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1. Nessa primeira parte, gostaria de mostrar a ligacdo entre metafisica e
politica no contexto tradicional no sentido de uma especifica dependéncia politica da
metafisica. Num momento posterior, falando sobre a Modernidade, vamos encontrar
algo, eu diria, completamente diferente. Parece-me que, no contexto moderno, ¢ a
propria politica que cria um fundo metafisico. Essa serd sera uma das mudancgas
estruturais entre a Tradi¢cdo ¢ a Modernidade. Como entender isto?

Vamos primeiro seguir os passos da Tradicdo. Vou discutir alguns pontos falando
sobre Platdo e Aristdteles. Contudo, falando sobre a Tradigdo, ligada com o pensamento
grego, ndo quero criar nenhum olhar eurocéntrico, massdo os gregos que articulam o
inicio da nossa cultura e sdo eles, Platdo e Aristételes, que determinam as
consequéncias. A pergunta sobre a relagdo entre a metafisica e a politica tem que
esclarecer o proprio inicio, isto €, a pergunta sobre a metafisica.

Vou seguir uma leitura conhecida. Os gregos investigam o mundo, mas dizem algo
que, como mencionei, vai determinar a nossa cultura. Por um lado, eles, por exemplo,
colocam as perguntas sobre a fisica. Por outro, eles acham que existe algo além das
pesquisas sobre a fisica o que determina o proprio fundamento dela. Além da fisica,
existe a metafisica. Isso esta no inicio. Em Platdo e Aristoteles, encontramos as
primeiras ocorréncias da palavra filosofia (termo grego e respectivas fontes?). O
termo ‘metafisica’ (termo grego) vai aparecer depois no contexto da sistematizacdo da
obra aristotélica. O mundo tem os fundamentos que a fisica ou, poderiamos dizer, a
ciéncia ndo conhece:o mundo tem a estrutura metafisica. E algo que poderiamos
entender como milagre grego, isto é,ensar que o mundo ndo se identifica com as
aparéncias e que tém os fundamentos.

Aqui aparece o sentido da filosofia. Ela se identifica com a metafisica. Os amigos da
sabedoria, como pensa Platdo, que nao se deixam seduzir pelo conhecimento das
aparéncias estdo no caminho da metafisica. Suponhamos uns homens, tal como ele, no

inicio do livro sétimo da Republica (514a):

numa habitagdo subterrdnea em forma de caverna, com uma entrada
aberta para a luz, que se estende a todo o comprimento dessa gruta.
Entdo 14 dentro desde a infincia, algemados de pernas e pescogos, de tal
maneira que sO lhes ¢ dado permanecer no mesmo lugar e olhar em
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frente; sdo incapazes de voltar a cabega, por causa dos grilhdes; serve-
lhes de iluminagdo um fogo que se queima ao longe..."

Sair da caverna, ver a luz, a transparéncia, a verdade do mundo. Isso ¢ o recado
platonico. Por um lado dificil mas, por outro lado, talvez nem tanto: € s0, talvez, virar a
cabega... Ileproywyn (tradugdo?) € o termo grego. Trata-se apenas de virar a cabeca e
ndo ainda, como ja pensam os cristdos, de questionar a propria razao. Pelo contrario, a
razao para os gregos ¢ o caminho. Ja temos, entdo, uma ligagdo intima entre a filosofia,
a metafisica e a razdo. Poderiamos colocar a palavra ontologia ao lado. A ontologia ¢ a
pergunta sobre o ser que se abre para um olhar metafisico. Teoria poderia ser outra
palavra neste contexto. Com a teoria como filosofia e como metafisica, o ser humano
pode se entender. Entender a propria origem divina, por um lado, e entender como agir,
por outro. Para agir precisamos saber o que ¢ o mundo, o /ogos dele. Precisamos assim
de, antes de mais, de entender o que ¢ a propria. Por isso, este olhar tedrico da vida
contemplativa tem a primazia para os gregos. E vamos ter que esperar muito tempo,
milhares de anos para entender o recado kantiano sobre a primazia do pratico. A nossa
discussao sobre a politica obviamente tem que entender essas mudancas. Essa diferencga
entre a metafisica e fisica, entre a filosofia e a ciéncia pode ainda dizer muito para nossa
cultura. Para uma cultura que abandonou as perguntas filosoficas e se entregou a
ciéncia, uma vez que no nosso tempo ¢ a ciéncia que orienta a filosofia e ndo a filosofia
que orienta a ciéncia. A filosofia guardou s6 um nome triste, ‘epistemologia’, que se
pronuncia com muito respeito e significa uma desgraca espiritual. Como e porque
aconteceu tudo i1sso? Como os gregos pensam a primazia da filosofia e nos da ciéncia?
Temos, claro, que entender se isso ¢ uma mudanga justificada. Por que razdo defender
a filosofia? Melhor, talvez, abandonar essa sedu¢do grega. O nosso mundo ¢ outro. E,
falando sobre a filosofia, qual ¢ a filosofia que queremos defender? Ainda podemos
falar sobre um olhar privilegiado, chamado filosofia? Vejo essa diferenca entre a
filosofia e a ciéncia como um recado grego importante. Ou melhor, como uma
inspiracdo na medida em que o que acompanha o recado sdo as leituras platonicas
dramaéticas. Falando sobre o mundo, Platdo estd ja estabelecendo, por um lado, uma
hierarquia entre o mundo dos fundamentos e, por outro, o das aparéncias € uma
hierarquia entre véarios tipos do conhecimento, como a filosofia e a ciéncia. E s6 a

questdo do momento em que essa hierarquia vai se articular como a hierarquia social.

" Tradugio de Maria Helena da Rocha Pereira.
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Vamos continuar a desenvolver uma articulagdo do pratico querendo mostrar a sua
origem metafisica. Podemos primeiro ouvir as palavras de um sofista: “As leis sdo
criadas por conveng¢do, ndo pela Natureza”, fala Antifo, no tratado Sobre a Verdade
(apud Barker, 1978, p. 90). E um pouco depois: “Podemos observar as caracteristicas de
qualquer das faculdades que pela natureza sdo necessarias a todos os homens... Nenhum
de nos, grego ou barbaro, tem essas caracteristicas de forma especial. Todos respiramos
0 mesmo ar, pelas narinas e pela boca.” (ibid.)*. Pode ser que a nossa cultura fosse
melhor sem as hierarquias platonicas, com essa leitura dos sofistas sobre a contingéncia
e a convengdo. Contudo, como herdeiros de Platdo e temos que entender isso. Ele
combate sofistas com toda a forca tentando mostrar a origem divina do ser humano, a
metafisica e ndo as praticas particulares da cultura. As leis ndo podem ser relacionadas
com as convengdes: “uma vez que a lei e a arte provem ambos de natureza” (Lg. 890d).

Pode ser que essa origem nos relacione de outra maneira com o mundo e, neste caso,
poderiamos ainda seguir a leitura platonica. Deus ¢ a medida de todas as coisas e nao o
homem, refere o filésofo nas Leis (716a). Um recado sabio para a nossa época
dominada pela afirmacdo do homem do jeito que chegamos até as catdstrofes ecologicas
e a destruicdo nuclear. Nao vamos entrar nessa estrutura metafisica do mundo platonico.
Nao ¢ mais um argumento que possamos seguir. No contexto moderno vamos, num
momento voltar, para uma especifica confrontagdo hegeliana com a heranga platonica.
Hegel vai se confrontar com o idealismo platonico afirmando outro idealismo ligado a
ideia da subjetividade. Vai ser importante entender porque Hegel afirma a estrutura
idealista do mundo na época da revolugcdo francesa e na época de um forte
desencantamento moderno e de uma explicita transparéncia moderna ligada ao avango
da ciéncia.

Vamos deixar outras perguntas ao lado também. Entre elas, as questdes da relagdo
entre as ideias, por exemplo, da ideia do Bem com o divino, as questdes da criagdo do
mundo, etc. Vamos seguir outro exemplo ilustrativo para a nossa discussdo. E a
pergunta platonica sobre a justica. Discutindo essa pergunta fica muito explicito o
vinculo entre a metafisica € o mundo pratico, entre a metafisica e a politica. A gente
neste momento, talvez, ainda ndo tenha a sistematica aristotélica da relagcdo entre o
pratico e o teorico, mas a inspiracdo metafisica da politica fica bem visivel. Falando,

entdo, sobre a justiga, Platdo dird que cada um de nds “deve ocupar-se de uma fun¢io na
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cidade, aquela para a qual a sua natureza ¢ mais adequada.” (R. 433a) O que significa
essa diferenciacao das fungdes, onde Platdo procura a justica? Como saber se estamos
agindo da maneira justa? Para poder responder a esta questdo temos primeiro que
perceber de que modo Platdo relaciona o mundo metafisico € o nosso mundo pratico.
Aqui nos ajuda outra ideia importante: ‘alma’. A nossa alma viveu no mundo
metafisico, das ideias, e volta para ele depois de um tempo. Neste sentido, aprender, fala
Platdo no Fédon (73a) “nao € outra coisa senao recordar... ndo ha duvida que, numa
época anterior, tenhamos aprendido aquilo de que no presente nos recordamos.”.

O préximo passo ¢ a questdo sobre a estrutura da nossa alma. Talvez Platio,
observando o nosso corpo, estabeleca a diferenca entre a nossa razao, o nosso espirito e
0 nosso apetite. Essas partes corespondem as virtudes. Assim a virtude ligada a nossa
razdo ¢ a sabedoria, a virtude ligada com o nosso espirito ¢ a coragem e a virtude ligada
ao nosso apetite ¢ a temperanga. E s6 um passo a mais para Platdo determinar a
estrutura ideal do estado. Essa estrutura tem que corresponder a estrutura da nossa alma.
Platdao acha que o estado ¢ uma especifica realizagdo da nossa alma. Assim quem tem de
governar sdo as pessoas ligadas a sabedoria, quer dizer, os filosofos. Depois chegam os
militares ligados a coragem e finalmente os agricultores relacionados com a temperanga.
Com essa estrutura se realiza a proporcionalidade que Platdo vé na ideia da justica. O
estado € justo se estd seguindo a nossa natureza e a nossa natureza tem a origem na
propria natureza do mundo. Assim, fica ilustrativa a inspira¢do metafisica do pratico e
da politica. De novo, para saber o que fazer, temos que ouvir o /logos, entender a
estrutura do proprio mundo. Neste ponto, concordo com as interpretagdes sobre a
inspiracdo metafisica do pratico em Platdo. Ele se pergunta sobre os fundamentos como,
por exemplo, do direito, sobre os principios “de ordem superior ao direito positivo”
(Lacerda, 2009, p.211). Neste contexto, € possivel falar sobre as origens gregas da teoria
jus naturalista. Contudo, assim nao fica ainda clara a especificidade da perspectiva jus
naturalista da modernidade. O jus naturalismo moderno nao se entende necessariamente
no contexto metafisico, constituindo até uma confrontacdo com a metafisica. Nessa
medida, precisamos de nos dedicar mais a perguntas sobre o jus naturalismo.

Antes de continuar a discussdo, gostaria de relembrar um ponto da discussdo
platonica que nos permite entender melhor o seu projeto: o livro X da Republica e a
discussdo sobre a arte. O pensamento de Platdo fard a diferenca entre a arte e a filosofia.
Por vérios motivos de ordem gnoseoldgica, pedagogica e ontologica ele ird se

confrontar com a producao artistica. Arte s6 imita o mundo e “... imitador ndo tem
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nenhum conhecimento valido do que ele imita, sendo a imitagdo apenas uma espécie de
jogo de crianga, despido de seriedade...” (602a). Arte situa-se ao nivel das aparéncias e
“produz apenas fantasmas” (605a). O belo ndo ¢ o belo artistico, mas metafisico.
Obviamente uma das questdes ¢ quando a arte vai se confrontar com a dependéncia
metafisica e afirmar a propria autonomia. Esta ndo ¢ a pergunta para a nossa discussao
mas ja € possivel ver aqui as consequéncias dramaticas do pensamento platonico. Platao
ndo sO quer afirmar a primazia do universal representado na filosofia, querendo assim
expulsar do estado ideal tudo o que nao o representa. O sentido do particular ndo reside
na sua diferenca, mas na representacdo do universal. O pensamento também representa
e a filosofia ¢ a melhor representacdo. Hannah Arendt procurara neste contexto o inicio
do mal, ou da banalidade do mal, que determina a Europa moderna.

No préximo passo, tentaremos reconstruir o argumento de Aristoteles. Ele dedica-se
pesquisas empiricas, tendo, por exemplo, o livro Fisica, algo que que ¢ possivel
encontrar nas leituras platonicas. Se dedica mais as questdes logicas do que dialéticas. O
que nos interessa € a pergunta se essas diferengas questionam a intui¢cdo fundamental
dos gregos - sobre a estrutura metafisica do mundo. Vamos nos dedicar mais a
Aristoteles, porque a sistematica do pensamento dele influencia a modernidade tardia
eao proprio pensamento kantiano. E temos que entender a sistemdtica dele porque
entender a Tradi¢do, o mundo grego e cristdo, por um lado e a Modernidade, por outro,

significa entender as diferencas que aparecem dentro dessa sistematica.

2. No inicio do capitulo VII da Politica, Aristoteles diz que “o bem em politica € a
justica, ou seja, o interesse comum” (1283a). A pergunta ¢ como ele chega até o
conceito do que seja o bem comum. Vamos ver se, neste caminho, ele se aproxima ao
pensamento platonico ou se distancia dele. Mas, seguindo a articulagdo do bem comum,
ficara claro que Aristoteles, mesmo se dedicando as pesquisas empiricas, conserva a
imagem metafisica do mundo. Para entender isso vamos observar uma passagem de

Organon (2a):

Substincia na acepc¢do mais fundamental, primeira e principal
do termo, diz-se daquilo que nunca se predica de um sujeito,
nem em um sujeito, por exemplo, este homem ou este cavalo.
No entanto podemos falar de substancias segundas, espécies em
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que se incluem as substancias primeiras, ¢ nas quais, se sao
géneros ficam contidas as mesmas espécies’.

A diferenca entre a primeira ¢ a segunda substancia ¢ fundamental: as primeiras
substancias sdo as coisas singulares. A palavra no texto ¢ sujeito, mas vale lembrar que
os gregos ndo entendem essa palavra da mesma forma, ou melhor, a lingua gregas nem
tem essa palavra. A palavra no texto Yzmoxéiuevov significa “substrato” e, refere-se ao
substrato e ndo a subjetividade. Boa parte deste trabalho, pelo menos, a diferenga entre a
Tradi¢do e a modernidade, vai se articular tendo esta palavra como critério. A
experiéncia da subjetividade bem como a propria palavra sdo especificamente
modernas. A Modernidade ¢ a questdo da constituicdo da subjetividade e, ¢ neste
contexto, que temos de procurar outra elaboracdo da relagdo entre a metafisica e a
politica.

A primeira substancia no Organon ndo € o lugar do conhecimento. Sobre o particular
ndo existem as definicdes, por exemplo. E para um pensador da logica, como
Aristoteles, o essencial se articula com as definicdes. E no caso das segundas
substancias ¢ o que temos. O ser humano, como tal, segunda substancia, ¢ o animal
racionale, com genus proximum ¢ a diferenca especifica. Sobre a segunda substancia,
sobre o geral, temos o conhecimento verdadeiro. Assim Aristételes vai anunciar a
primazia da segunda substancia: a palavra é ousia que os latinos vao traduzir como
esséncia. O particular das narrativas poéticas, como no décimo livro da Republica, tem
que abrir espago para os conhecimentos verdadeiros. Aqui, na reconstru¢do aristotélica
até aparece a palavra diferenca, como diferenca especifica, mas ela encontra o proprio
lugar s6 no conjunto logico. A diferenga, como tal, ndo ¢ para os pensadores como
Platdo e Aristoteles, digna de ser pensada. Vamos esperar muito tempo para ver quando
essa palavra, diferenca, vai provocar e articular o pensamento filosofico. Aqui, no
mundo grego, a filosofia vai anunciar a primazia do idéntico, do eterno e ndo do
particular. Realizando o bem comum na politica, ficamos assim mais proximo, talvez,
da nossa origem metafisica.

Isso pode ficar mais claro no contexto da discussdo sobre os ultimos fundamentos do
mundo. E o lugar onde Aristoteles fala sobre o divino: “... o que é movido o é
necessariamente por alguma coisa; por outro lado, o primeiro motor deve ser imovel em

si mesmo...” (Metaph.1073a). O problema ¢ que os gregos ndo conhecem a ideia crista

* Tradugdo de Edson Bini.
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da criacdo do mundo. O Deus que Aristoteles coloca no fundo do mundo ndo é nem o
Deus criador nem a causa eficiente do mundo. Entao, como entender a relacdo entre o
divino e o mundo? Acho que a discussdo acima referida sobre a substancia possa ajudar.
Afirmando o geral, parece que estamos superando a nossa contingéncia € nos
aproximando do divino. A relacdo entre o divino e o mundo revela a causa final. O
divino ndo precisa de realizar algo, mudar ou se desenvolver. E a identidade entre a
poténcia e o ato, entre a matéria e a forma € o pensamento do proprio pensamento.

Assim, no contexto tedrico da discussao, Aristoteles fara a diferenca entre duas partes
da metafisica, entre a teologia e a ontologia guardando, como Platdo, a primazia do
tedrico, da vida contemplativa. Vamos tentar nos aproximar da ideia de pratico para
assim entender melhor a estrutura tanto do pratico e do bem comum.

Em um ponto de sua Filosofia do Direito, Hegel (2005, p.124) declara o seguinte: “O
direito da particularidade do sujeito, seu direito de ser satisfeito, ou em outras palavras,
o direito da liberdade subjetiva, ¢ o ponto critico ¢ o centro da diferenca entre a
Antigiiidade e os tempos modernos”. Como deve ser interpretada essa diferenca? Qual o
fator que diferencia entre, por exemplo, a subjetividade moderna e a ideia de homem
aristotélica? Esta questdo deve ser tratada mais de perto tendo como guia a relagdo entre
a teoria e a pratica. Em primeiro lugar, qual ¢ a importancia do pensamento tedrico no
contexto aristotélico?

O ensinamento tedrico de Aristoteles ndo significa um retorno a tradi¢do dos fisicos
pré-socraticos. Ou melhor, Aristoteles, como vimos, acredita que a natureza seja apenas
um género particular da realidade. Consequentemente, a fisica seria apenas uma parte da
filosofia, mas ndo a filosofia primeira e nem a mais elevada. Os pensadores mais
antigos foram, dessa forma, somente fisicos, mas ndo filésofos. O que a filosofia
investiga sdo as fundamentagdes da fisica mesma — aquela que se encontra por detrds da
palavra “fisica”. A filosofia ¢, como vimos, metafisica e, a esse respeito, a metafisica ¢ a
determinagdo do pensamento filosofico desde seu inicio. Porém, € claro que as respostas
que se referem a natureza das fundamentagdes de tudo o que existe ndo sdo sempre
univocas:no contexto grego, por exemplo, a metafisica se refere a0 mundo do logos. E
assim, por essa razdo, que a ontologia € a resposta a questdo metafisica sobre as
fundamentagdes da existéncia. O elo que liga filosofia, metafisica e ontologia se mostra
também relevante na determinagao do status da teoria aristotélica.

O mundo ¢ uma ordem determinada que somente pode ser descoberta pela

filosofa tedrica, isto €, metafisica. J& aqui se discerne a diferenca entre a Antiguidade e a
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era moderna. De acordo com Aristoteles, a reflexdo tedrica ¢ primdaria. Ela investiga a
ordem do logos que ¢ pré-dada. A Modernidade, tendo Kant como sua primeira
testemunha e, em contraste com a tradicdo antiga, tenta investigar o papel constitutivo
da razdo para o pensamento teorico. O contexto aristotélico da discussao torna tal
concepgdo de teoria impossivel de ser imaginada. A teoria ndo pode criar nada. Ela tem
a si mesma como meta®. E mais, ndo pode haver espago para a aplicagio da teoria. A
teoria tem de permanecer como vita contemplativa, concentrando-se na ordem divina do
mundo. O seu papel ¢ o de determinar a verdade — ou seja, tornar atual, de forma
adequada, aquilo que existe. Isto inclui a duplicidade do logos — significa tanto a ordem
do mundo como, através do conhecimento, a modalidade na qual essa ordem aparece”.

O pensamento, assim como a filosofia teorica, ¢ direcionado para a descoberta de
fundamentos e causas de tudo o que existe. Isso significa também o alcance da maior
beatitude possivel por um tedrico, tornando a filosofia especial entre as outras formas de
conhecimento. Isso torna claro o primado da esfera teérica. Apenas a teoria aponta o
caminho para a metafisica. A natureza nao mais deve ser interpretada pelos meios da
habilidade poética, mas pela filosofia. Obviamente vamos precisar entender como Kant
e a Modernidade chegam até a primazia do pratico. E também temos que entender como
muda a articulacdo da teoria incluindo, o conceito da subjetividade no contexto da
Modernidade: conhecer ¢ um ato reflexivo e, como tal, inclui a propria subjetividade.
Aparece assim a criatividade da teoria e ndo apenas o aspecto mimético dela.

Para esclarecer a declaragao de Hegel anteriormente mencionada, ¢ preciso desdobrar
a determinacdo de Aristoteles da pratica. A filosofia pratica, em contraste com a teoria,
investiga aquilo que ¢ transitorio — a saber, o mundo humano. Fazendo isso, Aristoteles,
juntamente com Platdo, critica os sofistas por colocarem o homem como o objeto de
interesse central, arrancando-lhe assim assuas raizes divinas. A pratica ¢ determinada
pelo mundo em mudanga. Isto ¢ suficiente para considerar o mundo como imperfeito,
sendo a perfeicdo alcancada apenas por meio do desenvolvimento de seu telos. Além
disso, o homem e o universo carregam consigo o proposito de suas existéncias. Todavia,
a majestade do universo, e portanto, a filosofia tedrica, repousam sobre a imutabilidade
desse mesmo universo. A mutabilidade do mundo humano — que a era moderna toma
como um sinal de liberdade — incita Aristoteles a fazer dela um sinal de defeito maior.

Tais consideragdes sobre a pratica levam forcosamente a conclusao de que a filosofia

* Ver RITTER, 1969, p.11.
> Ver HOFFE, 1979, p.23.
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pratica ndo pode ser tida como a esséncia da filosofia. O mundo das ag¢des praticas, ao
contrario do que acontece com a teoria, ndo ¢ abengoado com a confianca do raciocinio
silogistico. A introdugdo do silogismo pratico por Aristoteles foi um sinal de alerta
sobre a incerteza que obscurece a contemplagdo da natureza humana. Isso faz com que o
pensamento tedrico inquestionavelmente se coloque acima da agdo pratica.

Além do mais, hé interpretacdes que argumentam que somente com Aristoteles pode-
se falar do embasamento da filosofia pratica. Mais precisamente, Socrates, tal como
Bien (1973, p.23) nota: “pode ser considerado como o fundador da filosofia pratica,
pois ele foi o primeiro a trazer a filosofia para o mundo real, tornando-a comum nas
cidades, permitindo-lhe até mesmo que entrasse nas casas das pessoas — e dando espago
para discussoes sobre o bem e o mal”.

Aristoteles segue o caminho dessa tradicdo. Ademais, dentro da estrutura da filosofia
pratica, ele distingue economia, ética e politica. Economia, como a palavra fala ¢ o
nomos, administragao da casa. Esta no ambito do privado. Nunca chega para determinar
0 espaco publico. Porque, entdo, o nosso mundo ficou tdo econdmico, determinando a
globalizacao? Quando e como aconteceu isso? E ainda mais, porque a economia virou
capitalista? Sdo as perguntas implicitas nessa discussdo. Escravidao fica ligada ao
privado. Os escravos nao tém poélis, ndo chegam até a politica, pensa Aristoteles (Pol.
1260a): “... 0 escravo nao possui de forma alguma a faculdade de deliberar...”. Assim, a
escraviddo ¢ por natureza justa (Pol.1255a). Por natureza somos desiguais. Uma
confrontagdo com essa constelacdo grega, aristotélica fica um projeto dbvio. Mas, a
Modernidade que coloca a igualdade e a liberdade no inicio significa necessariamente
um progresso? Até onde chega a liberdade moderna e a realizagdo politica dela? Sdo os
proximos passos da discussao.

Etica, para voltar a elaboragdo do publico, representa o ensinamento das virtudes
individuais; politica implica a realizacdo dessas virtudes no nivel da comunidade — a
polis. A ética tem de tornar conscientes estes fins® que a natureza pressupde apenas
possibilidades. Consequentemente, a politica pressupde a ética. Somente a vida na polis
representa a realizagdo da natureza humana. Esta, por sua vez, ¢ determinada pelo seu
ser politico. A politica ndo pode existir sem a ética. Por outro lado, a polis, por assim
dizer, torna possivel a realizacdo da vida moral. Ou seja, o homem desenvolve suas

possibilidades apenas na polis, a qual estabelece as bases para o necessario processo de

S Ver RITTER, 1969, p.71.
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educacio’. Aristoteles acha essa conexdo entre ética e politica bem evidente. Ritter
(1969, p.59) sugere mesmo que o conceito de praxis estd sendo usado como um
sindbnimo para determinar o modo da vida humana, ressaltando que o problema em
questao sao as condi¢des de mediagdo, as quais excluem o homem do mundo organico
que o cerca. Etica é uma forma dessas formas de mediagdo. Tudo o que existe, de
acordo com Aristdteles, realiza seu proposito interior. Neste contexto, Aristoteles fala
sobre a escraviddo. Assim, no quinto livro da Etica a Nicémaco, ele afirma que a
escravidao €, por assim dizer, um fato evidente por si mesmo. Algo similar pode ser
encontrado em sua Politica. A respeito dessas suposi¢cdes de Aristoteles, permanece em
aberto se o reconhecimento do homem como homem — discutido por Hegel em sua
Filosofia do Direito — ¢ somente o resultado do movimento historico, isto €, a
conjectura de certas circunstancias, ou se ¢ também o resultado da expansdo da
racionalidade filosofica. O homem constitui sua identidade e ndo €, como parece em
Aristoteles, predeterminado pela natureza.

Nas condutas moral e pratica, de acordo com Aristoteles, recorre-se a sabedoria como
guia. Isto quer dizer a sabedoria adequada — e ndo o conhecimento -, pois, como ja
vimos, o dominio da pratica ndo oferece nenhuma certeza tedrica. Olhemos agora mais
de perto a definicio aristotélica de sabedoria. Na Etica a Nicémaco (1140b), encontra-se
0 seguinte :

..uma vez que o conhecimento cientifico envolve demonstracao,
enquanto coisas cujos principios fundamentais sdo variaveis ndo sdo
suscetiveis de demonstracdo, porque tudo em torno delas évariavel, e
uma vez que nao se pode deliberar sobre coisas que estdo no ambito da
necessidade, conclui se que a prudéncia (sabedoria pratica) ndo é o
mesmo que conhecimento cientifico, como tampouco pode ser 0 mesmo
que arte. Nao é conhecimento cientifico porque assuntos relacionados
com a conduta humana? admitem mutacdo; e ndo pode ser arte porque o
criar e fazer sdo genericamente diferentes, posto que o criar visa um fim
que ¢ distinto do ato de criar, enquanto no fazer o fim ndo pode ser
outro sendo o proprio ato, ou seja, fazer bem € em si mesmo o fim.

A conduta préatica deve alcangar sua completude somente contendo seu proprio
telos. O conhecimento a respeito de tal conduta pode ser alcangado somente por meio da
phronesis. Esta determinagdo Aristotélica torna-se particularmente relevante para a
politica,ou seja, a politica € essencialmente conduta pratica — e nao produgdo. Nao ha

nenhum know-how técnico para criar a comunidade humana, ao contrario do que

" Ver HOFFE, 1979, p.22.
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acontececom Hobbes — onde a pratica ¢ determinada de acordo como o critério da
racionalidade técnica. A distincdo de Aristoteles entre conduta pratica e producdo ja
antecipa o esbogco da problematica moderna de determinar o homem como homo faber.
Esta distingdo estd virtualmente implicita em todas as distingdes posteriores entre
técnica-pratica e moral-pratica; conduta racional com-um-fim e conduta racional com-
um-valor; mente instrumental ¢ dialética; trabalho ¢ interacdo; conduta instrumental e
comunicativa; sistema e mundo-vivido. Parece que todas essas distingdes emergem da
distingao aristotélica entre conduta pratica e produgao.

A parte do que ja fora acima mencionado, ha o problema de se relacionar conduta
pratica e felicidade. Assim, como se vé, a felicidade ¢ o objetivo final da conduta
humana: a felicidade “parece ser absolutamente completa neste sentido, uma vez que
sempre optamos por ela por ela mesma e jamais como um meio para algo mais” (Arist.,
EN 1097b). Geralmente, Aristoteles vincula felicidade a contemplacdo filosofica e,
como tal, e ndo apenas a conduta pratica. Consequentemente, apenas o homem pode ser
feliz, pois ele € o unico diferenciado pela contemplagdo filosofica: “A extensao da
felicidade ¢ portanto, a mesma da especulagdo: quanto mais uma classe de seres detém a
faculdade especulativa, mais frui ela da felicidade, ndo como um concomitante acidental
da especulagdo, mas como algo inerente a ela, uma vez que a especulagdo ¢ valiosa em
si mesma. A conclusdo ¢ que a felicidade ¢ alguma forma de especulagdo (Arist., EN
1178b). Ainda assim, os problemas permanecem. Sera interessante, pois, ver por que
Kant evita investigar a felicidade, ndo considerando aquele tipo de investigagdao
importante para fundar a conduta pratica. Pareceria que o ensinamento de Aristoteles
estd mais proximo da iluminacdo de uma vida feliz do que de uma vida moral
(Schnadelbach, 1986, p.53).

Esta questdo ganha importancia por meio da ligagao especifica de Aristoteles, ou
melhor, reducio da ética ao ethos. E possivel ver a ética como livre, no que diz respeito
a Tradicao? Como serd possivel investigar criticamente o ethos da tradigdo? Como se
pode observar, a filosofia pratica estd fundamentalmente ligada a experiéncia — a ordem
normativa existente. Schniadelbach considera isto como sendo simultaneamente o ber¢o
do mais recente conceito de hermenéutica como filosofia pratica (/bid., p.50). Mas, aqui
se descobre também as falhas das determinagdes de Aristoteles da filosofia pratica,ou
seja, a questdo da fundamentacdo — seriamente tematizada pelo nivel moderno de
discussdo, estd aqui, por assim dizer, reduzida a introspec¢des hermenéuticas e

argumentos que devem harmonizar a conduta individual com o ethos existente e suas
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instituicdes (/bid., p.52). Pareceria que tal enfraquece a tese sobre mediar ética e
politica, isto €, as premissas éticas da politica. Por esta razdo, ndo ¢ nenhuma surpresa
que varias tentativas neoaristotélicas produzam uma desconfianca direta em relagdo a
moralidade, bem como limitagdes na moralizacdo na politica. Mas como ¢ possivel
separar ¢€tica do ethos? Kant tentard, por exemplo, demonstrar que a possibilidade da
ética encontra-se dentro de sua diferenca especifica em relacdo a existéncia empirica. A
¢ética dos costumes conduz-nos, na melhor das hipoteses, & imperativos hipotéticos, a
saber, regras de sabedoria aplicaveis apenas a situagdes particulares (/bid., loc.cit.).
Ainda, como ¢ possivel fazer um giro tao radical da perspectiva aristotélica? Tal ruptura
¢ justificavel e filosoficamente explicavel?

Além disso, em numerosas ocasides de sua Enciclopédia, Hegel ressalta a
importancia insuperavel da posi¢ao de Aristoteles no que se refere ao individuo como
independente dessas determinacdes metafisicas. Apenas o conhecimento do individuo
do objetivo de sua conduta pratica representa o contexto verdadeiro da vida ética.
Pareceria que essas determinagdes aristotélicas pudessem servir como um meio
confidvel para uma defesa contra generalizacdes filosoficas e solucdes abstratas ao
problema da vida ética. Todavia, pode-se notar que o conceito acima mencionado de
individuo ndo ¢ mediado pela ética tanto quanto o € pelo ethos, ou seja, certas
caracteristicas tradicionais da pdlis. Deve-se também ser capaz de apreender as bases
sobre as quais Hegel estabelece sua critica da determinacdo de Aristoteles da vida ética.
E sabido que Hegel considerava os gregos como sendo morais e ndo livres,
propriamente ditos. Veremos o modo pelo qual estas questdes sdo resolvidas no
contexto moderno, ou seja, o contexto que se refere ao pensamento mesmo € a
possibilidade de sua tematizag@o. Entretanto, essa possibilidade ¢ tratada até mesmo por
Aristoteles, j4 em sua Metafisica. No entanto, a percep¢do desse tipo de possibilidade
pertence tdo somente ao poder de uma divindade. De fato, a mente divina pensa a si
mesma € 0 seu pensamento ¢ o pensamento sobre o pensamento. A época moderna ird
delegar essa possibilidade a propria filosofia. Aristoteles, por outro lado, nem ao menos
considera a minima possibilidade de filosoficamente discutir um caso como esse.

Aristoteles, contudo, tematiza parcialmente este problema, mas a discussao
permanece dentro dos limites da 16gica formal. Ele ndo se envolve em uma andlise mais
ampla desta questdo. Assim diz em sua obra Sobre o significado fala que todo discurso
possui significado, mas através de convengdes. E estranho o fato de Aristoteles

abandonar a discussdo em um ponto que €, no sentido filoséfico, o mais interessante.
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Esta ocorréncia pode ser tragada na Etica a Nicémaco ¢ no Organon. Na Etica, o
filésofo satisfaz-se em passar a questdo da determinagdo da conduta pratica aos habitos.
No segundo livro de sua Etica a Nicomaco (1103a), Aristoteles diz:

As virtudes, portanto, ndo sdo geradas em nos nem
através da natureza nem contra a natureza. A natureza
nos confere a capacidade de recebe-las, e essa
capacidade é aprimorada e amadurecida pelo habito.

Evidentemente, a questdo de se tematizar o pensamento nao ¢ a questdo basica
para Aristoteles. Apesar disso, em sua Retorica, ele realmente desenvolve uma certa
teoria da argumentacdo, no sentido de buscar argumentos solidos. No entanto,
Aristoteles frequentemente nos relembra que a natureza da retorica ndo € cientifica pois
ela ¢ tdo-somente a propriedade do didlogo. Nos Topicos, que constitui uma parte do
Organon, Aristételes também aponta a capacidade do pensamento que problematiza. Ou
seja, os Topicos devem demonstrar o caminho no qual as premissas operadas pela logica
sdo alcancadas®. Portanto, tal como nota Hennis (1977, p.89) a questdo seguinte torna-se
mais transparente: “Os Topicos, como um método especifico no nivel da dialética...
possuem particular relevancia para a disciplina da filosofia pratica?”. A resposta poderia
ser afirmativa se se tiver em mente a diferenciacdo de Aristoteles entre os dominios

pratico e tedrico. Nesta medida, as ciéncias praticas:

sdo ‘cientificas’ em um grau menor que as disciplinas teoricas. As
conclusdes tiradas a partir das bases deste campo ndo se seguem de
premissas necessarias mas ... somente de premissas plausiveis,
provaveis, aceitdveis. Todas as agdes trazem consigo um carater
contingente, ¢ dificilmente quaisquer delas sfo determinadas pela
necessidade... (Ibid., p.94).

O objeto ndo fornece o conhecimento certo, sendo esta a principal razdo pela
qual a época moderna tende a cobri-lo com um véu de escuridao, o que deixa a reflexao
pratica sem um ponto de orientagdo (ibid., loc.cit.). Agora se pode apreender que, dentro
da teoria aristotélica, a fundamentacdo metafisica das esferas pratica e teodrica, ¢é
deixada, como tal, sem tematizagdo. Esta, por sua vez, tomada como a questdo do
proprio pensamento, torna-se presente apenas no inicio da era moderna. Tendo
direcionado suas questdes para o problema das fundamentacdes de toda existéncia, a
época moderna apreende suas respostas por meio da teoria da reflexdo, e ndo através da

ontologia. A filosofa de Kant ¢ uma expressao radical dessa perspectiva moderna. Essa

¥ Ver TUGENDHAT, 1979, p. 54.
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perspectiva ira ressaltar a conclusdo de que o problema da conduta pratica ndo pode ser
determinado como uma questdo de phronesis. Phronesis, em certo sentido, inclui
precisamente um enfraquecimento de toda fundamentagdo — e tenta beneficiar a ja
existente vida comum e sua compreensao imediata. Todavia, ainda resta a ser visto
como ¢ possivel distinguir (se ¢ que € possivel) entre phronesis ¢ mente, e
consequentemente, determinar novas premissas do dominio pratico. Isto certamente nos
obrigaria a decidir quais elementos aristotélicos devem ser criticados € quais devem ser
preservados de nossa discussdo. Parece que o conceito moderno de homo faber deve ser
colocado no esforco de Aristoteles de diferenciar a conduta pratica da producdo. A
tecnologia se torna uma caracteristica da era moderna e parece, dessa maneira, que se
deve persistir na manutencdo ¢ renovacdo destas distingdes aristotélicas. Esta ¢
precisamente a base sobre a qual se deve inquirir se a filosofia pratica de Aristoteles
pode ser utilizada como um argumento voltado contra a Modernidade. Porém, ¢
possivel refletir sobre outra alternativa que aprofundaria criticamente o conceito de
pratica tanto aristotélico como moderno? Contudo, a falta de uma inten¢do mais radical
de se ter uma fundamentagdo forga a filosofia pratica de Aristoteles a permanecer
exatamente no nivel de uma ciéncia da prdtica’.

Pode nos até atrair a leitura politica no sentido do bem comum. Pode nos atrair a
dimensao ética da politica também. Pode nos atrair a leitura aristotélica de que a vida ¢
acdo e nao producdo (Arist., Pol. 1254a). Talvez as mais bonitas palavras gregas.
Contudo, a elaboragdo grega, platonica e aristotélica, cria uma heranga dramatica:
hierarquia do mundo, hierarquia do conhecimento, exclusdo social, exclusdo da
autenticidade... sdo alguns dos momentos dessa dramética. Igualdade ndo para todos,
mas somente para aqueles que sdo iguais entre si (1260b). Para aqueles que deliberam e
assim determinam o espaco publico que, no caso grego, ¢ iminentemente masculino
(1260b). Vamos ver quando este modelo mudou. Onde se questiona o projeto grego?
Uma das primeiras referéncias ¢ o cristianismo. Vamos ver até onde o pensamento
grego chega aos cristdos e onde o cristianismo supera a tradi¢do grega. E depois vamos
ver onde aparece uma confrontacdo com o proprio cristianismo que abre a possibilidade
para pensar o mundo diferente, a modernidade. O interlocutor da primeira perspectiva ¢

o Santo Agostinho e da segunda, Marsilio de Padua.

? Ver VIEWEG, 1979, p.9.
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3. Nenhuma das doutrinas se aproxima “da nossa mais do que a doutrina de Platdo”,
refere Agostinho n’ A cidade de Deus (vol.1, p.363) porque, com Platdo, os cristdos
aprendem que “o verdadeiro e soberano bem ¢ Deus mesmo” (p.399) Agostinho,
porém, vai colocar os limites do pensamento grego neste ponto. Respondendo a
pergunta se existe algo mais nobre do que a mente dotada de razdo e sabedoria, ele vai
responder, na obra Livre Arbitrio: “A meu ver, nada existe, exceto Deus.” (1995, p.51).
Colocar os limites da razao vai ser um dos momentos relevantes da diferenca entre os
gregos € cristaos.

Mas o ponto que nos interessa aqui é outro. E a questio sobre a politica. Podemos
tratar 4 Cidade de Deus como o livro sobre a politica e dos limites dela. Agostinho esta
numa situacdo contingente muito dramadtica: a queda do Império Romano. A pergunta
pertinente ¢ se o império caiu por causa do cristianismo, se o cristianismo corrompeu 0s
fundamentos do Império. Para Santo Agostinho o cristianismo ndo ¢ a causa da queda
do Império. Com o cristianismo, o Império sé poderia se fortalecer. Desde o inicio do
exitus do ser humano do paraiso nds temos dois caminhos. O primeiro caminho ¢ do
amor proprio, levando ao desprezo de Deus. E o caminho, fala Agostinho, da patria
terrena. O segundo é o caminho do desprezo de si proprio, onde se afirma o amor a
Deus. E o caminho da patria celeste, onde, com Jesus, a gente supera pecado e morre e
volta ao paraiso perdido. E o reditus cristio. O apelo de Agostinho, durante todo o
percurso da Cidade de Deus, consiste em retornar a patria celeste.

E ¢é também o Novo do mundo. Num momento Agostinho vai dizer algo que vai
encantar as leituras da Hannah Arendt. Antes do ser humano, o Novo jamais existiu.
Para que existisse, foi criado o homem, diz Agostinho (4 cidade de Deus, vol. 11, p.
186). O Novo no mundo aparece com o ser humano. Talvez as mais bonitas palavras
cristds. Mas o Novo ndo ¢ da politica, mas de uma unido com Jesus. Politica ndo chega
tao longe, como para os gregos. A paz que aparece por aqui se atinge nao pela razao
mais pela fé. De outra maneira, temos de novo uma inspiragdo metafisica da politica.
Mesmo questionando os limites da politica, Agostinho ndo questiona a fonte dela. Neste
sentido, ainda nao saimos do modelo grego.

Aqui Agostinho chega também até a ideia da justica, que o mundo romano nunca
conheceu. E onde “nao h4 justica ndo ha republica.” (vol.IIl, p.181). O inicio da questao
sobre a justica estd em Platdo. Mas a resposta € cristd. A ultima justica ¢ a questdo da
relacdo com o divino. Devolver ao divino a amor dado na prépria criagdo. Nessa ordem

do amor, Agostinho vé a radicaliza¢io da ideia da justica. E o caminho da verdadeira
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Cidade de Deus, quer dizer, da Igreja (vol. I, p.425). Essa convic¢do chega longe.
Vamos encontrar ela em Tomads de aquino (1995, p.165) também quando fala sobre a
cidade de Roma “prevista por Deus como havendo de ser a sede principal do sacerdécio
cristdo. Mas as perguntas sobre a separagao entre a Igreja e o Estado aparecem cada vez
mais explicitas. Assim, no final da Monarquia, refere Dante (1988, p.234) que a questao
dessa relagdo entre a Igreja e Estado “ndo deve ser entendida da maneira estrita de que o
principe romano em nada esteja submetido ao pontifice romano. A felicidade mortal
ordena-se em certo modo a felicidade imortal.”. A confrontacdo entre a Igreja e o
Estado fica muito mais explicita em Marsilio de Padua. Ele é o primeiro que vai
questionar a relacdo entre a metafisica e a politica, quer dizer, os fundamentos
metafisicos da politica. Neste sentido ele ¢, com certeza, alguém que vai anunciar a
apari¢ao da Modernidade.

Essa confrontacdo com a metafisica se encontra dentro de outra interpretagdo da
Biblia. E uma tentativa hermenéutica. Isso articula uma perspectiva pouco questionada
até Marsilio. Platdo ¢ explicito marginalizando a hermenéutica nos poucos lugares onde
ela aparece. Assim nada supera a alma ou a sabedoria: “Menos ainda a adivinhagdo ou a
arte em geral de interpretar os oraculos; esta s6 sabe o que foi dito; porém, se é verdade
ou nao, 1sso jamais ela aprendeu.” (Epin. 975c). A questdo da interpretacao volta para os
cristdos, mas “como o proprio artifice, o segredo de sua operagdo ¢ incompreensivel ao
homem.” (Santo agostinho, A cidade de Deus, vol.ll, X, p.65). Por isso, Agostinho vai
rezar para poder interpretar'’ e como fala, vai andar muito mais seguro com ajuda da
propria Biblia'' do que com as condi¢des da propria interpretacdo. A aparicdo do sujeito
da interpretacdo € algo que vai acontecer muito mais tarde, talvez com Dilthey.

Marsilio de Padua, neste sentido, nao abre as alternativas com a hermenéutica,
mesmo que a discuta. O método hermenéutico dele quer questionar a origem metafisica
da politica. Ele, talvez, ndo quer nem colocar as questdes neste nivel tdo abstrato e
académico, como parece. Ele s6 quer mostrar outro aspecto da politica. E ele esta
fazendo isso interpretando o Novo Testamento e investigando uma questao particular. A
questdo ¢ se a Biblia justifica o papel especifico da Igreja Catdlica que, como vimos,
nem Agostinho nem Tomads de Aquino questionam. Na verdade, Marsilio (Defensor da
Paz, p.600) ndo tem nenhuma davida e compara a Igreja com a atividade diabdlica: “O

Bispo de Roma incitou e ainda estimula todos esses infelizes habitantes da Italia, de

' Ver ST. AUGUSTINE, On Christian Doctrine, 111, 56, p. 117.
" Ibid., 111, 39, p. 102.
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onde quer que sejam, a fazer... maldades, dado que suas mentes cegas pelo ddio e pela
discordia mutuas se inspiram no grande dragdo, a antiga serpente, que
apropriadamente deve ser designada por Satands ou Demonio, pois com todas suas
forgas seduziu e tenta desvirtuar a terra inteira”. Marsilio, contudo, ndo usa apenas essa
retorica: ele esta reinterpretando o Novo Testamento, estd fazendo um trabalho
hermenéutico. E neste sentido que poderiamos questionar algumas verdades biblicas.
Se, por exemplo, podemos articular uma linha que comega com Jesus, passa por Pedro e
termina com o Papa? Papa, assim, recebeu do Cristo um poder especifico? A resposta de

3

Marsilio (ibid. p. 411) € clara e corajosa: “...essa assertiva ndo se encontra em nenhuma
passagem da Escritura, alids, ¢ justamente o contrario.”.

Podemos pensar as passagens da Biblia onde, por exemplo, Deus fala para Pedro: “ ...
eu te digo que tu és Pedro, e sobre esta pedra edificarei a minha igreja, e as portas do
inferno nao prevalecerdo contra ela” (Mateus 16, 18). Sao conhecidos varios momentos,

13

também, onde a Biblia fala sobre a Igreja no sentido do corpo de Jesus: “... vOs sois
corpo de Cristo.” (I Corintios 12, 27). Isso nao provoca as davidas de Marsilio. Quanto
a Sao Pedro, fala Marsilio, “ndo € possivel comprovar por meio da Sagrada Escritura
que ele foi o Bispo de Roma, e mais ainda, que viveu naquela cidade.” (Marsilio,
Defensor da Paz, ibid., p. 435). Quer dizer, o Bispo de Roma ou qualquer outro, pouco
importa quem seja, fala Marsilio, ndo possui um papel especifico, comparado com
outros sacerdotes'”. A propria Biblia, pensa Marsilio, deixa isso muito claro. Quando
Jesus fala com apostolos ele fala para todos: “O que, porém, vos digo, digo a todos,
vigiai!” (Marcos 13, 37) ou, “V&s, porém, ndo sereis chamados mestres, porque um sé ¢
vosso Mestre, e vOs todos sois irmdos” (Mateus 23.8), quer dizer iguais, como entendeu
Marsilio.

Nao existe uma fonte, uma inspiragao religiosa ou metafisica, poderiamos dizer,
para articular as questdes do poder social e da politica. A politica ficou sem a
metafisica.E a ruptura com a tradi¢do o que acontece neste livro de Marsilio de 1324.
Ele ndo vai falar ainda sobre a autonomia da politica, como Maquiavel vai afirmar no
inicio do século XVI. Nem vai falar sobre o principe ou de uma pessoa como a condi¢do
da integragdo social. Talvez neste ponto Marsilio supere Maquiavel. A fonte da politica
nao ¢ uma pessoa. A fonte dela € o povo. O povo estd no inicio da politica. Este grande

recado se perdeu na historia, infelizmente: “... o legislador ou a causa eficiente primeira

12 Ct., ibid., p. 410.
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e especifica da lei € o povo ou o conjunto dos cidaddos...” (ibid., p.130). A linguagem
ainda ¢ aristotélica, mas o recado supera a tradi¢do. O povo ¢ causa eficiente, o que faz
a politica e a paz social, que a igreja so perturba, ¢ a causa final. O imperador pode so6
representar o povo ¢ a religido pode ser s6 uma das atividades dessa representagao.
Acima dessa legislagdo ndo hd nenhuma outra autoridade, conclui Marsilio (ibid., p.
471) ou, “nenhum governante... tem a plenitude do poder... sem a autorizacdo do
legislador humano.” (ibid., p.693). Essa fonte humana da politica, tdo claramente
exposta, em Marsilio de Padua vai determinar a Modernidade. Talvez seja muito forte
usar aqui o verbo “determinar” porque ndo esta claro se a Modernidade chega até essa
inspiragdo e até este fundamento. E mesmo se chegasse, como entende Agamben, as
consequéncias ficam muito dramaticas. Precisamos entender como os modernos vao
entender o proprio fundamento humano. Poderiamos pensar, no sentido preliminar, a
Modernidade como uma especifica afirma¢do do ser humano. Pelo menos, ¢ uma
compreensdo hegeliana que vai nos ajudar para ver o que é o proprio mundo moderno, o
que poderia ser a transparéncia dele. Ainda estamos, contudo, longe dessa possibilidade.
Vou mencionar s6 algumas palavras de Tomds de Aquino, caracteristicas neste sentido.

Ele fala, perguntando se quem teria que nos governar:

“Se, pois, o fim ultimo do homem fosse algum bem existente nele
mesmo, ¢ se, igualmente, o fim Gltimo da multiddo a ser governada fora
adquirir ela tal bem e nele permanecer; e se, ainda, tal fim tltimo, quer
do individuo, quer da multiddo, fora a vida corporal e a satide do corpo,
seria oficio do médico. Se o fim ultimo fora a abundancia das riquezas,
um economo seria rei da multiddo. E, se conhecer a verdade fosse um
bem tal que a multidao o pudesse atingir, o rei teria oficio de professor.
Parece, no entanto, ser fim ultimo da multidao congregada o viver pois,
para isso se congregam os homens: para um conjunto viver bem, o que
ndo pudera cada um, vivendo separadamente. Ora, boa ¢ a vida segundo
a virtude; portanto, a vida virtuosa € o fim da associagdo humana”. (p.
163)

Ainda estamos numa época dominada pela espiritualidade cristd. Tomas de
Aquino exclui, por exemplo, a economia da discussdo. E a economia j& avanca, na
época dele também, e ja cria a visibilidade do mundo moderno, segundo as leituras que
Jacob Burckhardt estd fazendo, reconstruindo o nascimento da modernidade na Italia'.
E, num momento, a economia, marginalizada ainda, vai criar o real, vai ser a verdade do

real. Isso ndo € so a leitura marxista. Essa globaliza¢do da economia e a dominacao dela

3 Cf. BURCKHARDT (1991).
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chega até nds. Como entender isso? Obviamente temos que entender o que ¢ a propria
Modernidade onde tudo isso acontece. Neste contexto, impde-se novamente a pergunta
sobre a relagdo entre a metafisica e politica de novo, ou melhor, dizer entre a politica e a
metafisica. Por que razdo inverter a ordem entre essas duas palavras? A resposta ¢
simples. Porque a politica moderna cria a metafisica. SO temos que entender como isso

acontece.
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