica, mais iniciadora, mais selvagem que ela’ (Frangoise
Proust, Kant et leton del”histoire, p. 172).

Diferentemente de Hannah Arendt, que faz do juizo de gosto o modelo do juizo
politico, Francoise Proust considera o sublime como modelo da liberdade politica e
histérica. Com efeito, quando aludimos aos comegos absolutos na histéria, estamos ainda
nos referindo a liberdade transcendental daterceira antinomia da Critica da razdo pura. A
liberdade sublime € a liberdade transcendental, ainda ndo regida pela lei pratica, que se

manifesta no espirito dos espectadores tomados pelo afeto que anuncia ndo s6 uma

256« () Kant descobre a histéria: ele elabora as expectativas do nascimento da histéria moderna, da histdria

moderna como nascimento, nascimento puro. Um tal nascimento ndo é nascimento de nada: ele nédo faz época,
ndo faz historia” (Frangoise Proust, Kant et leton del”histoire, p. 17).

257 £ bom lembrar que a comunidade e a publicidade estéticas sd sempre probleméticas, posto que elas n&o
passam de uma pretensdo ou de uma reivindicacdo daguele que ajuiza esteticamente. A comunidade estética
nunca é efetiva, ela ndo vai além do sentimento que cada um experimenta. Quando dizemos que o sublime
ndo isola o sujeito, queremos dizer que ele, como no caso do belo, alarga as faculdades do espirito levando-o,
pelo menos virtualmente, a considerar o juizo dos outros. Dizer que a comunicagdo é uma exigéncia do juizo
estético ndo € o mesmo que dizer que haja comunicacdo efetiva. Segundo Francoise Proust, a comunidade



disposicdo moral como também se apresenta como o rastro da causa absoluta que atravessa
0s espiritos. Esse poder de iniciar ou de comecar, de maneira absoluta, um estado, torna-se
liberdade sublime quando se manifesta na histéria. E evidente que a causalidade pela
liberdade s6 poderia se manifestar e ser experienciada no sensivel de maneira puramente
subjetiva, uma vez que a causa absoluta ndo pode ser fenomenalizada de maneira
determinada como a causa mecéanica e relativa. Ta comego absoluto se define como um
acontecimento do espirito que convida os espectadores da revolucdo a experimentarem uma
nova maneira de pensar. Frangoise Proust ndo hesitaem ler o texto O que € o Iluminismo?
do ponto de vista da liberdade sublime que incita os homens a pensar por conta prépria, a
emancipar-se da tutela dos outros, a ousar comecar, por conta propria, um pensamento. N&o
é isso justamente que Kant denomina uso publico da raz&o?*® Independentemente de
qualquer instituicdo, somos chamados a exercer nossa liberdade no espaco publico, a
desenvolver nosso poder critico e nossa autonomia problematizando, através da escrita,
todo e qualquer dogma gue venha ameacar 0 exercicio da liberdade. Como comego que néo

faz série no tempo, a liberdade sublime deve ser sempre objeto de ensaios, tentativas, de um

afetiva nunca esté presente concretamente. Ela é “(...) um sonho incoativo (...)", “(...) o futuro e a origem de
todacomunidade” (Kant et leton del histoire, p. 268).

258 No texto O que é o Iluminismo?, Kant faz a distingéo entre o uso privado e o uso publico da razéo.
Enquanto o sujeito é considerado passivo, isto &, enquanto consideramos o sujeito em seu aspecto puramente
empirico determinado pelo mecanismo da causalidade mecanica como qualquer ser natural, ele ndo passa de
uma peca inserida num complexo de relagcdes que definem a estrutura de uma méaquina. Desse ponto de vista,
0 sujeito ndo € livre. Enquanto elemento integrante de uma certa instituicdo, mesmo que sgja de uma
instituicdo publica, ele deve respeitar suas regras. Nessa perspectiva, resta ao sujeito apenas a obediéncia:
“Por conseqiiéncia, o uso que o professor contratado faz da sua razéo perante a sua comunidade é apenas um
uso privado, porque €ela, por maior que segja, € sempre uma assembléia doméstica; e no tocante atal uso, ele
como sacerdote néo é livre e também ndo o pode ser, porque exerce umaincumbénciaaheid’ (A 486, p. 15).
Entdo a expressdo Sapere aude! deve, necessariamente, referir-se a parte ativa do sujeito, ao sujeito na
condi¢do de sujeito pensante que, ndo determinado por nenhuma causa exceto a causa de sua prépria razao,
reivindica o direito de criticar, publicamente, aguelas mesmas instituicdes a que obedece na condicdo de
sujeito passivo: “O cidaddo ndo pode recusar-se a pagar os impostos que lhe sdo exigidos; e uma censura
impertinente de tais obrigagdes, se por ele devem ser cumpridas, pode mesmo punir-se com um escandalo
(que poderia causar um insubordinacéo geral). Mas, apesar disso, ndo age contra o dever de um cidadéo se,
como erudito, ele expde as suas idéias contra a inconveniéncia ou também a injustica de tais prescricdes’ (A
485, p. 14). Mas os esclarecidos sdo o0s Unicos que, conhecendo a natureza e os limites da razédo humana,
podem dizer: “(...) (...raciocinai tanto quanto quiserdes e sobre o que quiserdes, mas obedecei!)” (A 484, p.
13). Um dos problemas politicos mais graves é aquel e que impede os sujeitos de exercerem a sua liberdade de
pensar e tornar publicas as suas idéias. Embora a saida da menoridade seja de inteira responsabilidade de cada
um, um governo que se esforga em manter os sujeitos somente na passividade como se fossem eternamente
criancas ou menores tutelados, ndo abre espaco para as tentativas de experiéncia da liberdade publica. Quanto
ao governo de Frederico, Kant argumenta: “(...), perante tal governo brilha um exemplo de que, no seio da
liberdade, ndo ha o minimo arecear pela ordem publica e pela unidade da comunidade. Os homens libertam-
se pouco a pouco da brutalidade, quando de nenhum modo se procura intencional mente nela os conservar” (A
492, p. 18).



esforco incessantemente recomecado em iniciar uma nova maneira de problematizar as

questdes politicas e histéricas®®

. Sem nenhuma intencdo de se apropriar do poder, o
filosofo pede apenas a0 Estado que instaure e mantenha o espaco publico que permite aos
individuos experimentar a sua liberdade, colocala a prova através de confronto com as
outras liberdades. A liberdade sublime, como vimos no caso dos espectadores da revolucéo,
nao pretende se rebelar contra o direito, transgredir as leis ou travar uma guerra armada
contra 0 Estado, ela antes desgja a paz, ndo aquela dos cemitérios, mas uma paz que abra

um horizonte para uma guerra defensiva, passiva e desarmada®®. A liberdade sublime

259 Francoise Proust, em sua introducdo ao texto Teoria e préatica, insiste na idéia de que a liberdade é algo

gue se constitui através de experimentacfes. Ela sugere que, se a liberdade ndo é objeto de experiéncia no

sentido de que temos experiéncia de um fendmeno natural, poderiamos reservar, para a liberdade, o termo

experimentacdo e ndo experiéncia: “Em outros termos, fazer a experiéncia da liberdade é experimenta-la.

Experimentar é tentar, recomecar indefinidamente suas tentativas para testar os seus poderes. Tentar €, ao

mesmo tempo, ousar, se lancar (agir pela primeiravez, provocar e sustentar o novo, o desconhecido) etestar a
forca, os limites de suas capacidades.” Emmanuel Kant. Théorie et pratique; D un prétendu droit de mentir

par humanité; La fin de toutes choses et autres textes. Introduction, traduction, notes, bibliographie et

chronologie par Francoise Proust. Paris. GF-Flamarion, 1994, p. 17. Essa leitura da liberdade como

experimentacdo que deve ser repetida e recomecada e que, de alguma maneira, através de acertos e erros,

torna o espirito humano cada vez mais apto a fazer um bom uso de sua liberdade, encontramos em, pelo

menos, trés textos de Kant. Sobre o homem que n&o experimenta pensar por contra propria, Kant escreve: “E,

pois, dificil a cada homem desprender-se da menoridade que para €le se tornou/quase uma natureza. Até lhe
ganhou amor e é por agora realmente incapaz de se servir do seu proprio entendimento, por gue nunca lhe
permitiu se lhe fazer uma tal tentativa. Preceitos e férmulas, instrumentos mecénicos do uso racional ou,

antes, do mau uso dos seus dons naturais sao os grilhdes de uma menoridade perpétua. Mesmo quem deles se
soltasse s6 daria um salto inseguro sobre 0 mais pequeno fosso, porque ndo esta habituado a este movimento

livre” (O que é o iluminismo?, A 483, p. 12, grifos nossos). Comentando o acontecimento revolucionario, ele

escreve: “De facto, tal acontecimento € demasiado grande, demasiado entretecido com o interesse da
humanidade e, segundo a sua influéncia, demasiado propalado no mundo em todas as suas partes para, entre

0s povos, ndo ter de ser despertado na memaria e na repeticdo de novos intentos desta idole, em qualquer
ocasido de circustancias favoraveis; porque entdo, num assunto tdo importante para o género humano, a
constituicdo intentada deve finalmente, numa época qualquer, alcancar a solidez que a instrucdo mediante a
multipla experiéncia ndo deixaria de operar nos animos de todos” (CF, § 7, p. 105 e 106, grifos nossos).

Evidentemente, aqui, Kant ndo encorgja 0 ato revolucionédrio, mas sugere que, “em qualquer ocasido de
circunstancias favoraveis’, isto é, num regime politico em que o espago publico é preservado e que exige a
intervencdo critica do publico, os homens, através de mdltiplas tentativas politicas e legais, conquistem,

através da experiéncia do exercicio da liberdade, a capacidade de contribuir para o estabelecimento de uma
boa constituicdo politica. Em A religido nos limites da simples razdo, Kant escreve: “(...) ndo podemos
amadurecer para aliberdade se ndo formos, previamente, postos em liberdade (devemos estar livres para nos
servimos utilmente de nossas forcas na liberdade). As primeiras tentativas seréo, sem divida, grosseiras e,

geralmente, ligadas a um estado mais penoso e mais perigoso do que se nos achassemos sob as ordens, mas

também sob o cuidado de outrem; mas s6 estamos preparados para a razd8o somente por nossas proprias
tentativas (devemos estar livres para empreender)” (Religido, Pléiade, nota, VI, 188, p.226).

260 « A |iberdade é problematica, isto é experimental. A liberdade, a forca afirmativa da liberdade retém
(zurGickhalt) a guerra. Guerreira, €la retém a guerra em reserva’ (Frangoise Proust, p. 194). Essa guerra que
Francoise Proust vé em Kant nos remete ao texto Anuncio de uma préxima conclusdo de um tratado de

paz perpétua em filosofia em que Kant aproxima as nogdes de paz e combate: “(...) umapaz que, além disso,

tem ainda a vantagem de manter sempre em alerta as forgas do sujeito, que é submetido ao aparente perigo de
uma agressdo e, assim, de gjudar ainda, pela filosofia, o0 projeto que tem a natureza de vivificar o sujeito

continuamente e afastar dele um sono letérgico. (...); ao contrario, a posi¢do de combate ndo é ainda uma




obedece, mas pensa, reclama, conclama, reivindica, exige mudancas. A sua resisténcia é
negativa®®?, patética, isto &, resisténcia de um pathos, de um afeto que eleva as faculdades
do animo ao seu limite; a liberdade sublime € a experiéncia dos limites. Ela antes constitui

uma comunidade afetiva, comunidade dos afetos que se produz no momento mesmo em
que a idéia de liberdade se afirma no espirito dos espectadores. Francoise Proust observa
gue comunidade afetiva se apresenta, na histéria, como germe de republica que se
distingue da respublica phaenomenon e da respublica noumenon; ela € antes uma
experiéncia fugaz da republica; uma republica é “(...) ‘um caso que se encontra’, uma
chance histérica que se pode dizer sublime, porque uma vez, uma Unica vez, umaprimeirae
ultima vez, a liberdade soprou (sobre) a histéria (...)” (Francoise Proust, Kant et le ton de
I"histoire, p. 210 e 211). Se para a causa absoluta ndo existe série, a Unica maneira de a
liberdade se afirmar € arepeticao, isto €, ela deve sempre comecar como se fosse a primeira
e a Unica vez; a cada momento, ela é Unica, incessantemente comegando e recomegando,

nascendo e renascendo; a liberdade é a poténcia do novo que introduz no presente historico
uma diferenca, uma diferenca que deve ser repetida, retomada. Essa diferenca abre novos
espacos de liberdade, germes de republica. O historiador transcendental precisa estar atento

para 0s acontecimentos gque tecem 0 seu momento presente, problematizar a sua atualidade,

estar vigilante e a espreita de novos signos. No seu comentario sobre o texto O que € o
iluminismo??%?, Michel Foucault aponta para importancia de pensar um presente nd em

relacdo a um presente antigo ou a um presente futuro, mas pensar o presente em sua

guerra, mas ela pode e deve antes manté-la afastada por uma preponderancia decisiva das razdes préaticas
sobre as razfes opostas e, assim , garantir apaz.” Emmanuel Kant. Annonce de la prochaine conclusion d"um
traité de paix perpetuelle en philosophie. In: Oeuvres philosophiques: v. |11, les derniers écrits. Traduction
d"Alain Renaut. Paris; Gallimard, 1986, |2 section A, VIII 416 e VIII 417, p. 424.

261 «Umatal resisténcia pode ser dita passiva, mas antes ela deveria ser dita patética. Ela é resisténcia de um
pathos, de um simples pathos. Um pathos ndo tem poder produtor nem condutor. Ele € um simples tensor,
(...)" (Francoise Proust, Kant et |le ton de |"Histoire, p. 189). Vemos uma referéncia a resisténcia passiva na
Doutrina do direito: (...) ndo pode haver, entretanto, uma resisténcia ativa permitida (através da qual o povo,
arbitrariamente reunido, forcaria o governo a adotar uma certa conduta e, por conseguinte, exerceria ele
mesmo o ato de poder executivo), mas, ao contrério, somente uma resisténcia negativa, isto €, uma recusa do
povo (no parlamento) que consistiriaem nem sempre consentir as exigéncias que o governo faz sob o pretexto
da administragdo publica; (...)" (DD, C, Il, 12 secdo, observacdo A). Nareflexdo n° 8046, AK, XIX, p. 151,
Kant escreve: “ O povo deve ser representado na suatotalidade e como tal; ele ndo deve somente dispor de um
direito de resisténcia, mas também de um poder (Gewalt), se ele quiser recuperar, sem sedi¢do, sua liberdade
e recusar a obedecer o regente [...]. O povo ndo deve, em nenhum momento, cessar de constituir um todo
guando deseja se separar e resistir legalmente” (Kant apud Francoise Proust, Kant et le ton de I"histoire, p.
224). A resisténcia patética se afirma, no sublime histérico, no momento em que o entusiasmo ou o afeto
transcendental revela nos espiritos o poder de uma faculdade supra-sensivel.



diferenca prépria, 0 que ha de original no acontecimento presente. Inspirado no texto de
Kant, Foucault argumenta que ser moderno €, antes de tudo, uma atitude, um ethos que se
define por uma nova relagcdo que os individuos estabelecem com o presente e consigo
mesmo. Ent&o Foucault faz a conexdo entre O que é o iluminismo? e a segunda secéo de
Conflito das faculdades. Ele argumenta que o texto que considera a Revolugdo é uma
seqiiéncia do artigo de 17842%3, no sentido de que coloca, mais uma vez, a questdo sobre o
momento presente: a questao interroga sobre o papel do pensador no seu proprio tempo,
sobre a atualidade de seu préprio discurso e sobre a sua relagcdo ndo com uma tradicéo ou
uma doutrina, mas como um “nés’ que constitui “(...) um conjunto cultural caracteristico de
sua propria atualidade” (Foucault, p. 680). E é justamente 0 entusiasmo do espectador que
se oferece como objeto de problematizagcdo da atualidade. Ora, 0 que é verdadeiramente
novo ndo € o presente em S Mesmo, mas a parte de eternidade que ele comporta e faz

manifestar’®®. De maneiraindireta, a causa moral, através do sublime, se manifesta e nos da

262 Michel Foucault. What is Enligthenment? In: Dits et écrits. |V, 1980-1988. Edition établie sous la

direction de Daniel Defert et Francois Ewald. Paris: Gallimard, 1994, p. 562.

263 «Em 1798, Kant vai, de alguma maneira, dar seqiiéncia ao texto de 1784. Em 1784, ele tentava responder a
questao que Ihe colocavam: ‘ O que é essa Aufklarung da qual nés fazemos parte? . E, em 1798, ele responde a
questdo, que a atualidade |he colocava, mas que estava formulada desde 1794 por toda uma discusséo

filoséfica na Alemanha, essa questdo era: ‘O que é a revolugdo?”. Michel Foucault. Qu'est-ce que les
Lumiéres?. In: Dits et écrits: IV, 1980-1988. Edition établie sous la direction de Daniel Defert et Francois

Ewald. Paris. Gallimard, 1994, p. 682.

284 Foucault atribui um sentido de modernidade a Kant que o aproxima de Baudelaire. Segundo Foucaullt,

Kant conceberia a modernidade como uma atitude e ndo como um periodo histérico. Ousar pensar por conta

propria, estabelecer uma nova relagdo com 0 momento presente, consigo mesmo e com o0s outros, define a
atitude moderna. No entanto, Foucault adverte que Baudelaire ndo pretende se encerrar no que ha de fugidio e
de contingente no presente, mas antes caracteriza a atitude moderna como uma tentativa de “(...) apreender
alguma coisa de eterno que ndo se encontra além do instante presente, nem atras dele, mas em seu préprio

seio” (Foucault, What is Enligthenment?, p. 569). Seria aqui 0 caso de nos remetermos ao texto O fim de
todas as coisas no qual Kant aponta para a impossibilidade, apés a morte, para além do tempo, de o
pensamento continuar existindo na eternidade. N&o s6 o pensamento deixa de existir, mas, com sua morte,

desaparecem todas as coisas que por ele eram pensadas. Na primeira parte de nosso trabalho, vimos que isso

se deve ao fato de 0 pensamento e o tempo, em Kant, serem inseparaveis. Em O fim de todas as coisas, Kant

escreve: “Para um ser que s6 no tempo se pode tornar consciente de sua existéncia e da grandeza da mesma

(enquanto duragdo), semelhante vida, ainda que se possa chamar outra vida, deve afigurar-se analoga a
aniquilacgdo, pois um ser/para se pensar em tal estado deve, portanto, pensar em geral em alguma coisa; mas

pensar contém um reflectir que s6 pode ocorrer no tempo” (A 511, 512, p. 112). Na realidade, do ponto de
vista prético, o fim de todas as coisas ndo € fim do tempo, mas a causa moral que coexiste com o tempo, que
pode mesmo, no caso do sublime histérico, se manifestar no meio do tempo. E justamente a parte eterna do

acontecimento que os espectadores da Revolucao vislumbram. E essa parte do supra-sensivel que faz signo e
anuncia que o fim absoluto sempre atuou, atua e atuara no tempo: a razao préatica “Nada | he resta entdo a ndo

ser pensar numa transformag&o que se prossegue até ao/ infinito (no tempo), em constante progresso para um
fim Ultimo, progresso que a disposi¢ao do animo (a qual ndo é, como aquele, um fendmeno, mas algo de
supra-sensivel, por conseguinte, invariavel no tempo) permanece e é firmemente amesma. A regra do uso da
razdo pratica nada mais significa, segundo esta idéia, do que o seguinte: devemos tomar a nossa maxima

como se, em todas as modificaces que se estendem até ao infinito, desde bom ao melhor, 0 nosso estado




a prova da disposicdo mora da espécie humana; atravessa a linha do tempo passado
presente e futuro; mas, ab mesmo tempo, a causa moral se refere a um “nés’ do momento
presente e nos faz pensar e sentir de uma nova maneira, nos convida a ousar a pensar por

conta prépria e junto com 0S outros.

Recapitulagdo: o sublime e suas passagens

a) Contrafinalidade do sublime como passagem estética do sensivel para o supra-sensivel: passagem
para aidéia da humanidade como assumindo as rédeas da histéria.

“(...) o conceito de sublime na natureza (...) ndo denota nada
conforme a fins na prépria natureza, mas somente no uso possivel
de suas intuicles, para suscitar em nds préprios o sentimento de
conformidade a fins totalmente independente da natureza’ (CFJ,
§25: 78, p. 92).

Diferentemente do juizo de gosto, o juizo sublime ndo representa a natureza como conforme afins. De
modo algum, no sublime, a faculdade de julgar estético-reflexionante considera a natureza como favoravel a
razao tanto do ponto de vista tedrico quanto pratico. No sublime matematico, o espirito descobre em si 0 que a
natureza ndo pode comportar, o absolutamente grande como fundamento de toda e qual quer medida sensivel.
Esteticamente, isto &, através de um sentimento suscitado por uma reflexdo sem conceito, o espirito se
reconhece como condic&o de possibilidade da prépria natureza. Nesse sentido, 0 espirito se anuncia como a
instancia que fornecerd as leis do mundo fenoménico. E a faculdade de conhecer que devera subjugéa-lo. No
caso do sublime dindmico, que se configura como o sublime mais significativo do ponto da passagem
histérica, o espirito toma consciéncia de seu poder em relagdo & natureza através da descoberta, em si, da
causa absoluta fora do tempo. Aqui, 0 espirito se descobre como sujeito dotado de personalidade capaz de
estabelecer para si sua proprialei e fazer de si mesmo o fim absoluto da criag8o. O que a teleologia nos vai
dizer, do ponto de vista do conceito, 0 sublime vai nos revelar através de um sentimento. Pelo sentimento
sublime, o sujeito toma consciéncia da sua destinagédo moral. Por outro lado, o sublime aponta também para a
emancipacdo da humanidade em relacdo a Providéncia. Aqui, 0 espirito humano descobre que é capaz de

fazer suapropria histériasem o auxilio da natureza?®®.

b) O sublime como passagem do tempo sensivel para a idéia de tempo inteligivel: a suspensio estética
do sentido interno permite ao espirito considerar o tempo empirico ou da sucesséo histérica como
podendo sofrer rupturas através da intervencao da causalidade pela liber dade no sensivel.

moral ndo se submetesse, segundo a disposi¢do do &nimo (0 hommo noumenon, <<cuja perigrinagdo é no
céu>>) anenhuma alteracéo no tempo” (FTC, A 510, 511, p. 111 e 112).

265 «Toda histéria é narragéo de uma emancipacéo de umatutela, de uma ‘ saida da menoridade’, de uma luta,
de um conflito entre a natureza e aliberdade” (Francoise Proust, Kant et le ton de | histoire, p. 91).



“A causalidade daraz&o no caracter inteligivel ndo nasce,
nem comega a produzir um efeito em determinado tempo.
Se assim fosse estaria ela propria submetida a lei natural
dos fendbmenos, na medida em que esta lei determina
séries causais quanto ao tempo, e a causalidade seria entdo
natureza e ndo liberdade” (CRP, A551 e A552, p. 474).

Se, a servico da razdo prética, 0 juizo teleoldgico reflexionante era capaz de conceber um tempo
histérico se constituindo na seqiiéncia de pequenas reformas ou numa evolucdo gradual em direcdo ao melhor,
0 sublime, que ndo é tampouco desprovido de interesse por parte da razdo pratica, estabelecendo uma espécie
deteatro interno, permite ao espirito considerar o tempo como passivel de dissolugdo pelaintervencéo abrupta
da causa absoluta. O tempo que aqui se revela é um tempo sem antes nem depois, um tempo que, tal qual a
propria causa livre, sempre comeca e recomeca sem jamais fazer série?®®. Esse tempo é o tempo do
imprevisivel e do absolutamente novo, € o tempo da conversdo tal como escreve Kant na Religiao: “(...) por
consegliéncia um homem que, quando conhece algo como dever, ndo necessita de outro motivo que esta
representacdo do proprio dever, isto ndo sera uma reforma sucessiva, enquanto permanecer impuro o
fundamento das maximas, mas unicamente de uma revolugdo na intengcdo do homem (uma passagem para a
maxima da santidade) e ele ndo pode tornar-se um novo homem sendo por uma espécie de renascimento,
como que por uma nova criagéo (Jo 3,5, comparando com Gén 1,2) e transformagdo do coragdo” (Religido, p.
292). Evidentemente, o sublime nao é essa conversdo, mas o0 aniincio da faculdade ou do poder, presente no
homem, de realizar tal conversdo. Essarevelacdo se da através da mudanca do modo de pensar que caracteriza
o sublime. Mas em que sentido essa mudanca no modo de pensar ndo faz série?®’? E que, desse modo de
pensar até a adogao da maxima da santidade, se exige uma outra conversao e ndo uma sequéncia evolutivaem
direcdo a tal fim; ndo ha passagem gradual do sensivel ao supra-sensivel, mas salto (diferentemente de
Aristételes, Kant ndo admite gradacdes na virtude); é o sensivel que evolui, gradualmente, para que ocorra a
grande conversdo ou o grande salto®®®. A verdade é que Kant distingue dois tempos diferentes: o da
conversao®®, certamente sem antes e, provavelmente, sem depois, uma vez que a seqiiéncia que se segue é a

do tempo da mudanca paulatina dos habitos o qual n&o inclui a conversdo como seu elemento: “O bem

266 «Em relagéo ao carécter inteligivel, (...), nenhum antes ou depois é vélido (...)” (CRP, A553, p. 475).
287 O que esta em questdo agui n&o é a possibilidade de que a causalidade pela liberdade n&o possa produzir
ou condicionar uma série no tempo. O que estd em questéo aqui € a possibilidade de, também, pensarmos o
contrério, isto é, pensarmos uma causalidade pela liberdade que ndo faca série no tempo. E essa causa que é
pensada e sentida no sublime. Referimo-nos ao que Kant denomina sentido passivo de comego: “A palavra
comegar é tomada em dois sentidos. O primeiro sentido é activo, pois a causa inicia {nfit) uma série de
estados, como seu efeito. O segundo € passivo, pois a causalidade comega (fit) na propria causa’ (CRP, A455,
. 413).
bes Vimos que, entre o inteligivel e o sensivel, adiferenca é de natureza e ndo de grau. No entanto, a faculdade
de julgar reflexionante pode ou esta autorizada a considerar a histéria como passagem gradual do sensivel
para o supra-sensivel do ponto de vista do juizo teleol égico, enquanto o sublime nos faz ver a histéria a partir
de saltos entre os dois reinos, naturezae liberdade.
269 gegundo Philonenko, “(...) a escolha inteligivel que determina todas nossas agdes é dita intemporal
somente quando se opde ao tempo do mecanismo” (L oeuvre de Kant I1, p. 169).



original é a santidade das maximas no seguimento de seu dever; por ela o homem, que aceita esta pureza em
sua méxima, embora ainda ndo santo por isto (pois entre a maxima e o ato had um grande esforgo
intermediario), esta, entretanto, no caminho de aproximar-se dela num progresso infinito” (Religido, p. 291).
A intencdo de Francoise Proust era mostrar, através da Analitica do sublime, que haveria dois tempos na
filosofia da histéria em Kant: 0o tempo néo sensivel das rupturas o qual indica uma mudanca no modo de
pensar dos espectadores; e 0 tempo sensivel ou empirico da sucessao que remeteria as reformas sucessivas
dos habitos e da sensibilidade humana: do ponto de vista de tal tempo, sempre havera um antes e um depois.
Mas o tempo do sublime histérico se configura como suspendendo o tempo da sucesséo no interior dos
sujeitos e fazendo-os experimentar o poder da raz&o prética de intervir no tempo histérico e de dar-lhe um
novo sentido: “(...) todo ser publico sabe e se sente capaz de fraturar seu dado histérico, (...)" (Frangoise
Proust, Kant et leton de|"Histoire, p. 16). Lembremos que, quando Kant procura o signo da revolucdo em O
conflito das faculdades, de modo algum se volta para o tempo empirico, o tempo dos atores que &,
necessariamente, pensado com um antes e um depois. E claro que, do ponto de vista do tempo serial, a
revolucao fez série; afinal, uma nova constitui¢éo, um novo Estado e uma série de consequiéncias politicas e
sociais se encadearam no tempo. Mas houve realmente uma revolucdo no modo de pensar? Para responder
essa questdo, Kant teve que se voltar para um acontecimento fora do tempo empirico e dirigir aatencéo parao
espirito dos espectadores. Entdo, do ponto de vista do filésofo da histéria, o signo de que a causa moral
sempre atuou, atua e sempre atuara na histdria ndo se encontra inserido na série do tempo, mas no sentimento
sublime do espectador. N&o obstante, como argumentamos, o tempo do sublime histérico é complementar
aquele da sucessdo?’®. Somente aqueles que tiveram contato com as idéias s3o capazes de experimentar o
sentimento sublime. O tempo da cultura refina e aguca a sensibilidade para que um outro tempo, o tempo da
conversdo, se realize. Os dois pontos de vista se complementam; o tempo sublime é o signo do progresso,
enquanto o progresso torna possivel a experiéncia do sublime historico. Para que um povo pense ser capaz de
fraturar o tempo histérico, é necessario que ja tenha havido progresso da cultura. Sobre essa

complementaridade, Lyotard escreve:

“N&o é qualquer frase estética, mas aguela do sublime extremo que pode revelar
(beweisen) que a humanidade estéd em progresso constante em diregdo ao melhor. O belo
nédo basta, ele é somente o simbolo do bem. Mas, porque ele é um paradoxo sentimental,
0 paradoxo de experimentar publicamente e, de direito, conjuntamente, que alguma coisa,
gue é sem forma, faz alusdo a um além da experiéncia, o sublime constitui um ‘como se’
da apresentacdo da Idéia de sociedade civil e mesmo cosmopolita, logo a Idéia de
moralidade ai onde, portanto, ela ndo pode ser apresentada, na experiéncia. E assim que o
sublime é um signo. Esse signo nada mais € que um indicador de uma causalidade livre,
mas ele tem, portanto, valor de ‘prova’ paraafrase que afirma o progresso, pois € preciso
gue a humanidade espectadora tenha ja progredido na cultura para poder manifestar esse
signo pela ‘maneira de pensar’ a Revolugdo. Esse signo é o progresso em seu estado
presente, (...), enquanto as sociedades civis ndo estdo, (...), préximas do regime
republicano nem os Estados de sua federagdo mundial” (Lyotard, L enhtousiasme, p. 74 e
75).

270 «A forca de comegar (o poder de ousar) pode ter sido preparada, cultivada, fortalecida; entretanto, ela

surgira‘derepente’ (...)" (Frangoise Proust, Kant et leton del histoire, p. 90).



¢) O sublime, como resisténcia patética, € uma passagem estética para a idéia de resisténcia passiva ou
negativa aos atosimorais do poder e a qualquer obstaculo que venha a se opor a mor alidade.

Em seu trabalho, Autonomia e Obediéncia: o Problema do Direito de Resisténcia na Filosofia
Moral e Politica de Immanuel Kant, José Humberto Brito Cruz argumenta sobre a existéncia de um espaco,
na filosofia prética de Kant, para a resisténcia passiva aos atos imorais do poder. Ele mostra que, no caso de
um cidaddo receber a ordem de mentir, ele tem o direito, do ponto de vista ético, de resistir, ndo
coercitivamente, ao poder’’*. O ndo-mentir, por ser um dever estrito e perfeito, ndo admite excecdo. Mas se a
resisténcia se apresenta como passiva é pelo fato de que o individuo, ndo podendo se opor ativamente, pela
violéncia, ao Estado, deve aceitar, passivamente, as punicBes que lhe sdo dirigidas. Determinado por
principios morais, o ato de resisténcia do cidaddo pode muito bem ser legitimo. Por outro lado, podemos
interpretar a resisténcia estética, analisada por Frangoise Proust na experiéncia do sublime, como o anlncio
estético para a possibilidade da resisténcia moral®’2. Se ela denomina a resisténcia estética como resisténcia
patética, é pelo simples fato de que essa resisténcia ndo se configura como uma atitude determinada por
principios morais claros, mas, sim, se apresenta como uma disposi¢do interna alimentada pelos afetos
sublimes®”®. Movido por um afeto sublime, um homem, resistindo & humanidade que se deixa rebaixar pelos
mais imorais dos mobiles, se afasta do convivio dos homens: “Falsidade, ingratiddo, injustica, a infantilidade
nos fins por nés proprios considerados importantes e grandes, em cuja persecu¢cdo os homens cometem

mesmo entre si todos os males imaginaveis, estdo a tal ponto em contradicdo com a idéia daquilo que eles

271 «Diante de um soberano que viola o direito, os stditos ndo podem resistir (Widersetzen) no sentido de
oporem-se ativamente (mediante o uso da forca), mas podem resistir (iderstehen) no sentido de ‘se
recusarem a fazer aguilo que é moralmente impossivel’, devendo ‘suportar tudo o que dai resulte’” (Cruz,
Autonomia e Obediéncia, p. 261).

272 | embremos mais uma vez que o sublime, como passagem estética, ndo se apresenta como um principio

para a acdo moral. Se fosse o contréario, se fosse um principio de determinacéo da acdo, ele ndo seria

passagem entre dois dominios, mas uma das duas | egislagdes. E como escreve Christine Pries: “O entusiasmo

é, portanto, moralmente duvidoso e possui “apenas’ um valor estético. Essa esteticidade é condicdo para a
“passagem”, pois, enquanto sentimento moral, 0 entusiasmo ndo poderia “apresentar” nenhuma passagem
entre o sensivel e o supra-sensivel, visto que ele mesmo, o sentimento moral, s pertence a um lado, o supra-
sensivel. Somente enquanto estético e, na verdade, enquanto sublime-estético, que mantém a relagdo entre
ambos os lados, pode ele ser um sentimento de passagem. Seu lado natural diz respeito ao fato histérico
(natural sensivel), seu lado moral diz respeito ao dominio supra-sensivel da razdo e de suas idéias. A
passagem € um caso de jogo cambiante entre esses ambos polos extremos, um modo de reinterpretacéo do
mesmo fato através de dois principios distintos’. Exkurs: Der Ubergang in den geschichtsphilosophischen
Schriften und das Erhabene. In: Ubergang ohne Briicken. Kants erhabenes zwischen Kritik und Metaphysik.

Berlim: Akademie Verlag, 1995, p.118. Com efeito, aimportancia do sublime para umafilosofia da histéria é
a de avivar e ativar a faculdade moral do espirito preparando-o, assim, para uma posterior acdo moral:

“Talvez pudéssemos dizer que, através do entusiasmo, a comum capacidade moral de agir é fortalecida e
ativada, mas ndo concretizada (...)" (Christine Pries, Exkurs, nota, p.120).

273 «Ela ndo seria 0 exercicio de uma vontade, seria antes a experiéncia de uma vontade negativa, ou melhor,
de um poder (vermdgen) que, ndo sendo nem potentia nem potestas, seria um poder afirmativo e declarativo,
poder ndo de se sublevar (...), (...)"”, mas “poder de afirmar o indefectivel ou, com diz Kant, o irresistivel. (...).

Ela é aresisténcia de um pathos, de um simples pathos. Um pathos ndo tem poder condutor nem produtor.

Ele éum simplestensor, (...)" (Francgoise Proust, Kant et leton de | histoire, p. 189).




poderiam ser se quisessem e sdo tao contrarios ao desejo vivo de vé-los melhor, que, parando os odiar, jaque
ndo se pode amé&-los, a reniincia a todas as alegrias em sociedade parece ser somente um sacrificio pequeno”

(CFJ, 829: 127, p. 122 e 123). Isso se deve ao fato de que, no sublime, a passagem do sensivel ao supra-
sensivel se da pelarevelacdo de que ha um abismo entre ambos. Podemos nos entusiasmar pela possibilidade
de realizar o sumo bem, mas também podemos ser arrebatados pela tristeza que se revela como signo de uma
resisténcia que se opde aos obstaculos da moralidade. Ent&o, pela andlise do sublime, sobretudo do sublime

dindmico, que pde o afeto como signo de uma resisténcia, somos capazes de constatar em Kant a idéia de
resisténcia patética (de um pathos) que, por sua vez, ja prepara os individuos ou a propria humanidade para
uma possivel resisténcia moral as terriveis imoralidades do poder. O que dizer de um povo que perdeu a
capacidade de se indignar com as atrocidades da histéria ou de se entusiasmar®’# com os acontecimentos que

envolvam uma possivel conquistadaliberdade?
d) O sublime como passagem para a idéia deilustracao

Como expressdo do combate entre o supra-sensivel e o sensivel, o sentimento sublime €eleva as
faculdades a seus limites?’®. A imaginagao, conduzida ao extremo de seu poder, ndo consegue apresentar nem
0 absolutamente grande nem o poder absoluto da razdo. Nem mesmo o entendimento é capaz de fornecer uma
regra paratal representac@o no sensivel. Nessa tensdo do espirito mediante idéias, tanto aimaginagdo quanto
0 entendimento sdo alargados até os limites de seus respectivos poderes. E como se a raz&o ou o poder de
pensar as idéias fosse despertado no espirito pelo sentimento sublime, ao mesmo tempo em que as outras
faculdades revelam seus limites. E como se o mapa das faculdades revelasse as possiveis relacoes
hierérquicas entre as faculdades (0s varios sensos comuns) estabel ecidas tanto pela faculdade de conhecer
quanto pela de desgjar. Pelo sentimento sublime, o individuo descobre, em si mesmo, o fundamento do
conhecimento e de sua proépria liberdade. E, ndo devemos esquecer, a experiéncia estética do sublime néo so
aguca no homem a idéia de sua autonomia em relagdo a natureza, mas também indica sua completa
independéncia em relagdo a qualquer principio exterior que pretenda determinar tanto o seu pensamento
guanto sua acdo. Nesse sentido, o sublime aponta para a idéia de um espaco politico no qual os individuos
possam sair da menoridade, um espaco em que tenham a chance de poder ousar pensar e agir por conta
prépria, em que possam experimentar a liberdade no contato com outras liberdades, um espaco publico no

qual disponham da chance de poder elevar suas faculdades até seus limites, descobrindo a prépria autonomia.

274 Sobre 0s momentos da histéria que suscitaram o afeto do entusiasmo, Francoise Proust nos da as seguintes
datas: Franca, 1789; Rissia; 1917; Berlim 1989; Paris, 1968. Os momentos em que foram suscitados horror e
afetos tristes, revelando o quanto o homem esta distante de sua destinagdo moral, Lyotard se refere aos
seguintes acontecimentos: “(...) Auschwitz, um abismo aberto quando for preciso apresentar um objeto capaz
devalidar afrase daidéia dos direitos do homem; Budapeste 1956, um abismo aberto perante afrase daidéia
dos direitos dos povos; la Kolyma, um abismo aberto perante a frase do conceito especulativo (ilusério) da
ditadura do proletariado; (...)” (L’ enthousiasme, p. 108 e 109).

27> Na realidade, no sublime, ndo somente a imaginagdo é levada ao seu limite, mas também o préprio
pensamento, dado que a idéias da razéo nada sdo sendo os conceitos do entendimento elevados a um
maximum, ou melhor, ao incondicionado (ver CRP, B384, p. 317, e B436, p. 381).



Nessa passagem estética para aidéia de autonomia, descobrimos que ndo bastam o conhecimento, as ciéncias,
as academias, os livros e mesmo o pensamento da liberdade para nos dizermos esclarecidos’’®; ndo basta
pensar aliberdade, o maisimportante é dispor daliberdade de pensar. Um dos fins para os quais nos aponta o
sentimento sublime é o de estabel ecer arepublica na qual aliberdade possa experimentar o seu proprio poder
de pensar uma variedade de fins;, € como diz Lyotard: “Pois ndo € somente a Idéia de um fim que se
anunciaria em nosso sentimento, mas ja essa |déia de que esse fim consiste na formagao e exploracéo livres
das |déias, de que esse fim é o comego do infinito das finalidades heterogéneas. (...). Paz perpétua, mas néo a
morte da capacidade de julgar” (Lyotard, L enthousiasme, p. 108). Na Antropologia (VII: 328), Kant
argumenta que, ao nascer, a criatura humana é a Unica que se pde a gritar e a chorar. Dotada de liberdade e
vendo-se limitada por seu pequeno corpo ainda fragil e pouco desenvolvido, langa o grito da liberdade que
deseja se emancipar das amarras do sensivel; eis a propria experiéncia do sublime, o grito da liberdade que

inrrompe e que datanto um tom de indignacao quanto um tom de entusiasmo a histéria:

“Q grito da crianca que acada de nascer ndo tem o tom da queixa, mas da indignacéo e da colera que
explode. Isso ndo significa que ela sofra, mas, sim, que é contrariada, provavelmente porque, querendo
se mover, experimenta um entrave que lhe retira aliberdade. (...). Nenhum animal, além do homem tal
como € atualmente, anuncia assim sua existéncia no momento em que nasce” (Kant apud Frangoise
Proust, Kant et leton del”histoire, p. 171).

276 “Pensar por si mesmo significa procurar em si préprio (isto é na sua propria razéo) a suprema pedra de
toque da verdade; e a maximade pensar por si mesmo é a llustragao (Aufkléarung). Nao Ihe incumbem tantas
coisas como imaginam os que situam ailustragdo nos conhecimentos; pois ela é antes um principio negativo
no uso da sua faculdade de conhecer e, muitas vezes, quem é excessivamente rico de conhecimentos é muito
menos esclarecido no uso dos mesmos” (Que significa orientar-se no pensamento?, nota/A 330, p. 54 € 56).



ConsideracOesfinais

A andlise que empreendemos comegou no ponto em que o sensivel e o supra-sensivel se estabeleciam e
se separavam através do sentido interno, ou melhor, do tempo. O tempo, que se apresentava como elemento
responsavel pelo desdobramento do eu penso em sujeito ativo e sujeito passivo, se impunha como peca
importante da filosofia critica. Limite interno ao pensamento, o tempo dividia 0 espirito em duas partes. 0
sensivel ou dominio do condicionado e do ser, e o supra-sensivel ou 0 dominio do incondicionado ou do dever
ser. No seio da subjetividade humana, dois reinos ou dois pontos de vista se distinguiam em natureza. Por
outro lado, para ordenar, sistematicamente, as faculdades do espirito, surgiu a exigéncia da unidade intra-
subjetiva dos dois pontos de vista. A faculdade de julgar reflexionante, livre de todo interesse em dominios e
objetos, era a Gnica candidata ndo sO para estabelecer os limites de cada faculdade, como também era a Gnica
que deveria tornar possivel a passagem de um dominio ao outro e, assim, garantir a unidade entre as
faculdades. No entanto, para promover tal passagem, a faculdade de julgar reflexionante, que ndo constituia
uma parte da filosofia doutrinal, deveria ser desprovida de qualquer poder de enunciar juizos determinantes
sobre a unidade do sensivel e do supra-sensivel. Nao foi por acaso que ela, por ndo pretender gjuizar de
maneira objetiva sobre as coisas, se apresentou como uma faculdade essencialmente critica. Se podia
reconhecer o entendimento na condicdo de legislador quanto a forma dos fendmenos, por outro lado,
identificava o campo do contingente sobre o qual ndo se podia gjuizar de maneira determinante. Fazia-se
entd0 necessdria, do ponto de vista mesmo da raz&o tedrica, a instauracdo da unidade entre as leis do
entendimento e a matéria dos fendmenos. Mas afilosofia critica, que nuncaignora a finitude do conhecimento
humano, considerava que a unidade Ultima das coisas nunca poderia ser determinada objetivamente. Vimos
que a unidade fundamental entre os fenbmenos do sentido interno e a série dos fendmenos da natureza jamais
se of ereceria como objeto de conhecimento. Sem se deixar enganar pelas ilusdes transcendentais, a faculdade
de julgar reflexionante fazia apenas uso regulador das idéias totalizantes da razéo.

Para colocar em acordo o entendimento e a natureza, a faculdade de julgar considerava o mundo material
dos fendmenos procedendo segundo fins. Ora, proceder segundo fins significava proceder analogamente a
propria faculdade de julgar. Sem poder apelar por nenhum principio externo, a faculdade de julgar punha a si
mesma como elemento de comparacdo. Hipoteticamente, bastava considerar a natureza engendrando seus
produtos segundo conceitos ou fins para fornecer um principio heuristico ao entendimento o qual lhe
permitisse configurar a natureza como dotada de ordem e favoravel as categorias. O conceito de fim natural,
tomado por unidade hipotética e sistematica das leis empiricas, se tornava a condicdo de realizacéo,
progressiva e infinita, das categorias no empirico. Faculdade das passagens, a faculdade de julgar tinha como
funcdo principal fornecer, hipoteticamente, tanto a razdo tedrica quanto a razdo prética, as condicles
subjetivas de realizac@o de seus respectivos principios. E, se as condi¢des de realizagdo no empirico eram

estabelecidas de maneira hipotética ou reflexiva, cabia a cada faculdade se empenhar em tornar efetiva ou



objetivaarealizacdo de sualei®’”. O cientista, umavez provido do principio subjetivo de orientacéo fornecido
pelo juizo teleoldgico, deveria sempre procurar submeter, objetivamente, a partir de sua propria prética, os
fendmenos as suas leis; é o que deveria ocorrer, posteriormente, com afilosofia prética.

Mas, se o conceito de fim natural promovia apenas a passagem do sensivel empirico as leis necessérias e
universais do entendimento, garantindo assim a passagem do sensivel ao inteligivel num Gnico dominio, a
faculdade de julgar teleol 6gica, simultaneamente, j& estabelecia uma ponte entre o ser e 0 dever ser e, assim,
tornava possivel aunidade hipotética’’® entre a faculdade de conhecer e a faculdade de desejar. Vimos que o
conjunto dos fins relativos ou o todo da criagdo exigia um fundamento absoluto que o justificasse. Ora, tal
fundamento sO poderia ser estabelecido por um ser que fosse capaz de considerar a si mesmo como fim
absoluto. Entdo, o homem, como supra-sensivel, se impunha como o substrato no qual o supra-sensivel,
através de sualei, subordinava a natureza e se unia a ela. Entretanto, a idéia do homem regido pelalei moral
era ainda uma idéia que, como dever ser, exigia sua realizacéo. A idéia de um Deus moral, como substrato
ontolégico no qual liberdade e natureza se uniam, era exigida, pela razéo pratica, como um postulado ou um
principio subjetivo que servisse de condic&o de realizaco da liberdade no sensivel?’®. Mas néo so Deus surgia
como condicdo; o supra-sensivel passou a ser considerado, pela faculdade de julgar teleol 6gica reflexionante
como Providéncia que, agindo secretamente sobre as inclinagBes humanas, conduzia a humanidade, pelo
menos, até a lei da liberdade externa ou o direito. Assim, o tempo, que antes separava os dois mundos, é
interpretado pela teleologia critica como favoravel a realizagdo da liberdade no sensivel. Ent&o, munido das
idéias de Deus e de Histéria como projeto da Providéncia, o homem, que também é um ser sensivel, vé
sentido em sua agéo moral e no curso dos acontecimentos humanos. No entanto, ndo esquecamos que aidéia
de histéria conduzida pela Providéncia € apenas uma idéia que a prépria liberdade forja para si mesma a fim

de motivar, no sentido da moralidade, os seres sensiveis que nds somos. A histéria como realidade objetiva,

277 «E certo que os juizos reflexionantes formulados da perspectiva da filosofia da histéria, mesmo sem
produzir certeza, podem reivindicar para si, subjetivamente, um grau de assentimento suficiente para orientar
0sjuizos determinantes, (...)” (Daniel Peres, Direito, histéria e esquematismo pratico, p. 115).

278 Remetemo-nos aqui a On the unity of subjectivity, de Dieter Henrich, que reconhece a importéncia da
teleologia como condi¢&o da unidade entre as faculdades: “ A unidade da subjetividade, na construcéo final de
Kant, é concebida como teleoldgica’. Dieter Henrich. On the unity of subjectivity. In: The unity of reason:
essays on Kant’s philosophy . Edited and with an introduction by Richard L. Velkley. Translated by Guenter
Zoéller... [et al.]. Harvard University Press, 1994, p. 33. Em oposi¢éo a Heidegger, que viu a imaginacdo, na
filosofia de Kant, como a fonte comum tanto do entendimento quanto da sensibilidade, Henrich Dieter
argumenta que a determinagdo de uma Unica faculdade como a fonte de todas as outras é algo que vai de
encontro aos fundamentos da filosofia critica. Vimos que entendimento e sensibilidade se distinguiam em
natureza. E um mistério, para arazo tedrica, a unidade fundamental das faculdades. A teleologia, sem reduzir
a diferenca radical das faculdades (ninguém pode afirmar, objetivamente, que a causa final sgja o Ultimo
fundamento da natureza nem que a causa mecanica o seja), sup8e apenas uma unidade hipotética da qual
jamai s obtemos conhecimento objetivo.

279

Segundo Deleuze, a redlizagdo da liberdade (regida por sua propria lei) no mundo sensivel exige duas
espécies de condigdes: “(...): condig¢des divinas (a determinagéo prética das |déias darazéo, que torna possivel
um Soberano bem como acordo do mundo sensivel e do mundo supra-sensivel, da felicidade e da
moralidade); e condicBes terrestres (a finalidade na estética e na teleologia, como tornando possivel uma
realizac8o do préprio Soberano bem, ou sgja, uma conformidade do sensivel com uma finalidade mais alta”
(Gilles Deleuze, A filosofia critica de Kant, p. 78).



aquela que efetivamente pode ser provada, é a que o homem constréi?®°. Se a hipétese da Providéncia tem

utilidade pratica € no sentido de que fornece ao homem um principio subjetivo que o faga acreditar que as
suas agdes ndo serdo em v8o. Se, hipoteticamente, a natureza faz a sua parte, ele, por suavez, deve lutar, junto
com os outros, pela moralizacdo do mundo. Tanto melhor para o individuo; o fato de a histéria ser apenas a
histéria da espécie ndo significa que o individuo esteja condenado ao desespero; pelo contrério, se os
resultados de seus esforgos so serdo recolhidos nas proximas geragdes, ele, por sua vez, se beneficiara dos
resultados do trabalho das geragGes anteriores, por exemplo, viver num mundo menos hostil aliberdade.
Entretanto, o conceito de fim natural era incapaz de garantir, completamente, a unidade das faculdades.
Vimos que o juizo estético reflexionante se apresentava como o Unico capaz de fornecer o principio puro da
faculdade de julgar. A experiéncia estética nasce num solo mais primitivo do que o da teleologia natural.
Antes de qualquer conceito de reflexdo, ha experiéncia de uma reflexdo sem conceito na qual o espirito tanto
descobre suas faculdades quanto experimenta sua harmonia e unidade; uma unidade que ndo podia ser
conhecida, mas apenas sentida. Para um ser como 0 homem, no qual a parte sensivel tem peso consideravel, a
experiéncia estética do belo suscita em seu espirito, talvez com maior forca do que a teleologia natural
poderia conceber, a esperanca de que a natureza nédo sejatéo hostil alei moral. Na andlise sobre Conjecturas,
vimos como 0 belo, com sua capacidade de alargar o espirito e de ja colocar a liberdade no horizonte do
direito, se revelava enquanto forga que impulsionava o homem em diregdo ao seu destino. Por outro lado, o
sublime nos revelava algo surpreendente: a liberdade, com toda a sua for¢a supra-sensivel, opunha-se a
natureza. Rompendo a série do tempo empirico, a liberdade fazia emergir, como seu esquema, um outro
tempo, o tempo inteligivel que s6 podia ser objeto de reflexao e de um afeto sublime. A liberdade aqui ndo
espera nenhum apoio da Providéncia ou da natureza, ela antes se descobre como poder de comegar de maneira
absoluta; é a liberdade nascente, desvencilhando-se das amarras do sensivel, comego absoluto no nivel dos
afetos e na maneira de pensar. A idéia de uma histéria conduzida pela Providéncia prevé um avango até o
estabelecimento do direito e afirma apenas que a legalidade pode ser mediagdo para moralidade. 1sso se torna
plausivel se pensarmos gque a conversdo ética depende tdo-somente da vontade humana. O direito e a cultura
podem preparar a conversdo, mas ndo causa-la. Quanto aisso, a Providéncia nada pode fazer; ndo estd em seu
projeto promover a conversdo interna da vontade, mas garantir, unicamente, a liberdade externa. E aidéia de
que a liberdade externa nos conduz a liberdade interna pode muito bem ndo passar de mais uma idéia
reguladora, uma vez que a passagem do empirico ao supra-sensivel, isto &, das inclinages aintencdo moral €

sempre um mistério. A idéia de que o tempo empirico da evolugdo gradual da sensibilidade humana possa

280« N\ as como é possivel uma histériaa priori? — Resposta: Se o proprio adivinho faz e organiza os eventos
gue previamente anuncia’ (CF, 82, p. 96). “N&o é a natureza que realiza a liberdade, mas o conceito de
liberdade que se realiza ou se efectua na natureza. A efectuacdo da liberdade e do Soberano bem no mundo
sensivel implica, pois, uma actividade sintética original do homem: a Histéria é esta efectuacéo, (...)
(Deleuze, Filosofia critica de Kant, p. 79). Frisando o primado da moral sobre a teleologia na filosofia
kantiana da histéria, Viriato Somorenho-Marques escreve: “(...) ndo podem restar davidas acerca do primado
da dimensdo moral sobre a simplesmente teleol6gico, i.e., a histéria sé pode ser, efectivamente, um progresso
no campo da cultura e das institui¢fes porque o seu suporte Ultimo é a liberdade. Com isso, a filosofia da
histéria pertence de direito afilosofia critica”. Viriato Somorenho-Marques. Razéo e progresso na filosofia de
Kant. Lisboa: Edi¢bes Colibri, 1998, p. 255 e 256.



preparar 0 tempo inteligivel da conversdo é mais um como se que deve motivar 0 sujeito a experimentar
comegar de maneira absoluta®’. Em outras palavras, a passagem da natureza & liberdade ndo pode ser
determinada objetivamente do ponto de vista da razéo teérica. O sublime, por sua vez, € um caso singular,
conversdo em ato de uma maneira de sentir que revela uma tendéncia interna da vontade em tomar aidéia de
dever como mohil da agdo; vimos o quanto o entusiasmo se assemelha ao sentimento de respeito. Pela
primeiravez na historia, temos a prova da disposi¢ado moral da humanidade. Certamente, no sublime histérico,
0 que esta em jogo é o dever juridico, mas, umavez que aidéia de direito suscita o sentimento sublime, algo
semelhante ao amor pela lei, vemos o espirito humano prestes a considerar o dever juridico ndo como um
constrangimento exterior da razdo pratica, mas um dever ético que faz da lei 0 mébil da acdo. E, se a
passagem de um tempo empirico para um tempo inteligivel sem antes e depois ndo passa de uma ficgao, pelo
menos, 0 sentimento experimentado é verdadeiro; afinal, a humanidade trai asi mesma através do entusiasmo
perante a revolucdo. E nesse sentido que o estudo da importancia do sublime na filosofia kantiana da histéria
se tornaimprescindivel?®2. Se ndo podemos reduzir toda a filosofia da histéria a Analitica do sublime, como o
faz Francoise Proust®, ao menos devemos considera-lo como um importante ponto de vista constitutivo da
filosofia kantiana da histéria. Porém, no Conflito das faculdades, texto no qual o sublime histérico é
considerado, Kant adverte que, na histéria, s6 ha aumento da legalidade (CF, 89, p. 109). L evantemos, entao,

uma questdo: do ponto de vista do sublime histérico, poderiamos apontar, na histéria humana, o primeiro sinal

281 Num texto sobre a educaco em Kant, Lewis White Beck, em Essays on Kant and Hume, aponta para a
tensdo entre ética e filosofia da histéria. Evidentemente, tal tensdo ndo pode ser gjuizada como a prova de que
afilosofia da histéria fosse algo externo e estranho ao sistema da Critica. Aliés, a propria razéo é repleta de
tensBes entre vozes dispares (ver, por exemplo, as antinomias da razdo pura). Como a faculdade de julgar
reflexionante, que constréi a teoria da histéria, limita-se apenas a levantar hipéteses sobre uma suposta
unidade do sensivel e o supra-sensivel, elajamais poderia eliminar atensao entre esses dois reinos (sobre uma
unidade sem unificagé@o entre heterogéneos:. “(...) A ‘passagem’ é somente uma mudanca de ponto de vista,
ambos os lados permanecem existindo lado a lado. Eles ndo sdo, portanto, diretamente mediados. Quando
Kant escreve que eles sdo ‘unificados', deve-se entender agui mais uma capacidade de uni&o sem unificacéo,
pois a heterogenei dade de ambos os pélos é condigdo paraa ‘ passagem’” (Christine Pries apud Ricardo Terra.
Passagens:. estudos sobre a filosofia de Kant. Rio de Janeiro: UFRJ, 2003, p. 64 e 65, nota). Beck constata
essa tensdo tanto na filosofia da histéria quanto na filosofia da educacéo: “ A natureza, usando ainteligénciae
0 vicio humanos, criaacivilizag8o, e poderia fazé-lo mesmo com umaraga de demonios, contanto que fossem
demdnios inteligentes. A moralidade ndo é um produto da natureza, mas um novo comego que, todavia,
pressupde 0 processo natural que conduz a civilizag&o. (...). Semelhantemente, o desenvolvimento do ponto
de vista damoral individual ndo pode ser explicado através daguele da civilidade e do decoro. Nds podemos,
no maximo, ele diz na ultima sentenca da Fundamentacdo da metafisica dos costumes, explicar sua
inexplicabilidade, isto é mostrar que ndo é um evento ocorrendo sob o mecanismo da natureza. (...). Essa
tensdo, em sua filosofia da histéria e em sua filosofia da ética, é refletida também em sua filosofia da
educacaon”. Essays on Kant and Hume. New Haven and London: Yale University Press, 1978, p.198, 199,
200, 201 e 204.

282 Christine Pries também frisa a importancia do sublime como passagem da natureza para a moralidade na
filosofia kantiana da histéria: “Diretamente, Kant ndo pode ancorar a moralidade no decurso natural da
histéria. Somente sobre o “desvio” estético, que o entusiasmo do espectador significa, que Kant pode lograr
estabelecer a ponte entre o fato histérico e a moralidade, isto &, pode efetuar a passagem da natureza para a
liberdade” (Pries, Exkurs, p. 116).

283 Estamos aqui inteiramente de acordo com Ricardo Terra: “Os trés pontos de vista, o politico-juridico, o da
filosofia da histdria e o estético-politico, se articulam. Um ponto de vista ndo resolve as tensdes internas do
outro, mas o conjunto em que cada um deles se insere expressa o esfor¢co de Kant em buscar a unidade da
raz&o na multiplicidade de seus pontos de vista” (Ricardo Terra, Passagens, p. 129).



da liberdade ética, que se insinua sob a mascara do sublime? Parece ndo haver divida de que moralidade
interna e sublime estejam intimamente ligados. Deixemos, portanto, falar o proprio Kant:

“Talvez ndo haja no Cédigo Civil dos judeus nenhuma passagem mais sublime que 0 mandamento:
‘Tu ndo deves fazer-te nenhuma efigie nem qualquer prefiguracdo, quer do que esta no céu ou na
terra ou sob a terra’ etc. Este mandamento por si s6 pode explicar o entusiasmo que o povo judeu
em seu periodo civilizado sentia por sua religido quando se compara com outros povos, ou aquele
orgulho que 0 maometismo inspirava. Precisamente 0 mesmo vale também acerca da representacéo
dalei moral e da disposicdo a moralidade emnés’ (CFJ, 8§29, 124/125, p. 121).

Por outro lado, o sublime apontou para, pelo menos, trés elementos que devem constituir o espago
politico: o esforco da liberdade em testar os seus limites, o ousar comegar de maneira absoluta e a resisténcia
patética. Do ponto de vista do vista do direito, vimos que o publico se apresentava como vontade geral
traduzida numa idéia reguladora para o politico moral que a utilizava como padréo de medida para os seus
ajuizamentos e decisdes politicas. O padréo de medida ou o principio transcendental da publicidade, em seu
aspecto positivo, é assim enunciado em A Paz perpétua: “Todas as maximas que necessitam da publicidade
(para nao fracassarem no seu fim) concordam simultaneamente com o direito e a politica” (PP, B110, p.
170). Por sua vez, o sublime nos leva a considerar o publico ndo mais como uma mera idéia, mas como forca
real que, mediante o afeto sublime, brota no espirito dos homens. E como se aquele publico, enquanto simples
idéia, procurasse promover a sua realidade objetiva. Passagem do sensivel para o supra-sensivel, o sublime,
na politica, se define como a descoberta do publico empirico de seu poder supra-sensivel: poder do publico de
comegar de maneira absoluta e, assim, conquistar a autonomia (saida da menoridade); poder do publico de
elevar as faculdades a seus limites cujo reconhecimento o torna capaz de critica; poder do publico de
resisténcia as imoralidades do governo e aos atos que prejudicam o exercicio das liberdades. O sublime
aponta para a formagdo de um publico ativo politicamente que venha complementar a fungdo do politico
moral. Tal complementacdo se da através das criticas e mesmo sugestdes, mediante a publicacéo de escritos,
para 0 melhor funcionamento da maquina publica e para a maximizagdo do espaco politico no qual a
liberdade possa crescer, amadurecer e, com isso, fazer bom uso de seus poderes. Assim, enquanto passagem
estética, o sublime se revelou bastante rico: passagem do sensivel aidéia de direito ou moralidade externa,
passagem do sensivel aidéiade moralidade interna e passagem do sensivel aidéia de um publico ndo somente
enquanto padrdo de medida para o politico moral, mas também como um publico efetivo na condicdo de co-

ator e co-autor do espaco politico.
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