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Introdução 

Costuma ser uma praxe historiográfica recomendável começar urna tese pelo 

recenseamento de tudo aquilo que já se escreveu de importante sobre o assunto que se 

quer discutir. A vantagem que essa prática oferece é clara: pela comparação com o que foi 

feito por outros autores se pode situar melhor qual é a originalidade da tese que se 

pretende defender. 

De certo modo, o presente trabalho não tem como atender a essa nonna. Boa parte dele 

pode ser considerada como uma tentativa modesta e bastante inábil de desenvolver idéias 

originais de dois historiadores da filosofia (se é que entendi bem o que escreveram): estou 

falando de Gérard Lebrun e de Rubens Rodrigues Torres Filho, que, aliás, nem sequer se 

ocuparam- pelo menos até agora - direta e detidamente do objeto deste estudo, a obra 

filosófica de Friedrich Schlegel. 

Cabe a Gérard Lebrun ter descoberto e explorado em todas as suas consequências a 

reviravolta radical que a Terceira Crítica de Kant opera na filosofia com a introdução da 

idéia de reflexão. As implicações dessa reviravolta para a discussão do tema escolhido (o 

gênio), terão de ser discutidas no interior do trabalho. Aqui valeria a pena destacar um 

único ponto: "discurso filosófico inédito", diz Lebrun, a critica é "a condição de 

possibilidade da história da filosofia,.. 1 A história da filosofia só pôde começar a ser 

escrita quando a crítica se pôs do lado de fora da metafísica: "foi preciso que Kant ousasse 

situar-se no exterior da metafísica e que colocasse entre parênteses (por algum tempo, 

acreditava ele) essa ciência diferente das outras, para que as obras filosóficas fossem 

repentinamente projetadas a urna distância tal que a nossa 'história da filosofia' fosse 

concebível.,.2 Foi bastante espantoso para mim constatar que essa relação entre critica e 

história da filosofia é conscientemente apropriada e reelaborada por Schlegel. Corno 

1 LEBRUN, G. Kant e o Fzm da Metafisica. Tradução de Carlos Alberto Ribeiro de Moura. São Pauto. 
Martins Fontes, 1993. p. 12. 
2 ldem, p. 14. 



indicação de sua acuidade na interpretação dessa questão (o que, por si só, já permitiria 

alçá-lo à condição de comentador da filosofia), basta lembrar este fragmento: 

Kant descobriu o fim da metafisica - nas três Idéias, Deus, liberdade, 
imortalidade -, mas Fichte o início. não, porém, no eu e no não-eu, mas na 
liberdade interna da reflexão. 3 

Mas será que, com Fichte, se pode realmente pensar um novo começo para a filosofia, ou 

será que deve ser considerado o último filósofo no sentido convencional? Essa dúvida 

intrigará Schlegel e será a causa de boa parte da ambivalência de sua posição em relação a 

Fichte no início de seus Anos de Aprendizado Filosófico. A doutrina-da-ciência é a 

primeira filosofia inteiramente fundada na liberdade da reflexão e. por isso, pode se 

apresentar, confonne mostra Rubens Rodrigues Torres Filho, como wna reflexão da 

reflexão, como uma filosofia do gênio: "Filosofia genial, no sentido ma.Js rigoroso da 

palavra, a doutrina-da-ciência se reencontra então como a mais completa filosofia da 

genialidade."" Como se essa única pista já não fosse suficientemente instigante. ao autor 

de O Espírito e a Letra se devem várias outras indicações valiosas, que me ajudaram a 

compreender melhor a história da filosofia kantiana e pós-kantiana. 5 

Numa perspectiva semelhante da história da filosofia idealista se situa a monografia de 

Claudio Ciancio, Friedrich Schlegel. Crisi de/la filosofia e rivelazione, que, ao lado da 

tese de Walter Benjamin, é referência indispensável para quem quer se orientar nos 

estudos sobre o filósofo romântico. Ciancio mostra como a percepção da dilaceração e 

fragmentação da consciência leva Schlegel a pensar que a única saída para a crise do 

idealismo seria abdicar da filosofia especulativa e buscar urna fonna de revelação positiva. 

Fnndamental nesse processo, a articulação entre crítica e história da filosofia também não 

passou despercebida ao cornentador italiano: nas primeiras reflexões filosóficas de 

Schlegel "crítica da filosofia e história sistemática da filosofia tendem a coincidir". 6 

1 PhL, IV, 1019. KA, XVIII, p. 280. 
4TORRES Fn..HO, R. R. O Espirito e a Letra. A Critica da Imaginação Pura, em Fichte. São Paulo, Ática, 
1975, pp. 15-16. 
s AJém dos trabalhos citados na bibliografia, foi importante poder consultar o projeto de pesquisa Filosofias 
do Periodo Pós-kantiano: Dogmatismo e Criticidade. 
5 CIANCIO, C. Friedrich Schlegel. Crisi de/la filosofia e riveiazione. Milão, Mursia.. 1984, p. 65. 
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O livro de Ciancio procura mostrar a crescente insatisfação de Schlegel com as soluções 

parciais que encontra para o problema do sujeito dilacerado, problema cuja resposta 

definitiva só ocorreria na Spatphilosophie. O presente estudo se põe num ponto de vista 

diferente: ao invés de traçar uma "evolução" até a filosofia da vida dos últimos anos, para, 

aí sim, encontrar o sistema defmitivo, parece ser possível mostrar que há um sistema 

perfeitamente coerente e coeso já no ponto de partida. Este trabalho se limita, por isso, a 

wna leitura dos escritos do periodo inicia], sobretudo das sete primeiras séries de 

fragmentos filosóficos (que vão até a estadia em Paris), mais os apêndices contidos no 

primeiro volume dos Philosophische Lehrjahre. O corte é arbitrário e só se justificaria por 

fatos de ordem biográfica: ida para Colônia, aproximação dos círculos católicos e 

conversão ao catolicismo (1808). Mesmo assim, não hesitei, sempre que necessário, em 

recorrer a fragmentos. textos e cursos posteriores à conversão. É que. em muitos casos, 

guardam claras semelhanças com os textos da fase inicial e gerahnente são menos 

elípticos que estes. 

Tendo em vista a riqueza e força da reflexão filosófica de Schlegel, não deixa de ser 

supreendente que só muito recentemente tenha crescido o interesse por ele. Pretendi 

mostrar, dentro de um recorte preciso, que sua filosofia não é somente um cotljnnto 

desconexo de idéias brilhantes, mas um sistema, no sentido rigoroso que o pós-kantismo 

emprega o tenno. Ao elaborar este trabalho, sempre esteve presente em mim a questão 

levantada por Rubens Rodrigues Torres Filho: "Adotariarnos, portanto, Friedrich Schlegel 

como um a mais na lista dos filósofos?.,' 

• * * 

Gostaria de manifestar aqui meu agradecimento ao Departamento de Filosofia da 

Univesidade de São Paulo e à Área de Estética do Departamento, que me deram o apoio e 

concederam o tempo necessário para poder desenvolver esta pesquisa. Gostaria também 

'TORRES Fn..HO. R R 'Nova)is: o Romantismo Estudioso ... In: Pólen. São Paulo, Iluminuras, 1988. p. 12. 

3 



de poder exprimir minha gratidão a Davi Arrigucci Júnior, Maria Lúcia Mello e Oliveira 

Caccio1a, Ricardo Ribeiro Terra e Rubens Rodrigues Torres Filho. E a Luiz Fernando 

Batista Franklin de Matos, que não apenas aceitou orientar este trabalho, como também 

me incentivou e aconselhou nos momentos mais diflceis: amigo e mestre em todas as 

horas. 
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I- O filósofo e o gênio 

É o esforço conjugado do autor e do leitor que fará 
surgir esse objeto concreto e imaginário que é a obra 
do espirito. Não há arte senão para e peJo outro. 

Sartre1 

Quando Kant decide dar o nome de crítica à investigação do alcance e dos limites da 

razão, sabe muito bem que não está empregando uma palavra nova. Sempre 

respeitoso da terminologia consagrada, embora também sempre consciente das novas 

significações que introduz, sua escolha recai desta vez sobre uma palavra de uso 

corrente, que serve para identificar uma tendência própria do século XVIII: a de 

submeter dogmas e opiniões aceitas ao escrutínio do pensamento livre e esclarecido. 

É este o anseio que se pode encontrar manifesto, por exemplo, no verbete critique da 

Enciclopédia, de autoria de Marmontel: "seria desejável que um filósofo tão firme 

quanto esclarecido ousasse trazer ao tribunal da verdade juízos que a adulação e o 

interesse pronunciaram em todos os séculos". 2 

Tanto quanto essa declaração de princípios, há também um outro aspecto que talvez 

mereça ser lembrado para entender a formação do conceito: crítica é a palavra que 

os ingleses empregavam, no século XVIII, para designar a apreciação estética de 

obras artísticas e literárias. Essa referência, que de certo modo é esquecida e 

empalidece com a descoberta da idéia de uma investigação transcendental das fontes 

puras do conhecimento, pennanece no entanto operante em algwnas distinções 

cruciais da filosofia kantiana: é a partir da leitura de ensaios sobre literatura, arte e 

1 SARTRE, J. P. Qu 'est-ce que la littérature? Paris, Gallirnard, 1948, p. 55. 
2 Encyc/opédie ou Dictionnaire Raisonné des Sciences. des Arts et des Métiers. Nova Iorque, 
Readex Microprint, 1969, voJ. 1, p. 494. Cf. o verbete Kriflk do Historisches Worterbuch der 
Philosophie. Edição de Joachim Ritter e KarJfried Gründer. Darmstadt, Wissenchaftliche 
BuchgeseJlsch.aft, 1976. 
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gosto de autores anglo-saxões que ganharh visibilidade para Kant a diferença entre 

critica e doutrina, cânon e órganon, já presente nos cursos de lógica da década de 

70: 

To das as belas-artes, por exemplo, poesia, estética etc. etc. não permitem, 
portanto, nenhuma doutrina, mas apenas uma critica, pois não se pode 
aprender o gosto por meio de regras.3 

Ao lado de outras passagens que apontam na mesma direção4
, o texto não é 

importante somente para mostrar a filiação das idéias estéticas de Kant, quanto 

também para precisar que o surgimento da distinção entre doutrina - ciênda 

fundada em preceitos rigorosos - e critica - saber que não se aprende por meio de 

regras - se dá nesse horizonte. 

Para evitar qualquer confusão com esses dois sentidos correntes no século XVIII, a 

própria Crítica da Razão Pura se apressa em esclarecer sua especificidade como 

investigação transcendental, mas é evidente que conservará alguma coisa deles: é 

assim que Kant também exigirá wn "exame livre e público, dos princípios da 

religião e legislação, pois sua época, diz ele, "é a verdadeira época da critica, à qual 

tudo tem de se submeter".' Em seu significado mais amplo, a critica deve examinar 

tudo. Mas para que isso aconteça de maneira rigorosa é preciso, pelo menos na 

filosofia, que esse exame seja antecedido por wn trabalho prévio, que averigúe e 

delimite o próprio alcance da razão. É o que se pode ler nwna passagem da 

Introdução à segunda edição da Critica: 

3 Vorlesungen über Logik. In: Gesammelte Schriften. Edição Akademie. Berlim. WaJter de Gruyter, 
1966, vol. XXIV, l, p. 314. 

4 Cf. a reflexão 1588: "Belas-artes só admitem critica. Home. Portanto. nenhuma ciência do belo." 
(Ed. Akademie, voJ. XVl, p. 26) Como se vê pela menção de Lord Kames, a referência é a critica dos 
ingleses: ''Agora, enfim, o que mais se revigora é a filosofia critica, e os ingleses tem o maior mérito 
nisso" {ibidem, p. 37). 
s KrV, A XI. 
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Não se pode tampouco espt:rar aqui uma critica dos livros e dos sistemas 
'1'~ ·da razão pura, mas sim a da própria capacidade pura da razão. Somente 

depois, quando esta estiver como fundamento, ter-se-á uma pedra de 
toque segura para apreciar o conteúdo filosófico de obras antigas e 
modernas nessa disciplina; do contrário, o historiógrafo e juiz 
incompetente j ulgará afinnações infundadas dos outros por meio de suas 
próprias, igualmente infundadas. 6 

Como indica esse acréscimo da segunda edição, somente a Crítica pode, depois de 

completar a investigação dos princípios puros do conhecimento, estabelecer critérios 

para a apreciação das obras de filosofia antiga ou moderna. No entanto, é de se 

presumir que só será capaz de examinar e julgar as idéias de um sistema filosófico 

qualquer, se, juntamente com os fundamentos de todo conhecimento legítimo, 

proporcionar os instrumentos indispensáveis para que se leia e compreenda o 

sentido das afrrmações dos autores que discute. Seu procedimento tem de ser crítico, 

isto é, não pode ter como ponto de partida uma doutrina a ser corroborada ou 

refutada, pois neste caso não se distinguiria das estratégias empregadas, por 

exemplo, pelo dogmático ou pelo cético. As condições transcendentais do 

conhecimento têm de fornecer também os meios hermenêuticos de compreensão do 

discurso filosófico. 

A idéia de que a crítica também tem de ser urna "chave de leitura" será explicitada 

alguns anos mais tarde. No parágrafo final da Resposta a Eberhard - texto 

polêmico de 1790, em que reafmna a originalidade e a necessidade da critica perante 

o dogmatismo - , Kant comenta que muitos historiógrafos da filosofia, pondo na 

boca dos filósofos "mero contra-senso", não podem "ver, além da investigação 

terminológica do que disseram, aquilo que eles quiseram dizer". Recusando a 

compreensão literal do que se diz, esse trecho (que não deixou de chamar a atenção 

de Fichte e Heidegger7
) dá indiretamente urna sugestão de como deve ser a 

11 KrV, B 27. 
7 FICIITE, J. G. Zweile Einleitung in die Wissenschaflslehre . In: Werke . Edição de L H. Fichte. 
Berlim, Walter de Gruyter, 1971, p. 479, nota. HEIDEGGER, M. Kant und das Problem der 
Metaphysik. Frankfurt. Vitoria KJostennann, 4• ed., 1973, pp. 195 e segs. Para um comentário 
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explicação ou, melhor, a interpretação do discurso filosófico segundo a crítica da 

razão pura - crítica que é, como afirma a continuação da passagem, a "chave de 

todas as interpretações de puros produtos da razão por meros conceitos".1 

Mas talvez sej a possível mostrar que, para a crítica, ser "chave de todas as 

interpretações" não representa uma consequência de menor importância, uma 

espécie de apêndice ao sistema, mas é uma caracteristica fundamental, que a 

distingue de todas as filosofias dogmáticas ou céticas do passado. Situando-se "no 

exterior da metafisica" (na expressão de Lebrun), a critica também põe o problema 

da leitura e interpretação das filosofias numa perspectiva totahnente nova. Isso fica 

claro quando os Prolegõmenos descrevem o novo tipo de leitor que é requerido para 

entender a Crítica da Razão Pura: 

Esse trabalho é dificil e exige um leitor decidido a entrar aos poucos, pelo 
pensamento, num sistema que não tem como fundamento nada que seja 
dado, a não ser a própria razão, leitor que, por conseguinte, busca 
desenvolver o conhecimento a partir de seus germes originais, sem se 
apoiar em nenhum fato. 9 

Esse leitor capaz de usar a própria razão e pensar por si mesmo não é possível 

somente a partir da crítica, porque nasce junto com a crítica. Leitura e critica 

surgem da constatação de que o problema da metafisica reside em grande parte numa 

incapacidade de compreender a si mesma. Não foi, por exemplo, por descuido de 

leitura que se deixou de entender a verdadeira dimensão do "problema de Hume", 

em cuja solução no entanto se decidia o destino da metafísica como ciência? Não foi 

por uma incompreensão a respeito de si mesmas que os filósofos se viram 

incapacitados de "estancar a fonte de todos os erros" (a ilusão dialética), de evitar o 

contra-senso, a contradição, o "desentendimento [MifJverstandJ da razão consigo 

dessas leituras, cf. TORRES FILHO, R. R. O Esplrito e a Letra. São Paulo, Ática, 1975, pp. 91 e 
segs. 
8 Uber eine Entdeckung, AB, 126. 
9 Pro/egomena, A 38-39. -
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rr • ..!sma"?10 Não foi por wn persistente mal-entendido 4ue não enxergaram aquilo 

que era o essencial, o sentido prático-mora] - aquela "Idéia oculta da filosofia", que 

os homens "em parte não entenderam, em parte consideraram como wn tributo à 

erudição"?u São esses problemas de má íntepretação que justificam, desde logo, o 

cuidado lexicográfico que orienta o trabalho de enumeração e dedução dos 

princípios puros do conhecimento: a crítica é o "plano", um "dicionário completo" 

dos "conceitos originais" 12 da razão, dicionário que contém todos os principais 

conhecimentos dafi/osofia transcendental. 

A primeira parte desse recenseamento dos conceitos puros se encontra na estética e 

na analítica transcendental, e é no esquematismo que se estabelecem as condições 

para o uso vá1ido dos conceitos ali deduzidos. O esquema, terceiro elemento 

(Drittes) ou representação mediadora (vermittelnde Vorstellung) que vincula, pela 

imaginação, a categoria à sua imagem, é a operação que condiciona a possibilidade 

de significação dos conceitos puros do entendimento : "Os esquemas dos conceitos 

puros do entendimento são, portanto, as verdadeiras e únicas condições para 

proporcionar a estes uma referência [Beziehung] a objetos e, por conseguinte, 

significação [ Bedeutung][ ... ]" 13 

Diferentemente, portanto, do que ocorre com a mera função lógica do juízo, nas 

categorias se depende do esquema, síntese da imaginação sem a qual se suprime 

"toda significação, isto é, referência ao objeto"14 
: 

Ainda que todos esses princípios [puros do entendimento] e a 
representação do objeto com a qual a ciência se ocupa sejam produzidos 
inteiramente a priori na mente, no entanto não significariam 
absolutamente nada se não pudéssemos, sempre, exibir sua significação 

1° KrV, B XXXI, A XII . 
11 Philosophi.sche Enzyklopadie (1775). In: Kleinere Vor/e.sungen. Edição Akademie, vol. XXIX, p. 
9. 
12 KrV, B 27; B I 09; B 29. 
13 KrV, B 185. 
•• KrV. B 300. 
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nos fenômenos (em objetos empíricos). Também se exige que um 
conceito abstrato se torne sensível, isto é, que se exiba o objeto que lhe 
corresponde na intuição, porque, sem isso, o conceito (como se diz) 
ficaria sem sentido [Sínn], isto é, sem significação [Bedeutung].u 

Os conceitos são vazios, desprovidos de sentido (sinnlos), se não se aplicam a um 

correlato sensível (sinnlich) 16
, mas a manifestação sensível restaria um mero dado 

da percepção se não pudesse ser interpretada por meio deles: 

Sem sensibilidade, nenhum objeto nos seria dado e, sem entendimento, 
nenhum seria pensado. Pensamentos sem conteúdo são vazios, intuições 
sem conceitos são cegas. Por isso, é tão necessário tornar sensíveis os 
próprios conceitos (isto é, acrescentar-lhes o objeto na intuição), quanto 
tornar inteligiveís para si [sich versttindlích machen] as suas intuições 
(isto é, pô-las sob conceitos). 17 

Não é apenas o conceito que precisa ser exibido na intuição: esta também só pode 

ser lida por meio daquele. As condições de possibilidade do conhecimento são, 

assim, também condição de significação e de inteligibilidade da experiência. Por 

meio do esquematismo, o cientista dispõe de urna linguagem pela qual pode fazer 

perguntas e "constranger a natureza a lhe dar respostas". 11 

Este é, como se sabe, o significado da "revolução copemicana" realizada pela 

filosofia transcendental: em si mesmas desprovidas de sentido, as coisas devem ser 

pensadas mediante palavras que compõem um texto, ao qual se 

pode chamar de "natureza" ou "conjunto [InbegrWJ de todos os objetos da 

experiêncian. Os conceitos, diz Kant, não passam de meios para soletrar os 

fenômenos a fim de lhes dar um sentido: 

IS KrV, B. 299. 
16 "O esquema é, por isso, propriamente apenas o fenômeno ou o conceito sensível [sinnlicher 
Begriff] de um objeto." (Kr V, B 186.) 
17 KrV, B 75 (grifo nosso). Da mesma forma, o esquematismo nos dá a capacidade de "poder tomar 
inteligível [versttlndlich machen] a possibilidade do seu objeto [isto é, do objeto da categoria]" 
(Ibidem, B 300) 
18 KrV, B XIV. 
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Por conseguinte, os conceitos puros do entendimento não têm 
absolutamente nenhuma significação [ganz und gar keine Bedeutung] se 
se afastam dos objetos da experiência e se referem a coisas-em-si mesmas 
(noumena). Servem apenas para, por assim dizer, soletrar fenômenos a 
fim de poder lê-los como experiência. 19 

Mas apesar de todas essas passagens em que procura restringir o uso válido do 

entendimento ao mundo dos fenômenos, Kant mostrará que o campo de 

significações não se esgota aí, urna vez que, mesmo "sem as condições fonnais da 

sensibilidade" e "sem uso transcendental algum", os conceitos puros podem ter uma 

"significação transcendental". 20 É isso que assinala o Prefácio à segunda edição, no 

qual se afmna que a Critica "ensina a tomar o objeto em dupla significação, isto é, 

como fenômeno e como coisa-em-si mesma" .21 Há, pois, uma outra espécie de 

significação, cujo "conteúdo" deve se localizar além do mundo dos fenômenos: 

[ ... ) os conceitos do entendimento parecem ter muito mais significação 
[Bedeutung] e conteúdo [Inhalt] para que toda sua determinação se esgote 
pelo mero uso empmco, e assim o entendimento constrói 
imperceptivelmente, junto ao edificio da experiência, um anexo ainda 
mais amplo, que preenche com meros entes de razão [Gedankenwesen], 
sem sequer perceber que se alçou, com seus conceitos de resto corretos, 
além dos limites do uso deles?2 

No conjunto da Crítica, cabe à dialética transcendental a tarefa de descrever e 

manter sob controle a ilusão natural que decorre do uso indevido do entendimento 

além de seus limites. Ao mesmo tempo, ela circunscreve o âmbito de aplicação dos 

19 Prolegomena, A 74; A 10 I. 
20 A distinção entre "uso" e "significação" transcendental ocorre em B 304-305. 
21 Kr V, B XXVII. 
22 Prolegomena, A 106 (grifo nosso). A apresentação que se faz aqui se baseia na idéia de "dupla 
significação" dos conceitos na Critica da Razão Pura, comentada por Rubens Rodrigues Torres 
Filho no ensaio "Dogmatismo e Antidogmatismo: Kant na sala de aula". In: Tempo Brasileiro, n. 91, 
outubro-dezembro de 1987, pp. 11-27. A mesma questão, na filosofia de Scllopenhauer, foi discutida 
por Maria Lúcia M. O. Cacciola em Schopenhauer e a Questão do Dogmatismo. São Paulo, Edusp
Fapesp, 1994. 
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conc.dtos originários da razão. Começa então a segunda etapa do levantamento 

léxico realizado peJa critica da razão pura: 

Essas Idéias [da razão] têm, pois, em seu uso uma determinação 
completamente diferente do que as categorias, mediante as quais, e 
mediante os princípios nelas assentados, se tornou primeiramente possível 
a experiência. Mas nossa penosa crítica do entendimento seria também 
inteiramente supérflua, se nosso propósito não fosse outro que o mero 
conhecimento natural, tal como pode ser dado na experiência; pois a 
razão se desincumbe, com toda segurança e muito bem, de sua ocupação, 
tanto na matemática quanto na ciência da natureza, mesmo sem toda 
aquela sutil dedução: assim, nossa critica do entendimento se liga às 
Idéias da razão pura em vista de um propósito que se encontra além do 
uso empírico do entendimento, acerca do qual, todavia, dissemos acima 
que a esse respeito é totalmente impossível, sem objeto [Gegenstand] ou 
sem significação [Bedeutung].21 

Kant corrige aqui o sentido unilateral em que poderiam ser tomadas as suas 

afumações. Trata-se, agora, de explicar o significado de conceitos que, se já não 

setvem para fazer uma leitura do mundo, valem todavia como condições de 

compreensão: "Conceitos da razão [Vernunflbegriffe] setvem para a compreensão 

[Begreifen], assim como os conceitos do entendimento [Verstand] para entender 

[Verstehen] (as percepções)".24 

Um conceito da razão não precisa se referir diretamente a um objeto da experiência 

como instância que lhe assegura significação. A síntese que efetua, no entanto, 

também precisa de um "conteúdo", que não é um objeto particular qualquer, mas o 

próprio entendimento. Assim, também a razão produz um "esquema", ou melhor, o 

"análogo de um esquema"2~, cujo resultado, não podendo ser a exibição de um 

conceito na intuição, é na verdade uma compreensão das sínteses do entendimento, 

através da ordenação ou sistematização delas: "A razão jamais se refere diretamente 

23 Prolegomena, A 132. 
24 KrV, B 367. 
llKrV, B 710, 712; B 693. 
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[geradezu] a um objeto, mas somente ao enten~imento e, por meto dele, a seu 

próprio uso empírico, por conseguinte não produz nenhum conceito (de objetos), 

mas apenas os ordena [ ... ]"26 

A síntese da razão fornece o "substratou ou "correlato comum"27 para todas as 

possíveis sínteses válidas do entendimento. No entanto, ser um tal protótipo (Urbild) 

de todas as coisas - como, por exemplo, a Idéia de Deus - "não significa 

[bedeutet] a relação objetiva de um objeto efetivo a outras coisas, mas da Idéia a 

conceitos, e nos deixa em total ignorância quanto à existência de um ser de tão 

extraordinária prerrogativa" .21 "Foco imaginário" lfocus imaginarius) a partir do 

qual a razão "espalha unidade sistemática sobre toda a experiênciau. essa "coisa 

transcendental" (dieses transzendentale Ding)29 não pode ser tomada como princípio 

constituinte da objetividade, como afmnação de uma existência ou referência real. 

Entendê-la neste sentido e não como mero princípio "regulador" - eis a confusão 

que dá origem à ilusão e aos mal-entendidos da metafísica: 

Tomar o princípio regulador da unidade sistemática da natureza como um 
princípio constitutivo, e pressupor hipostaticamente como causa aquilo 
que é posto somente na Idéia como fundamento do uso coerente 
[einhellig] da razão, quer dizer apenas confundir a razão. 30 

Para ser corretamente entendida (wenn wir si e recht verstehen. .. ). a razão pura deve 

ser pensada como a faculdade que contém tão-somente princípios reguladores, os 

quais, não interferindo diretamente na experiência, permitem a concordância 

(Zusammenstimmung) do entendimento consigo mesmo; do contrário, ou seja, 

26 KrV, B 671; B 363. Cf. B 692: .. Para a razão, o entendimento constitui um objeto, tanto quanto a 
sensibilidade para o entendimento. Tomar sistemática a unidade de todas as ações empíricas 
possíveis do entendimento é uma ocupação da razão, assim como o entendimento vincula o diverso 
dos fenômenos por meio de conceitos e os põe sob leis empíricas." 
27 KrV, B 606; B 600- nota. 
28 KrV, B 607. 
29 KrV. B 672; B 710. 
30 KrV. B 721. 
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quando é mal entendida (wenn man sie aber miftversteht), ela inibe o "uso 

concatenado [zusammenhangendJ do entendimento" .31 Não se deve confundir as 

Idéias reguladoras da razão e os conceitos constitutivos do entendimento: 

Se meros princtptos reguladores são considerados como constitutivos, 
eles podem, como princípios objetivos, ser conflitantes 
[widerstreilendJ[ ... ]32 

Descoberta a fonte de "eternas contradições e conflitos''. a crítica pode evitar a 

confusão babélica (Sprachverwirrung) que impediu a construção da metafisica.33 

Diferentemente do dogmatismo, que só fala de coisas-em-si, a filosofia 

transcendental pode, através da distinção de dois registros de significação, aplainar 

as discrepâncias da razão consigo mesma. restabelecendo o acordo entre sua 

linguagem e a do entendimento: "[ ... ] tem de haver concordância [Eínstimmung] 

entre aquilo que pertence à natureza da razão e à do entendimento, e aquela tem de 

contribuir para a perfeição desta e é impossível que a possa confundir". 34 

Diante de pretensões divergentes - manter o entendimento nos limites do uso 

empírico e. em virtude de uma inclinação metafísica natural, desejar ir além deles-, 

é preciso saber como se soluciona o conflito, a fim de novamente emprestar 

coerência, dar coesão aos produtos da razão pura. Preocupando-se não tanto em 

simplesmente refutar afmnações contrárias, quanto em descobrir sentido no aparente 

contra-senso, a crítica se mostra mais habilitada que outras filosofias para entender 

as proposições filosóficas, ali onde o alinhavo das idéias ameaça se esgarçar, e o 

discurso metafisico que se interpreta aparentemente já "não concorda consigo 

mesmo [nicht mil sich selbst zusammenstimmt]." Os leibnizianos, acusa Kant na 

31 KrV, B 730; B 679; B 693-694. No nível linguístico, os textos apresentam uma circularidade: a 
razão, condição de compreensão das sinteses do entendimento, pode ser bem ou mal entendida. De 
qualquer forma, o problema da inteligibi/idade tem de ser solucionado, como se verá a seguir, pela 
concordância entre razão e entendjmento. 
32 KrV, B 694. 
33 KrV, B 735. 
14 KrV, A 132. 

14 



Resposta a Eberhard, não for4:1111 capazes de entender o mestre, porque, sem se 

inquietar com a inconsistência dos enunciados, procuraram "imitar também os 

trejeitos e erros de linguagem" daquele autor original, tomando-lhe as afirmações ao 

"pé da letra [nach dem Buchstaben]".n 

Com isso se pode chegar ao resultado do exame dos conceitos da razão, 

empreendido pela crítica transcendental. Operando como chave numa outra 

modulação, a Idéia da razão não pode concorrer com os conceitos para soletrar e ler 

a experiência, mas deve se fmnar como um outro tipo de síntese, como a condição 

mesma da sintaxe entre eles. O esvaziamento do significado constitutivo do conceito 

racional não implica a perda de sentido do mundo, e só mesmo wna certa obsessão 

pela significação inequívoca - como se todo o rigor filosófico residisse em falar 

sobre as coisas sempre de uma só maneira - poderia levar a menosprezar a 

importância das Idéias reguladoras em virtude de sua despretensão ontológica. 

Aquilo, no entanto, que é meramente negativo no que diz respeito à ampliação do 

conhecimento, desempenha um papel decisivo para a articulação sintática entre as 

partes da filosofia. Ao restringir as ambições ontológicas do discurso dogmático 

mediante a descoberta do uso regulador das Idéias, a critica está dissipando 

contradições e emprestando novamente sentido àquilo que os filósofos queriam 

dizer. Somente a partir da neutralização das pretensões especulativas será possível 

prestar atenção às aspirações práticas da razão. 

Com essa nova perspectiva que se abre para a razão prática, o problema se repete: a 

crítica tem de mostrar agora como as Idéias transcendentais possibilitam "a 

passagem dos conceitos da natureza aos práticos", isto é, como "podem proporcionar 

às Idéias morais sustento e coesão [Zusammenhang] com os conhecimentos 

Js Uber eine Entdeckung, BA 122. 
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especulativc.i da razão".36 As noções teóricas devem ser articuladas de ta1 modo que 

os conteúdos práticos também possam ser expressos, sem comprometer a harmonia 

entre entendimento e razão. 

Para explicar como as Idéias da razão devem operar na passagem do mundo sensível 

ao mundo inteligível, dos conceitos teóricos aos práticos, Kant toma wn autor 

clássico, Platão, como termo de comparação. Mais ousado que Aristóteles - o 

primeiro a vislumbrar, confusamente, a tábua de categorias -, Platão teria 

abandonado "o mundo dos sentidos, porque este põe limites muito estreitos ao 

entendimento", lançando-se "além deles, nas asas das Idéias, ao espaço vazio do 

entendimento puro" .37 Em seu vôo arrojado, Platão teria pressentido uma realidade 

diferente da empírica, um mundo supra-sensível, que não pode ser decifrado pela 

simples ação de "soletrar os fenômenos": 

Platão observou muito bem que nossa faculdade de conhecimento sente um 
carecimento [Bedüifnis] muito mais alto do que meramente soletrar os 
fenômenos conforme a unidade sintética, a fun de poder lê-los como 
experiência. e que nossa razão naturalmente se ergue a conhecimentos que 
vão muito longe para que algum objeto que a experiência fornece possa com 
eles coincidir, [conhecimentos] que, não obstante, têm sua realidade e de 
modo algum são quimeras.38 

Ao tentar exprimir esse algo que (como havia corretamente suspeitado) se encontra 

além do alcance do conhecimento teórico, Platão, como que levado pela sublimidade 

do assunto, acabou usando uma linguagem tão "elevada", tão "retórica e obscura'', 

que "muitas vezes ele mesmo não se entendeu".39 Linguagem que, acredita Kant, 

pode todavia se prestar a uma "interpretação mais branda e condizente com a 

36 KrV, B 385-386. Eis o sentido daquela famosa afirmação "Tive pois de suprimir o saber para 
obter lugar para a crença" (B XXX). Sobre ela, cf. Rubens Rodrigues Torres Filho, ensaio citado, 
pp. 19 e segs. 
37 KrV. B 9. 
38 KrV, B 370-l. 
39 Logik B/omberg. In: Vor/esungen über Logik, ed. citada, p. 36. 
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n..atureza das coisas".40 E é assim que o filósofo crítico~~ permite fazer uma exegese 

menos mística da palavra platônica Idéia, observando que é possível entender um 

autor melhor até do que ele mesmo: 

Platão se serve da expressão Idéia de um modo tal, que se vê que com ela 
entende algo que não somente jamais foi emprestado dos sentidos, mas 
também que ultrapassa, de longe, mesmo os conceitos do entendimento 
dos quais se ocupou Aristóteles, pois jamais se encontra algo congruente 
com ela na experiência. Nele, as Idéias são protótipos das coisas mesmas, 
e não meramente chaves para experiências possíveis, como as categorias. 
Segundo sua opinião, provêm da razão suprema, de onde foram dadas à 
razão humana, a qual, no entanto, já não se encontra em seu estado 
original, mas precisa evocar com esforço, mediante a recordação (que se 
chama filosofia), as antigas Idéias agora bastante obscurecidas. Não 
pretendo me enredar aqui numa investigação literária para explicitar o 
sentido que o sublime filósofo emprestou a sua expressão. Observo 
apenas que não é nada de absolutamente incomum, nem em conversa 
corriqueira, nem em escritos, entender um autor até melhor do que ele 
próprio se entendeu, mediante a comparação dos pensamentos que 
externou sobre seu assunto, quando não tenha determinado 
suficientemente seu conceito e, com isso, falado ou mesmo pensado por 
vezes contra sua própria intenção.41 

Diante da constatação de que os diálogos platônicos às vezes empregam a palavra 

Idéia "contra a própria intenção" do autor, é preciso examinar a significação que dá 

a ela, tentando entendê-lo melhor do que ele mesmo através da comparação entre 

seus conceitos e da reconstituição da coerência interna de seu pensamento. Platão 

teria explicado o conceito ora acertadamente, como protótipo inteligível das coisas 

finitas, ora equivocadamente, dando-lhe uma gênese místico-especulativa. 

A partir dessa discussão de Platão é possível observar que, diferenciando-se do 

dogmatismo e do ceticismo, a critica não se prende a passagens isoladas de um 

filósofo, mas elabora uma tipo de interpretação que, comparando o que se disse e o 

que se quis dizer (vide Resposta a Eberhard). tenta tomar manifesto o nexo de 

40 KrV, B 371, nota. 
41 KrV, B 370_ 
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ligação entre suas idéias. Em todo Labalbo filosófico é preciso descobrir e destrinçar 

o nó conceitual que amarra mesmo as afmnações aparentemente desconexas do 

autor. A esse princípio de unidade e acabamento de uma obra, cuja dinâmica muitas 

vezes escapa à compreensão do próprio autor, Kant dá o nome de "espírito" (Geist): 

As Idéias principais que governam muitas obras são frequentemente tão 
difíceis de desentranhar [herausbringen], que frequentemente o próprio 
autor não as pode descobrir [herausfinden], e por vezes um outro pode 
lhe dizer qual era a Idéia principal. Mas se há alguma coisa na obra que 
vive harmoniosamente [einstimmig = em uníssono, em concordância] 
através do todo, isso é o que se chama de espírito. 42 

Não caberia, é claro, descrever aqui a longa trajetória dessa noção e da oposição, 

hermeneuticamente tão fecunda, entre espírito e letra, 41 mas apenas compreender sua 

importância nos textos kantianos. Nestes, ao contrário do que se poderia imaginar, a 

presença do Geist não está de modo algum restrita à Terceira Crítica, onde o espírito 

é defmido como "o princípio vivificador da mente" .44 Fora do âmbito estético -

mas em estreito vínculo com ele, pois afmal é aí que surge -, sua ação já se faz 

notar, por exemplo, na Crítica da Razão Pura, cuja compreensão, segundo Kant, 

pressupõe um leitor dotado da capacidade de apreender o espírito todo da obra. É a 

isso que se refere o Prefácio à primeira edição, quando comenta os problemas de 

exposição do livro: 

[ ... ] alguns livros seriam muito mais claros, se não devessem se tornar 
claros. Pois, de fato, os meios que se empregam para ajudar na clareza 
ajudam nas partes, mas freqüentemente dispersam no todo, já que não 
deixam o leitor chegar com bastante rapidez à visão geral [Uberschau] do 
todo e, através de todas as suas cores brilhantes, por assim dizer vedam e 

42Menschenlrunde (1784), edição Starke, p 242. Apud SCffi..APP, O. Kants Lehre vom Genie und 
die Entstehung der "Kritik der Urlei/skrafl". Gõttingen, Vandenboeck e Ruprecht, 1901, pp. 257 e 
357. Também citado e traduzido por Jean Ferrari em Les sources françaises de la philosophie de 
Kant. Paris, K.lincksieck, 1979, p. 225. 
43 Uma boa apresentação do tema, de São Paulo até Fichte e SchJege1, pode ser encontrada no verbete 
"Geist und Buchstabe", do dicionário Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch 
for Theologie und Religionswissenschafl. Tübingen, Mohr, 1958, volume 2, pp. 1290-1296. 
44 KdU, A 192. Trad. cit., p. 345. 
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tornam irreconhec~ vel a articulação ou a estrutura [G/iederbau] do 
sistema, da qual, no entanto, se depende acima de tudo para que se possa 
julgar a unidade e solidez dele. 4~ 

O Prefácio à segunda edição volta a tocar nas imperfeições da redação e na 

necessidade de ler a obra como um todo, afmnando que "aparentes contradições, 

quando se comparam passagens isoladas, arrancadas de seu contexto, podem ser 

encontradas em qualquer escrito,, mas são. "facilmente solucionáveis para aquele 

que se apoderou da Idéia no todo". Para alcançar essa "visão geral" (Ubersicht) do 

conjunto, se requer do leitor vontade e "destreza de espírito" (Gewandheit des 

Geistes).4~ Também os Prolegômenos. mesmo abrindo mão da esperança de alcançar 

a popularidade, têm como intuito principal apresentar um plano, um quadro 

sinóptico, no qual o leitor possa mais facilmente perceber qual é a estrutura interna 

da Critica: 

Mas se um mero plano que precedesse a critica da razão pura seria 
incompreensível, falível e inútil, ele será tanto mais útil se vier depois 
dela. Pois com isso se estará em condição de ter uma visão geral do todo 
[das Ganze zu übersehen], de examinar por partes os pontos principais 
que importam nessa ciência e de arranjar algumas coisas na exposição de 
um modo melhor do que pôde ocorrer na primeira redação da obra.41 

Nas duas Introduções à Terceira Crítica, a preocupação em tornar visível a unidade 

do sistema se apresenta de duas perspectivas diferentes: a Introdução defmitiva fala 

da "crítica do Juízo como meio de ligação das duas partes da filosofia num todo", 

enquanto a primeira versão reivindica não somente a condição de introdução 

propedêutica, mas também a de introdução enciclopédica, a qual, pressupondo a 

"Idéia de um sistema,, desenha um esboço da vinculação sistemática entre as três 

Críticas - tudo isso para que o leitor possa abranger "com mais facilidade a 

45 KrV, A. XIX. 
46 KrV, B XLIV. 
47 Pro/egomena, B 20. 
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conexão das investiga~Jes" contidas no tratado, antes mesmo da conclusão de/e.48 

Pelas mesmas exigências de apreensão do todo, o que nos Prolegômenos era um 

quadro analítico para facilitar o entendimento de uma única obra, constitui agora 

uma espécie de diagrama para a visualização do sistema critico inteiro. 

É também em virtude dessas dificuldades de exposição que se tomou uma espécie de 

ponto de homa entre os pós-kantianos reclamar para si a condição de leitor capaz de 

descobrir, sob o acabamento imperfeito, a annação fundamental da critica- o seu 

espírito. Que a maioria dos discípulos de primeira hora não tenha enxergado onde 

estava a verdadeira inovação do sistema kantiano, é o que a:fmna, por exemplo, um 

autor do qual não se pode exatamente dizer que se interessava exclusivamente por 

filosofia: 

A beleza de um edificio não se toma visível antes que se retirem os 
apetrechos do pedreiro e do carpinteiro, e se dermbem os andaimes por 
trás dos quais está erigido. Quase todos os discípulos de Kant, porém, 
permitem que se lhes arrebate antes o espírito que a maquinaria de seu 
sistema e, precisamente por isso, põe à luz que se parecem mais com o 
trabalhador do que com o mestre-de-obras. 49 

Para aqueles que não se apegavam exclusivamente à letra dos textos, as obras 

criticas tinham de ser lidas segundo uma unidade que, embora pressuposta, não era 

claramente demonstrada. Mas é bem verdade que não será preciso esperar os pós

kantianos para se ter a compreensão de que os textos de Kant pedem essa 

hermenêuticaj0
, pois ela já está implícita neles. Como indicaram os trechos citados 

48 Duas Introduções à Critica do Juizo. Organização de Ricardo Ribeiro Terra. São Paulo, 
Iluminuras, 1995, pp. 102, 80 e 83. 
4

; O trecho se encontra nas Cartas a Augustenburg, de Schiller. In: Schillers Briefe iiber die 
Clsthetische Erziehung. Frankfurt am Main, Surhkamp, 1984, p. 109 . 
.so É aqui que surge a necessidade daquela "hennenêutica de conjunto" em Fichte, de que fala Rubens 
Rodrigues Torres Filho. Mas, como se está tentanto mostrar, essa hennenêutica jã está presente em 
Kant. O que não invalida, mas antes dá. '-'erossim.ilhança à teoria da leitura que Fichte se vê 
compelido a construir para entender Kant. E, aliás, aproveitando as indicações da Critica que Fichte 
d.irã ser possível "entender Rousseau melhor do que ele mesmo se entendeu" e "encontrar Rousseau 
em perfeita concordância consigo mesmo e conosco". Einige Vorlesungen über die Bestimmung des 
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acima e como ~ambém se poderá verificar a partir das Reflexões e do~ cursos, já para 

o próprio Kant a interpretação do discurso filosófico não pode ser dissociadas desse 

princípio de unidade e coesão que dá vida ao todo de uma obra. Numa das Reflexões 

sobre lógica, essa idéia é expressa em toda a sua radicalidade: 

Filosofia é uma unidade absoluta. Não se pode dizer que alguém entende 
uma parte dela e é deficiente no resto. O espírito da filosofia tem de se 
mostrar em todas as partes. ~ll 

Não é possível entender urna parte da filosofia sem compreender as restantes. Mas 

tendo em vista a condição propedêutica da critica, isso também deveria ser 

enWlciado de outra maneira: diferentemente do que poderia pensar um metafisiC01 a 

rigor já não se pode falar que se entende uma filosofia, e muito menos que se 

entende a filosofia, pois só se pode entender a Idéia, o espirito da filosofia. O que, 

naturalmente, põe o problema da interpretação do discurso filosófico numa 

perspectiva inteiramente nova. O "princípio vivificador" que anima um texto 

filosófico só se deixa apreender por alguém que percebe que ele não pertence 

exclusivamente a um sistema, mas, como um nômade, pode se estabelecer 

temporariamente em qualquer sistema: pois, de fato, ainda não existe um sistema do 

qual se possa dizer que é a metafisica, que é a filosofia como ciência. ~2 A própria 

filosofia de Kant ainda não é o sistema da filosofia, mas uma espécie de antecipação 

dele como sistema da critica, "Idéia completa da filosofia transcendental, mas ainda 

não essa ciência ela mesma". ' 3 A suposição de que já exista realmente urna filosofia 

constituída ou a tentativa de refutá-la constituem1 com efeito, apenas dois aspectos 

da mesma incompreensão: o dogmático e o cético são incapazes de solucionar suas 

Gelehrten. SW, ll, p. 337. Dessa quinta conferência sobre a DestinaçiJo do Douto, há tradução de 
Rubens Rodrigues Torres Filho: Verificação das Afirmações de Rousseau, publicada na revista 
Discurso, número I, pp. 9-17. O tradutor também faz uma Nota sobre Fichte leitor, pp. 19-25. 
51 Rejle:rionen zur Logrk. Edição Akademie, volume XVI, p. 42. Refl.1621 (datação provável a partir 
de 1780). 
~2 Prolegomena, A 7. 
53 KrV.) B 28. 
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controvérsias, porque, em última análise, não se dão conta de que não há sequer um 

objeto de controvérsia. 

Mas a pressuposição de que tal objeto de controvérisa, isto é, a filosofia exista, é 

também a fonte do equívoco segundo o qual se pode ensinar e aprender filosofia. 

Não existindo wna doutrina (Lehre) certa e indubitável, um padrão científico que 

como ocorre na matemática e na fisica- se possa assimilar e reproduzir, e nem a 

possibilidade de uma erudição historiográfica (Gelehrsamkeit) a respeito do que 

tenha sido a filosofia, por que meio pedagógico se pode pretender então instruir o 

discípulo? Eis a razão pela qual Kant afirma que os Prolegômenos não foram 

escritos para o aprendiz (Lehrling), nem para o erudito (Gelehrte), .. para quem a 

história da filosofia é sua própria filosofia", mas para o futuro docente (kunftiger 

Lehrer), não para que ordene a exposição de uma ciência já existente, mas "para 

antes de mais nada inventar [e.rfinden] essa mesma ciência".'4 Não se pode aprender 

filosofia (peJa simples razão de que ela ainda não existe), mas é possível e desejável 

que se aprenda a filosofar, isto é, a usar e exercitar autonomamente a própria razão, 

a fim de se tomar alguém que, como o Aufklii.rer, seja capaz de pensamento próprio 

(Selbstdenker). O uso livre e pessoal da razão, e o pressentimento de que perfaz uma 

unidade a despeito de toda aparente contradição, se não são suficientes para fonnar o 

filósofo, constituem no entanto os requisitos mínimos para entender o que se passa 

com a filosofia: 

Como é que se poderia propriamente aprender a filosofia? Todo pensador 
filosófico constrói, por assim dizer, sua própria obra sobre as ruínas de 
uma outra; mas jamais se estabeleceu alguma que fosse estável em todas 
as suas partes. Não se pode aprender filosofia já pela razão de que ela 
ainda não está dada. Mas mesmo se supondo que efetivamente existisse 
uma, ninguém que a aprendesse poderia dizer, de si, que é filósofo; pois 

54 Prolegomena, A 3. 
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seu conhecimento dela ainda seria apenas um conhecimento histórico
subjetivo. 55 

No aprendizado filosófico (se é que existe algo assim), não há o menor sentido em 

falar de ruerarquia entre mestre e aprendiz, já que aquele, não tendo ainda nenhuma 

ciência para ensinar, deve se limitar a despertar a reflexão independente e autônoma 

deste. A relação entre eles não é sem analogia com aquela do artista e seu discípulo, 

descrita no parágrafo 47 da Crítica do Juízo: "As idéias do artista suscitam idéias 

semelhantes de seu discípulo, se a natureza o tiver provido com uma proporção 

semeJhante de poderes-da-mente." O aluno tem de descobrir (eiflnden) por si mesmo 

o que está sendo ensinado, diversamente do que ocorre na instrução científica, onde 

"o grande descobridor [Eiflnder] se distingue do mais laborioso imitador e discípulo 

apenas segundo o grau": todos os princípios descobertos por Newton podem ser 

explicados e demonstrados e, assim, aprendidos por quem quer que os estude, mas 

nenhum poeta (por exemplo, Homero ou Wieland) pode indicar como suas idéias 

"surgem e se reúnem [hervor und zusammenfinden] em sua cabeça, isto porque ele 

mesmo não o sabe e, portanto, também não pode ensinar a nenhum outro".~ 6 

Não sena, portanto, exagerado dizer que os traços com que Kant descreve a 

atividade filosófica a aproximam mais de uma arte do que de urna ciência, arte que 

não pode ser imitada, pois não tem nenhwn modelo que lhe possa servir de 

orientação e preceito. Como não há um sistema definitivo da metafisica, o 

Selbstdenker tem de proceder como um gênio, que não pode deixar tolher sua 

ss Logik Jtische, A 27. Dessa versão daquilo que seria a Lógica de Kant há tradução brasileira de 
Guido Antônio de Almeida. Rio de Janeiro, Tempo Brasileiro, 1992, p. 43 (Biblioteca Tempo 
Universitário, n. 93). Veja-se no mesmo volume o Anúncio dos Cursos do Semestre de Inverno -
1765-1766, p. 174. Além disso, KrV. , B 866, e Refl . 1781 (1764-1768). 
56 KdU, B 183-184. Tradução de Rubens Rodrigues Torres Filho. In: Crítica da Razão Pura e outros 
textos filosóficos. São Paulo, Abril, 1974, pp. 341-342. É claro que Newton é ciwo nesse parágrafo 
como cientista, não como filósofo, e ponanto sua menção aqui não serve como argumento para 
mostrar a oposição entre filosofia e arte na Critica do Juizo, como quer Schlapp. Aliás, o próprio 
Schlapp cita uma passagem dos cursos de antropologia dos anos 1789-90, onde se opõe Pape a 
Newton, que aparece então justamente corno um matemático (op. cit., p. 289). 
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originalidade pdos mandamentos da escola ou por outro artista qt~e se tornou 

"clássico". Para fazer filosofia é preciso ter "espírito filosófico" (philosophischer 

Geist), e não o espírito de wna filosofia (Geist einer Philosophie): 

[ ... ]o espírito filosófico é diferente do espírito de uma filosofia e consiste 
no método da razão. O espírito filosófico é, portanto, original e, por 
conseguinte, gênio (pois original não é apenas o que é singular, mas o que 
não é um ectypon)." 

"Filosofia e gosto", diz o curso sobre enciclopédia filosófica, "exigem gênio e não 

imitação". 51 Como wn genuíno artista, o "espírito filosófico" precisa possuir aquela 

.. primeira qualidade do gênio" que a Terceira Critica designa como originalidade.~9 

Mas de uma certa maneira também se pode dizer que, na filosofia, se requer wn 

desprendimento, uma independência ainda maior em relação às regras do que no 

artista, uma vez que nela nem sequer se pode recorrer à autoridade de um modelo de 

perfeição, como é o caso, por exemplo, da correção estilística de um Cícero para 

quem quer conhecer o que é "o bom latim". Como diz Kant na Resposta a Eberhard, 

não há "clássicos" na história da filosofia: "ninguém pode e precisa saber, a partir de 

Leibniz, o que é filosoficamente correto, mas a razão humana comum é a pedra de 

toque que está ao alcance de qualquer wn, e não há autor clássico de filosofia".60 

Se não existe uma filosofia que seja o modelo de perfeição, se nela "não existem 

livros infalíveis", então é preciso saber como avaliá-los, "aprender o método de 

como se podem julgar tais livros".61 Não se trata de uma estratégia visando a 

refutação deles, a qual em nada diferiria dos procedimentos dogmáticos e céticos, 

57 Rejlerionen zur Logik, Refl. 1652, ed. citada, p. 66. 
58 Philosophische EnzykloptJdie, ed. citada, p. 10. Cf. a Logik Blomherg: "Gênio concerne mais à 
filosofia do que imitação" (ed. citada, p. 20) e a Logik Ph1llippi: "É filósofo aquele que tem a 
destreza [Ferligkeit] de filosofar. Alguém assim tem de ter gênio. Gênio é um espírito original que 
~era produtos perfeitos sem imitação" (ibidem, p. 321). 

9 KdU, 182; trad. cit., p. 340. 
60 Über eine Entdeckung, BA 63. 
61 LogikPhi/lippi, ed. cit., p. 322. 
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, 

mas de um método de leitura e interpretação por meio do q1..1al se pode descobrir, 

sob a superficie de contradições e inevitáveis ilusões, o que dá consistência e vigor a 

um pensamento. O que importa não é tanto a evidência dos enunciados, os critérios 

de verdade e nem mesmo os temas discutidos, mas o próprio "método de filosofar'' 

subjacente aos textos: "Nenhum professor de filosofia deve apenas explicar [bloft 

expliciren] o autor, mas deve ao mesmo tempo dar uma instrução acerca do método 

de como se deve filosofar" .62 Com isso se pode entender aquelas questões "que 

talvez o próprio autor não tenha entendido"63
, o que não vale apenas para a ftlosofia., 

mas para a leitura de qualquer livro: 

Em todo livro é preciso procurar descobrir a Idéia do autor. Isso é algo 
importante e dificil. Frequentemente o autor não soube sua própria Idéia, 
e então é tanto mais dificil descobri-la. 
Aquilo que foi escrito com gênio é muito mais digno de nossa atenção do 
que aquilo que foi imitado. Por mais paradoxal e falsamente que um 
homem de gênio possa escrever, sempre se aprende algo com ele. - É 
preciso refletir [nachdenken] sobre aquilo que foi escrito com gênio.64 

A doutrina de um filosófo de gênio pode ser paradoxal e falsa, mas sempre se 

aprende algo com ele, se se aprende a pensar com ele e além dele. É preciso achar, 

mediante reflexão, a Idéia de que nem sempre tem consciência. Naturalmente o 

modo de satisfazer essa exigência - descobrir aquilo que o próprio escritor 

exprime, mas de certo modo não sabe - não pode resultar de wna regra, mas 

depende do autor em questão e da reflexão individual de cada leitor, embora, como 

de praxe, também neste caso Kant não resista à tentação de sugerir um pequeno 

receituário de como proceder na leitura: 

Todo livro tem de ser lido ao menos duas vezes, a primeira rapidamente, 
quando se marcam as passagens que precisam de urna elucidação. Alguns 
livros são de grande importância e requerem muita reflexão 

62 Philosophische Enzykloptidie, ed. cit., pp. 6-7. 
63 Phi/osophische EnzykloptJdie, p. 7. 
64 Philosophische Enzyk/optJdie, pp. 28-29. 
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[Nachdenken]; estes é preciso ler \.Om frequência, e. g. Hume, Roussea~ 
Locke, que pode ser considerado como uma gramática para o 
entendimento, e o Espírito das Leis, de Montesquieu.ti~ 

Uma vez que o que se visa não é propriamente encontrar verdades sobre os assuntos 

tratados, mas uma oportunidade de desenvolver o pensamento próprio, esse princípio 

de leitura pode ser aplicado aos autores mais diversos e até antagônicos. É o que 

ocorre com Hobbes, um filósofo cujo pensamento político diverge bastante do autor 

mais apreciado por Kant nesse campo, isto é, Jean-Jacques Rousseau. As diferenças 

entre as doutrinas políticas de Hobbes e Rousseau não importam muito aqui, pois o 

que interessa, tanto nwn quanto noutro, é a reconstrução de algo que está além da 

espessura do texto: "A Idéia de um livro pode ser boa, embora o livro esteja cheio de 

erros. Hobbes [ ... ]"66 Qualquer que seja o assunto de um livro e o modo como nele é 

tratado, a leitura deve sempre se pautar por uma unidade de "apreensão do diverso", 

por uma "ficção heurística" (heuristiche Fiktion)6
,, idéia-guia para que o leitor não 

se perca num emaranhado de opiniões contraditórias ou confusas: 

Extrair a Idéia. Livros perdidos: quando ninguém descobre a Idéia [die 
Jdee herausfindet]. Ela não se deixa encontrar através de remendos [Síe 
laftt sich nicht durch zusammenjlicken finden]. É urna unidade, e o 
diverso sua consequência. As partes têm de ter sua explicação desde a 
Idéia. Nossos conceptus se referem a Idéias.68 

É dificil ler essas linhas sem lembrar da noção de fim apresentada na Crítica do 

Juizo. Assim como, no modo de explicação finalista, o princípio hewistico - a 

Idéia do todo - é a "causa da possibilidade da causalidade das partes"69
, de maneira 

semelhante a Idéia central de um livro é causa do "diverso" e princípio de explicação 

das partes. Sendo assim, a leitura deve ser wna atividade de descoberta orientada por 

6s Logik Phillipp;, ed. cit., pp. 494-495. Cf. Logik Blomberg, ed. cit., p. 300. 
66 Rejlexionen zur Logik. Refl . 1684. Ed. cit., p. 82. 
"'Krv. B 779. 
68 Rejlex;onen zur Logik. Refl 1684. Ed. cit., pp. 82-83 . 
69 Erste Ein/eitung, p. 43; trad. cit., p. 73. 
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urna Idéia, um princípio regu:ador, que, pela própria definição, não determina, mas 

apenas formula heuristicamente um princípio de interpretação. Sem essa condição, 

mesmo um livro importante pode se tomar letra morta, havendo sempre a 

possibilidade de que ninguém venha a descobrir (herausfinden) a Idéia principal dele 

- que assim corre o risco de desaparecer no "dilúvio de livros com que nosso 

pedaço de mundo é anualmente inundado". 70 

A "existência" do livro depende de uma atividade reflexionante capaz de descobrir e 

reconstruir a unidade da obra. Sem nenhuma regra predeterminada, o leitor vive, 

assim, com o autor relação semelhante à que ocorre entre o gênio e seu discípulo. 

Algumas indicações de Kant a respeito da criação artística poderão ajudar a entender 

o alcance disso para sua concepção do que seja a critica. 

Da mesma forma que, em filosofia, muita coisa parece escapar ao controle do autor 

(Platão, por exemplo, empregou a palavra Idéia "contra a própria intenção", não 

dizendo aquilo que queria dizer, e muitos outros não sabem qual é a Idéia principal 

do livro que eles mesmos escreveram), assim também o artista "não sabe como as 

idéias para a obra se encontram nele [wie sich in ihm die Jdeen dazu 

herbeifinden]" .71 Concedida pela natureza, a habilidade do gênio "não se deixa 

comunicar" e "morre com ele". 72 Ao contrário daquilo que se observa nas ciências, 

não há na arte wná acúmulo, um progresso (ela "em alguma parte se detém, na 
~ 

medida em que lhe é posto um lirn.ite .. .''73 
), porque o segredo de sua técnica surge e 

desaparece com o gênio. É este quem "dá à arte a regra"74
, mas não pode transmiti

la de um modo escolar a seu discípulo. As regras são invenções que. se servem como 

nonna de apuro estilístico e de cultivo do gosto, não valem como preceitos infalíveis 

10 b h Edi -Bemerkungen zu den Beo ac tungen. çao Akademie, vol. XX, p. 43; ed. Rischmuller. 
Hamburgo, Felix Meiner, 1991, pp. 36-37. 
71 KdU, B 182; trad. citada, p. 341. 
72 KdU, B I 85; trad. citada, p. 342. 
13 KdU, B 185; trad. citada, p. 342. 
74 KdU, B 181; trad. citada, p. 340. 
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para criar obras no futuro. Na bela-arte, aquilo que se charnaritt de "aprendizado~· 

depende de um certo favorecimento da natureza, para que as faculdades de 

conhecimento se encontrem numa "feliz proporção, que nenhuma ciência pode 

ensinar e nenhum estudo pode exercitar".7.s O produto do gênio não é wn exemplo a 

ser imitado, mas através dele um outro gênio "é despertado [aufgeweckt wird] para o 

sentimento de sua própria originalidade~· .7' Mas, já que não se trata nem de 

imitação, nem de capacidade de aprendizado (Gelehrigkeit)71
, como se pode pensar 

a assimilação de uma obra por um espírito que lhe é congenial? Por sua força 

sugestiva, a "idéia estética" suscitaria uma animação dos poderes da mente que poria 

a imaginação do discípulo em ebulição: ela dá muito o que pensar ... Mas em que 

isso ajuda a elucidar a idéia de leitura e interpretação implícita na crítica? 

Para responder a essa questão é preciso discutir mais alguns aspectos relacionados 

ao gênio. Fruto daquele poder vivificador da mente chamado espírito, a Idéia 

estética, ao "exprimir o indizível", pode "fazer as vezes de exposição lógica" para 

uma Idéia racional, pois por meio de uma "multidão de sensações e representações 

acessórias,71 desafia a atividade reflexiva a buscar uma unidade inteligível com a 

qual as possa abranger. Esse trabalho heurístico da reflexão já aparece na Dialética 

Transcendental (Uso Regulador das Idéias), onde o entendimento, agindo como 

"engenho", "pensa muito sob [unter] seus conceitos" e, como "sagacidade .. , "pensa 

tanto mais neles [in denselben]".79 Na Terceira Crítica, a atividade heuristica é 

explicitada desde sua raiz, o Juízo (Urteilskraft), surpreendido no momento em que, 

operando sinteticamente sem a intervenção de nenhum conceito, toma possível a 

7.s KdU, 198; trad_ cit., p. 348. 
76 KdU, 200; trad. cit., p. 349. 
77 KdU, 183; trad. cit., p. 341. 
18 KdU, B 195, 198, 196. Trad. citada, p. 346, 348, 347. 
79 KrV, B 682. Cf. também as reflexões sobre a lógica n. 2878, 2893 e 2896, ed. citada, pp 556-7, 
564-5. Engenho traduz Wilz e sagacidade, Scharfsinngkeil. 
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descoberta de um: o juízo é rejlexionante quando, para uma dada diversidade 

empírica, udeve encontrar (finden] o universal".80 

Inteiramente indiferente e contingente do ponto de vista das leis l.Uliversais da 

natureza, wna diversidade empírica é um agregado que só se toma sistema por uma 

exigência interna da razão: esta não pode suportar o acúmulo caótico de impressões 

e idéias sem ser tentada a lhe dar uma fonna e uma ordenação. E essa necessidade 

interna (Bedurfnis), sem ser impelida externamente e sem nenhum conceito prévio, 

estimuJa a atividade reflexionante a satisfazer sua vontade de sistematização. Do 

mesmo modo que a diversidade empírica dada é insuficiente para desencadear 

sozinha a busca de princípios heurísticos, também a ''Idéia estética" só é capaz de 

suscitar a animação dos poderes da mente de uma maneira fortuita, não podendo ser 

nada mais que o ensejo, casual e efêmero, da atividade reflexionante: ela '~dá 

[veranlaftt] muito que pensar ... ".81 O texto sugere a mesma coisa através de uma 

série de cognatos: a idéia estética "dá [veranlaftt] tanto a pensar ... " ; leva a razão "a 

pensar por ocasião [hei Veranlassung] de uma representação ... mais do que nela 

pode ser apreendido e tomado claro .. "; udá ocasião [Anlaft giht] à imaginação de 

estender-se sobre uma multidão de representações aparentadas, que dão mais a 

pensar [mehr denken lassen] do que pode exprimir-se em um conceito determinado 

por palavras ... ; "permite acrescentar em pensamento [hinzudenken ltiftt] a um 

conceito muito de indizível... "82 

A ênfase com que a Terceira Crítica registra, nesses exemplos, o caráter fortuito 

daquilo que desperta a reflexão não deve ser certamente entendida como urna 

sobrevivência do ocasionalismo, mas como uma tentativa de ressaltar a própria 

autonomia do Juízo, diante do qual as coisas mesmas perdem todo o interesse 

1° KdU, B XXVI; trad. cit., p. 106. 
11 KdU, B 192-3. 
82 KdU, B 194-195. Trad. citada, p. 346-7 (ligeiramente modificada). C f. também KdU, 30-3 I; trad. 
cit. , p. 315 .. 
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teórico ou prático. Aqui é irnpr6prio falar de impressão, de afecção, de Wirkung do 

objeto sobre os sentidos (como na estética transcendental, com todas as 

conseqüências aporéticas que isso irnplicava83 
), de estímulo patológico ou de 

interesse moral, já que o juízo reflexionante é completamente "indiferente à 

existência de seu objeto".84 Um objeto de inclinação ou de interesse não pode estar 

na origem da satisfação estética, pois não "deixa [ldftt] nenhuma liberdade de fazer ... 

de algo um objeto de prazer. .. ", "não deixa (lafirJ o juízo sobre o objeto ser livre"." 

A reflexão é livre, ainda que possa ocorrer um favorecimento (Gunst), da mesma 

fonna que o gênio deve ser pensado como uma dádiva, um "favorito [Gunstling] da 

natureza". 86 Esse estado favorável é, segundo Kant, a única proporção que se pode 

estabelecer entre a bela representação de um objeto e o jogo reflexivo das faculdades 

da mente, como se o fenômeno não tivesse nenhuma predeterminação e se mostrasse 

simplesmente como wna ocasião (Veranlassung)81 
- urna circunstância propícia, 

inexplicável e prestes a se esvair. A Idéia estética não passa de uma deixa, uma 

insinuação que "dá muito o que pensar".11 Como escreve Sartre, falando justamente 

do belo em Kant, ele não chega a ser um "apelo [appel] a minha liberdade", mas "se 

restringe a solicitar [solliciter] o jogo livre e regrado da imaginação".~~ Mas assim 

como, em Sartre, o apelo do autor só passa a existir pela liberdade do leitor, assim 

83 Sobre essa questão parece imprescindível fazer referência ao ensaio "A aporética da coisa em si", 
de Gérard Lebrun publicado na coletânea Sobre Kant (ed. citada, pp. 51-68) 
84 KdU, B 14. Trad. citada, p. 308. 
85 KdU, B 15. Trad. citada, p. 308. 
86 KdU, B 15, 200. Trad. citada, p. 308, 349. 
87 Como termo de comparação talvez seja útil lembrar o uso que Fichte fez da palavra ao falar 
daquele fato que ocorre originariamente no espírito humano: "por ocasião [Veran/assung] de um 
travo até agora ainda inteiramente inexplicável e inconcebível sobre a atividade originária do eu ( ... ]" 
(Grundriss. ln: Werke. Editadas por I. H Fichte. Berlim, Walter de Gruyter, 1971, vol. 1, p. 331.) 
88 Segundo Tonelli, muitos são os autores em que Kant pode ter encontrado esse topos (associado ao 
sublime e ao decoro). Das referências que dá, duas parecem mais ilustrativas. A primeira é de 
Boileau: "A marca infaJível do sublime é quando sentimos que um discurso nos deixa muito que 
pensar [nous /aisse beaucoup à penser]". A segunda, de Winckelmann: "o artista deve deixar 
[hinler/assen] mais para pensar do que mostra ao olho". (TONELLI, G. "Kant's Early Theory af 
Genius". In: Journal ofthe Hislory ofPh;Josophy, vol. IV, 1966, p. 223, n. 156.) A esses exemplos, 
talvez se possa acrescentar o de Cícero: "Orator surripiat oportet imitationem, ut is qui audiet cogilet 
plura quam videat" (De oratore, 11, lix, 242; grifo nosso). 
89 . 60 SARTRE, J.-P., op. c1t., p. . 
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também essa "solicita\-ão" objetiva não tem nenhum sentido sem a esponta~teidade 

da reflexão: se nada impele ao jogo, se é apenas sugerido pela presença externa, a 

vivificação dos poderes da mente depende inteiramente da atividade reflexionante. 

Isso é ainda mais claro no gênio. Não há nada que o possa determinar à criação, mas 

ele é inteiramente livre para elaborar como quiser aquilo que lhe é dado. Ou como 

diz Kant a respeito da imaginação: "A imaginação (como faculdade-de

conhecimento produtiva) é, com efeito, muito poderosa na criação como que de uma 

outra natureza, com a matéria que lhe dá a natureza eferiva".90 

Com isso é possível voltar à questão da interpretação e da leitura. O célebre relato 

do "caso Hume"', na Introdução dos Prolegômenos, reúne elementos que se 

assemelham bastante à discussão da passagem descontínua e fortuita de uma Idéia 

estética a outra, do gênio despertando seu sucessor. Mesmo que Kant recuse para si 

a qualificação de gênio, o relato é revelador como explicação da maneira sempre 

original com que um filósofo se apropria da filosofia de outro. Desde Locke e 

Leibniz, diz Kant, "ou, antes, desde o surgimento da metafisica até onde alcança a 

sua história", nenhum acontecimento teria sido mais decisivo para ela do que o 

ataque cético que lhe foi feito por Hume. A contribuição deste, no entanto, foi 

paradoxal: embora quanto ao conteúdo não tenha trazido "nenhuma luz a esse tipo 

de conhecimento", lançou uma faísca que, se tivesse tocado uma mecha inflamável, 

poderia ter acendido urna luz que duraria e ampliaria seu brilho: '"No entanto, quis o 

destino desde sempre desfavorável [ ungümtig] à metafisica que não fosse entendido 

por ninguém".91 

Depois de mostrar que isso ocorreu porque os seguidores e adversários de Hume não 

conseguiram enxergar onde estava o x do problema, Kant faz a conhecida afirmação: 

90 KdU, B 193. Trad. citada, p. 345. 
91 Prolegomena, A 8-10 (grifo nosso). "À metafisica, um conhecimento racional especulativo 
totalmente isolado ... onde a razão deve ser sua própria discípula [1hr e i gene r Schüler], até agora o 
destino ainda não foi tão favorável [bisher noch so günstig nicht gewesen ... ]" (KrV, B XIV). 
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Confesso livremente: foi justamente a advenência de David Hurne que 
pela primeira vez, há muitos anos, interrompeu minha modorra dogmática 
e deu a minhas investigações no campo da filosofia especulativa uma 
direção inteiramente outra [ ... ] Quando se começa por um pensamento 
fundamentado, mas não desenvolvido, que alguém nos legou, se pode ter 
esperança de, numa reflexão continuada [hei fortgesetztem Nachdenken], 
ir mais longe do que o homem sagaz a quem se deve a primeira centelha 
dessa luz.92 

Injustiça com Hurne? Astúcia de Kant?93 É assim que comentários autorizados 

situam a resposta que o filósofo transcendental dá ao problema da causalidade 

humiana. Mas não seria possível interpretar. nwn registro diferente deste, o que Kant 

quer dizer? Além da importância temática, a narrativa de como chegou aos conceitos 

transcendentais e aos juízos sintéticos a priori ilustra plasticamente como uma 

descoberta pode ser sugerida pela leitura de um outro filósofo, que só não deu com a 

resposta do problema porque não o pensou em toda a sua amplilude: Hume foi 

induzido a conclusões insatisfatórias apenas porque "não representou seu problema 

no todo, mas se deteve apenas numa parte dele, a qual, sem levar em conta o todo, 

nada pode informar". 94 Por maiores que sejam as diferenças entre as doutrinas - o 

filósofo escocês não chega nem mesmo a iluminar o problema em cuja solução Kant 

se empenharia por quase urna década-, uma é pensada como a oportunidade que 

propicia à outra para que tente descobrir por si mesma a chave do enigma. É assim 

que a capacidade de despertar e ser despertado para esse jogo9~ pode ser entendida 

como meio de sair do torpor dogmático: a leitura de um autor origina] não é 

obstáculo, mas instigação ao pensamento próprio. Ora, Kant, ao fazer tais 

92 Prolegomena, A 13. 
93 LEBRUN, G. "Hume e a Astúcia de Kant". In: Sobre Kant. São Paulo, Iluminuras, 1993. Lebrun 
desconfia que "todo este drama ('o despertar angustiado, a dúvida insuportável.. .') jamais tenha 
ocorrido da maneira cantada por Kant, esse mesrre do suspense." Trata-se antes de admirar a "mais 
insidiosa (e a mais deslumbrante) das retiradas estratégicas ... Kant finge ceder em tudo, porque será 
o úruco meio de não ceder em nada" (p. 11). 
94 Prolegomena, A 13. 
95 

.. [ .•• ]o produto de um gênio é um exemplo[ ... ] para um outro gênio, que através dele é despertado 
para o sentimento de sua própria originalidade [ ... ]"(Critica do Juizo, B 200; trad. cit .• p. 348-349). 
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afmnações, não estaria sendo inteiramente fiel ao antidogmatismo de Hume? Não foi 

este por acaso que, fa]ando de si mesmo na terceira pessoa, escreveu no Resumo do 

Tratado que tentativas arrojadas como a de Hume "são sempre vantajosas na 

república das letras, porque aba1arn o jugo da autoridade, habituam os homens a 

pensar por st mesmos, dão novas sugestões que os homens de gênio podem levar 

adiante .. . "?96 

É imbuído desse espírito que Kant, nos longos anos de preparativos para a 

publicação da Crítica da Razão Pura, pode tentar uma explicação paradoxal do que 

seja a filosofia: 

A filosofia não pode ser ensinada a ninguém, mas se pode despertar o 
gênio para o filosofar; então se mostra se se tem gênio ou não. A filosofia 
é urna ciência do gênio.97 

Nas anotações que fez nas margens de seu exemplar das Observações sobre o 

Sentimento do Belo e do Sublime, Kant dá notícia (desta vez sinceramente?) de uma 

outra mudança de direção em seu modo de pensar, suscitada agora pela leitura de 

Jean-Jacques Rousseau. Como reveJa numa dessas reflexões, ao descobrir as leis da 

natureza humana Rousseau o teria feito atenuar o valor do conhecimento teórico e 

reconhecer a importância da moral e da religião. A partir dessa "'confissão", muitos 

comentadores se dedicaram a mostrar qua1 teria sido a "influência" das idéias do 

autor do Emílio sobre a formação da doutrina moral, do direito e da antropologia 

kantiana - discussão que quase sempre envolve a reconstituição da figura de um 

"Kant, leitor de Rousseau".911 

96 
"[ ... ] because they shake off the yoke of authority, accustom men to think for themselves, give new 

hints, which men of genius may carry further [ ... ]"Resumo de Um Tratado da Natureza Humana. 
Tradução de Rachei Gutiérrez e José Sotero Caio.Porto Alegre, Paraula, 1995, p. 28. 
91 CollegiumAnthropologiae, C. F. Nicolai (1775-1776). Apud Schlapp, op. cit., p. 125. 
118 Este é o título da terceira parte da livro de Jean Ferrari (Les sources françaises de la philosophie 
de Kanl, citado acima na nota 39), que faz um estudo detalhado de boa parte das referências a 
Rausseau na obra de Kant. 
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Com efeito, a situação de Kant, longe da vida parisiense, sem ter notícia "quente" 

das desventuras de Jean-Jacques ou ser imediatamente afetado por elas, não tendo 

conhecido, ao menos não inteiramente, as Confissões. os Devaneios ... - tudo isso 

parece favorecê-lo em relação aos "leitores vulgares do seu século"99
, mais sujeitos 

aos preconceitos da opinião, alçando-o quase à condição de leitor ideal, capaz de ler 

"no silêncio das paixões". 10° Cassirer, por exemplo, vê em Kant um dos poucos que, 

não fazendo parte dos adversários de Rousseau, tampouco seguiu o "credo" da volta 

a natureza, buscando e encontrando coerência entre os dois Discursos, o Emílio e o 

Contrato. 101 Essa opinião é partilhada por Ferrari: "Mas Kant não somente se 

inspirou em Rousseau. Ele teve o cuidado, raro num grande filósofo, de restituir à 

sua obra uma coerência que muitos dos contemporâneos lhe recusaram e que não era 

tão fácil de descobrir". 102 

Essa interpretação da leitura que Kant faz de Rousseau não deixa, é claro, de ter 

seus problemas: se de um lado corre o risco de cortar pela raiz incongruências e 

paradoxos que fazem a riqueza de Rousseau, de outro pode dar muita ênfase a 

pontos em que Kant está de acordo com ele sem assinalar onde diverge frontalmente 

dele. É justo dizer que, ao contrário dos contemporâneos, procurou encontrar a 

coerência do todo, mas com isso não se deve pretender estabelecer uma linha de 

desenvolvimento que vai de um a outro, como se em Kant estivesse a verdade de 

Rousseau. 101 

99 "Não se deve escrever para tais leitores, quando se quer viver além de seu século., (Rousseau, 
Djscurso sobre a Ciência e as Artes. Paris, Pléiade, 1964, vol. 111, p. 3). Sobre o "lecteur futur", cf. 
Bento Prado Jr., "Lecture de Rousseau". In: Discurso, ano 111, n. 3, pp. 9-66. 
100 "Le Jecteur, pour juger sainement de l'écrivain. devrait !ire son ouvrage dans Je silence des 
passions; l'écrivain, pour arriver à la conviction du lecteur, devrait par une entiere irnpartialité, 
réduire au silence les passions, dont il a plus à redouter que des raisonnements. Mais un écrivai.n 
irnpartial, un Jécteur équitable sont presque deux être de raison. dans les matieres dont i1 s'agit ici." 
DIDEROT, Oeuvres Completes. Paris, Hennann, 1975, vol. I, pp. 303-304. 
101 CASSIRER. E. "L'unité dans l'oeuvre de Rousseau".ln: Pensée de Rousseau, pp. 41-65. 
102FERRARI, J. op. cit., p. 224. 
103 É 0 caso de Cassirer e também de Éric Weil: .. Não seria exagero <fizer que, até Kant, ninguém 
havia compreendido o pensamento de Rousseau, e que Rousseau foi o primeiro a não o compreender: 
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Kant percebe desde logo que o foco da argumentação de Rousseau se desloca, 

dependendo do ponto de vista a partir do qual o assunto está sendo tratado. Assim, o 

estado de natureza é uma hipótese, não uma realidade para a qual se pretende voltar: 

No fundo, Rousseau não queria que o homem voltasse (zurückgehen) ao 
estado de natmeza, mas que para ali olhasse (zurucksehen) do estágio em 
que agora se encontra. 104 

É preciso aceitar e adotar heuristicamente o ponto de vista a partir do qual Rousseau 

argumenta. quando, por exemplo, estabelece hipoteticamente um estado de natureza 

no Discurso da Desigualdade, pois ele é uma suposição que dá muito o que pensar 

sobre o estado atual dos homens. Mas isso não quer dizer uma adesão efetiva ao 

princípio. Desde a marginalia das Observações até o período critico, a constatação 

da diferença das perspectivas exprime, com toda clareza, uma diferença de método: 

Rousseau. Procede sinteticamente e começa do homem natural. Eu 
procedo analiticamente e começo do homem civil [gesittetV0~ 

Mesmo que se considere que compartilhem muitos pontos de vista comuns, os 

objetivos e os caminhos para alcançá-los são diferentes. Partindo do estado civil 

(gesittet), Kant faz uma investigação analítica para chegar aos fundamentos da 

moralidade (Sittlichkeil) do homem, enquanto Rousseau deduz sinteticamente de 

princípios o estado atual de desigualdade e corrupção. Mas é justamente a 

radicalidade da hipótese que chama a atenção do professor de Kõnigsberg. Forçando 

era preciso Kant, era preciso um .Kant para que Rousseau se tomasse, ex parte post, um filósofo[ ... ]" 
("Rousseau et sa politique". In: Pensée de Rousseau. Organização de Gérard Genette et Tzveun 
Todorov. Paris, Édirions du Seuii, 1984, p.17.) Sobre os problemas da interpretação de Cassirer, é 
proveitoso o comentário de Jean Starobinski em Jean..Jacques Rousseau - A Transparência e o 
Obstáculo. Tradução de Maria Lúcia Machado. São Paulo, Companhia das Letras, 1991, pp. 31, 42-
44. 
104 Anthropologie in pragmatischer Hinsicht. Ed. Akademie, vol. Vll, pp. 326-327. Cf. 
Bemerkungen, ed. Akademie, vol. XX, p. 31; ed. Risch.muller, p. 25. 
105 Bemerlamgen, ed. AlaJdemie, vol XX, p. 12; ed. Rjschmuller, p. 16. 
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um deslocamei.to do ponto de vista, ela propõe mna mudança comparável à ousadia 

insensata (widersinnig), mas verdadeira. com que Copémico formulou sua hipótese 

para a observação dos movimentos dos astros, hipótese que, como se sabe, serve 

analogicarnente de modelo para a "transformação da maneira de pensar" que a critica 

transcendental quer realizar. 106 Em todos os produtos do gênio, diz Kant num curso 

de antropologia do semestre de inverno 1792-1793, tem de haver algo de ousado e 

auda2 (etwas Gewagtes und Kühnes), como na hipótese de Copémico107
, pois são 

ardis como esse que abrem novas perspectivas para a própria ciência: se Copérnico, 

afirma o Prefácio à segunda edição da CrlLica da Razão Pura, não tivesse tido a 

ousadia (nicht gewagt hdtte ... ) de modificar o ponto de referência, a atração de 

Newton teria para sempre permanecido indesvendada ( ... ware auf immer unentdeckt 

geblieben). 101 

O talento e a ousadia da invenção não têm valor apenas pelo teor daquilo que 

ajudam a descobrir, pois muitas vezes o próprio inventor é incapaz de perceber onde 

reside a própria originalidade daquilo que pela primeira vez formula. Por isso é 

preciso dedicar toda a atenção para compreender o que nem os próprios autores 

sabem. É exatamente este o caso de Rousseau: 

Rousseau se esforçou para esboçar a natureza do homem. Todo original é 
ininteJigível [unverstiind/ich]: mesmo aquele que descobre não entende. É 

. I to9 assrm que ocorre em a guns. 

Portanto, mesmo discordando dos princípios adotados pelo autor do Discurso, é 

preciso reconhecer-lhe o espírito, isto é, a capacidade de despertar a reflexão: 

106 KrV, B XXII, nota_ 
107 O teKto é reproduzido a partir de Schlapp, op. cit., p. 394. Cf. KdU, B 194; trad. cit .• p. 346: "O 
poeta ousa [wagt] sensibilizar Idéias racionais ... " 
108 KrV, B XXll, nota. Entre Copémico e Newton parece haver então a mesma diferença que Kant, 
descrevendo a originalidade do gênio, estabelece entre erfinden (invenção da pólvora) e entdecken 
(descoberta da América) na Antropologia (ed. cit., pp. 224 e segs.). Essas referências ajudam a 
explicar n papel de Newton, como cientista. no parágrafo 47 da Critica do Juizo. 
•
09 Logik Phillippt, ed. cit., p. 330. 
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Rousseau admite que todos os Vlctos são adquiridos; embora esteja 
errado, isso no entanto dá oportunidade [Gelegenheit] de filosofar. 110 

Autores como Rousseau são recomendáveis justamente pelo antidogmatismo, pela 

capacidade de tirar o espírito da passividade através do poder do paradoxo: 

É um espírito curto aquele que, num li'vro elaborado, onde há erros, não 
disceme a Idéia do gênio, que no entanto ousou dizer algo assim 
[solches]. É preciso ler esses autores que são paradoxais, visto que neles 
se encontra muita coisa nova. 111 

As questões inusitadas e intrigantes que Rousseau apresenta não somente levam 

Kant a pôr em dúvida a importância do saber especulativo e a ver abalada sua 

presunção de homem de ciência, mas também o fazem perceber quão pobres são os 

meios de que a escola dogmática dispõe para compreender sua escrita. A leitura das 

obras do cidadão de Genebra lhe revela a insuficiência de seu aparato crítico: os 

escritos dele trazem uma dificuldade suplementar em relação aos tratados e obras 

sistemáticas de filosofia, pois para compreendê-los é preciso dar conta da fonna 

literária, assumir os diferentes pontos de vista a partir dos quais fala e até mesmo 

descobrir por que Rousseau escreve. Sem isso, Rousseau aparecerá apenas como 

alguém que quer se mostrar original. Mas seria esta, afmal, a "intenção" de 

Rousseau? 

A primeira impressão que os escritos do Sr. 1. 1. Rousseau provocam num 
leitor inteligente, que não lê por mera vaidade ou passatempo, é a de que 
está diante de uma sagacidade incomum, do nobre enlevo do gênio e de 
uma alma cheia de sentimentos, e todas essas coisas num grau tão elevado 

110 Phi/osophische Enzykloptldie, ed. cit., p. 16. 
111 Co/legium Anthropologiae, C F Nicolai ( 1775-1776). Apud Schlapp, op. cit., p. 142. D iderot 
afirma algo semelhante: "11 y a toujours quelque chose à apprendre dans les ouvrages des hommes à 
paradoxe, tels que lui [Helvétius] e Rousseau; etj'airne mieux leur déraison qui me fait penser, que 
des vérités communes qui ne m'intéressent point. S 'ils ne me fone pas changer d'avis, presque 
toujours íls temperent la témérité de mes assertions." Oeu.vres Philosophiques. Edição de Paul 
Verniêre. Paris, Gamier, p. 609. 
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que talvez nenhum escritor, de 4ualquer época ou povo que seja, jamais 
as tenha possuído de uma só vez. A impressão que se segue é a do 
estranhamente com opiniões tão incomuns e contraditórias, que se opõem 
tão fortemente a tudo aquilo que é geralmente aceito, que facilmente 
ocorre a suspeita de que o autor, graças a seus extraordinários talentos, 
quis apenas mostrar a força mágica de sua eloquência e passar por um 
homem singular, que se destaca, entre todos os que rivalizam em 
engenho, por uma atraente novidade. 
O terceiro pensamento, a que se chega somente com dificuldade, pois 
apenas raramente ocorre [ ... ] 112 

Kant não chega a dizer qual é esse "terceiro pensamento"_ Mas isso de certa fonna 

ilustra o andamento de sua leitura de Rousseau, onde é tal a variedade de elementos 

e são tantas as afumações conflitantes a apreender, que é preciso sempre voltar atrás, 

refazer o percurso, para que no fmal o pensamento não fique de novo suspenso no 

ar, sem ter como se decidir entre opiniões contraditórias. A suspeita quanto às reais 

intenções de Rousseau - a perplexidade diante daquilo que ele está querendo dizer 

-não pode ser eJiminada se o leitor se fixa numa sentença mais categórica, numa 

frase mais saJiente, congeJando urna opinião paradoxal que, assim isolada, se toma 

absurda e vazia de sentido. As obras de Rousseau também pedem uma leitura do 

todo, em que não podem ser interpretadas separadamente sob pena de pôr a perder o 

elo que lhes dá significação. Isso é tanto mais interessante quanto se recorda que, 

coincidentemente, nas Confissões o próprio Jean-Jacques passa a exigir do leitor que 

siga o fio da narrativa, construindo por si próprio uma visão do conjunto que 

Rousseau, intencionalmente, não lhe fornece: 

De alguma maneira gostaria de poder tomar minha alma transparente aos 
olhos do leitor e, para isso, procuro mostrá-la em todos os seus pontos de 
vista, iluminá-la em todas as suas luzes, fazer de tal modo que não ocorra 
um movimento que ele não perceba, a fim de que possa julgar por si 
mesmo acerca do princípio que os produz. 
Se me incumbisse do resultado e lhe dissesse: "eis o meu caráter", ele 
poderia crer, se é que não o engano, ao menos que me engano. Mas 
detalhando-lhe com simplicidade tudo aquilo que me aconteceu, tudo o 

111 Bemerkungen, ed. Akademie, p. 43; ed. Rjschmüller, pp. 37-38. 
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que fiz, tudo o que pensei, tudo o que senti, não posso induzi-lo a errar, a 
menos que o queira, mas, mesmo querendo, não conseguiria fazê-lo 
facilmente dessa maneira. Cabe a ele reunir esses elementos e determinar 
o ser que compõem; o resultado deve ser obra dele, e se então se engana, 
todo o erro será dele. 113 

Ao leitor cabe portanto o trabalho de produzir um juízo (que será, necessariamente, 

verdadeiro ou falso) sobre os dados sensíveis que Rousseau se limita a lhe 

apresentar, a perfazer uma síntese que não está expressamente presente na obra. 

"Rousseau", comenta Starobinski, "confia então ao leitor a tarefa de reduzir a 

multiplicidade à unidade", mas com Isso também transfere para ele "a 

responsabilidade de todos os mal-entendidos", caso não seja capaz de tirar "as 

conclusões que se impõem" .114 A leitura tem assim uma dupla função: agrupar o 

material fornecido e reconstituir um caráter que se quer comunicar através dele. Essa 

segunda operação é mais delicada e sujeita a erros, pois tem como pressuposto a 

correspondência entre a imagem que se recria na mente do leitor e a natureza 

inocente, bem-intencionada, em busca de reconhecimento e absolvição, que, se não 

está de fato no livro, existe realmente em algum outro lugar, isto é: no coração de 

Jean-Jacques. 

Em comparação a isso, com a descoberta do juízo reflexionante e a nova perspectiva 

aberta pelo gênio, o problema da leitura e interpretação tende a se deslocar: a 

unidade e coesão já não precisam ser pensadas como um substrato que pode ser 

encontrado na obra ou na alma do autor (pois muitas vezes este mesmo não sabe o 

que diz e fala contra sua própria intenção), mas bem podem ser um nexo 

insuspeitado, descoberto por reflexão. Uma nova hermenêutica vem à luz quando se 

deixa de procurar entender a verdade do próprio autor, e se passa a comparar aquilo 

113 ROUSSEAU, J.-J. Les Confesstons. In: Oeuvres Completes. Paris, Gallimard, 1964, vol. I, p. 175. 
114 STAROBINSKI, J., op. cit., pp. 196-7. Em "Le progres de !'interprete", capítulo do ensaio "Le sens 
de la critique" (L 'oeil vivanl, 11: La re/ation critique), Starobinski analisa outro texto das Confissões 
para mostrar como se pode pensar a idéia de hermenêutica em Rousseau. Paris, Gallimard, 1970, pp. 
82-169. 
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que mz com uma totalidade ideal, unicamente na qual u discurso faz sentido. 

Somente como crítica, isto é, deixando de se conceber como metafisica, a filosofia 

pode instituir um cânon para julgar e interpretar todos os produtos da razão por 

conceitos, e estabelecer idealmente um protótipo (Urbild) mediante o qual possa a 

cada vez comparar o que se diz e o que se quer dizer. Com esse '"querer dizer'' não 

se visa, portanto, sondar os "desígnios do autor", mas apenas referir suas palavras a 

uma "unidade possível de sentido". Somente a partir dessa unidade ideal a critica 

kantiana pode pretender "entender um autor até melhor do que ele próprio se 

entendeu" e afirmar ter conseguido, por exemplo. "pôr em acordo [Einslimmung] 

consigo mesmas e com a razão as afrrmações tão freqüentemente mal-interpretadas, 

em aparência conflitantes do famoso J.-J. Rousseau ... 11s Como já não se trata de 

entender uma doutrina metafisica, mas de entender autores que, como Rousseau, dão 

muito que pensar, a crítica tem de ser crítica do gênio, e somente desta maneira pode 

se tomar chave de interpretação dos sistemas da filosofia antiga e moderna. Mas se 

só a critica pode ser também critica do gênio (esse problema nem sequer se punha 

para a metafísica), talvez seja útil perguntar pelo sentido desse genitivo, isto é, saber 

que lugar o gênio ocupa no sistema da critica. É o que se tentará mostrar a seguir. 

ns MutmajJlicher Anfang der Menschengesch;chle, A 14 (grifo nosso). 
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-A poesia e os limites da razão 

Tarefa: conhecer a teleo/ogia do gênio filosófico. 
Friedrich Nietzsche1 

despeito de tudo aquilo que considera positivo nos textos de Rousseau, neles Kant 

nda encontra algo que merece reparo. Segundo ele, os escritos de Rousseau têm em 

1mum com os de Hum e o defeito de combinar "gosto e razão", linguagem figurada e 

1guagem filosófica, mescla que, tanto na filosofia quanto na moral, deve ser evitada 

>mo prejudicial à compreensão2
: 

Ter gosto é um incômodo para o entendimento. Tenho de ler Rousseau tantas 
vezes até que a beleza da expressão já não me atrapalhe, e somente então posso 
esquadrinhá-lo com a razão. 3 

esforço de investigação do pensamento não deve ser penalizado pela beleza do estilo.4 

ampouco convém à exposição filosófica a criação de uma terminologia nova em 

!trirnento das expressões consagradas, que remontam "à inf'ancia da ciência,~, ao 

mtrário do que pensava, por exemplo, o autor da.s Confissões, para quem parecia 

~cessário buscar outras fonnas de expressão e mesmo uma nova linguagem.6 Aqui há 

liETZSCHE, F. StJmtliche Werke. Kritische Studienausgabe. Edição de Giorgio Colli e Mazzino 
ontinari. Munique, dtv, 1980, pp. 420 e 439 . 
. ogik Phillippi, ed. cit., p. 465. 
femerkungen. Ed. Akademie, p. 29; ed. Rischmuller, p. 28. 
rias não é Rousseau o primeiro a se queixar dos leitores que se fixam nas virtudes de seu estilo? .. Como 
er que seja, rogo aos leitores que ponham de lado meu belo estilo, e examinem apenas se raciocino bem 
. mal; pois, enfim, do fato apenas que um autor se exprima em bons termos, não vejo como possa se 
guir que esse autor não saiba o que diz." ROUSSEAU, J.-J. Lettres écriles de la Montagne. In: Oeuvres 
)mptetes., vol. lll, p. 686. 
'rolegomena., A 42. 
Para aquilo que tenho a dizer, seria preciso inventar wna linguagem tão nova quanto meu projeto: pois 
e tom, que estilo empregar para desembaraçar esse caos imenso de sentimentos tão diversos, tão 
ntraditórios, frequentemente tão vis e por vezes tão sublimes com que incessantemente sou agitado?". 
·agments autobiographiques. Jn: Oeuvres Completes. vol. I. p. 1153. 
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;em dúvida uma certa incoerência na argumentação kantiana: se de um lado enaltece a 

:iesejável origina1idade de um autor, de outro rejeita qualquer tentativa de empregar uma 

inguagem figurada, de recorrer a neologismos e, principalmente, de misturar poesia com 

5losofia. Mas se é ass~ como manter de pé a idéia de que o espírito filosófico tem 

Jarentesco com o espírito do artista? Será preciso remmciar a ela e aceitar uma 

nterpretação como, por exemplo, a de Schlapp, para quem a aproximação entre gênio e 

tilosofia teria sido defmitivamente suprimida a partir da Crítica do Juízo? 1 Ou não será 

mtes o caso de perguntar por que, apesar dessas afumações, o gênio tem lugar assegurado 

1a Terceira Critica, cuja tarefa é justamente estabelecer, dentro dos limites permitidos, um 

'IÍncu/o sistemático entre as duas outras - uma passagem do sensível ao supra-sensível? 

~a verdade, pode-se afmnar que Kant continuou refletindo sobre as relações entre gênio e 

5losofia, entre genialidade e sistema, mesmo depois de as ter discutido exaustivamente na 

'.:ritica do Juízo. É o que se vê na importante e sugestiva passagem do Opus postumum: 

[ ... ] a matemática é uma espécie de ramo de oficio do qual o filósofo pode se 
servir (artesanato), filosofia pura [é] um produto do gênio: entre os quais 
[worunter], o conceito e a doutrina de Deus e de sua existência ou a 
inacessibilidade da razão humana para apreender essa Idéia. 8 

)e de fato não exclui o gênio, mas ao contrário o acolhe quando trata de questões cruciais 

~orno a do significado heurístico das Idéias e da passagem da teoria à prática, a crítica, 

odavia, como ciência dos limites, não pode simplesmente aceitar a identificação de 

Joesia (ou arte) com filosofia: ainda que seus discursos tenham uma clara semelhança

Jois urna jamais tem pretensão de falar das coisas-em-si mesmas e a outra já não pode 

:alar delas -, ambas no entanto não falam a mesma língua. Mas se estão tão próximas, 

SCffi.APP, O. Op. cit., p. 231; cf. p. 356. Mesmo depois de 1790, os cursos continuam a vincular filosofia 
:gênio, como indicam vários textos das aulas de Antropologia (1791-19792), citados pelo próprio Schlapp 
l página 392 e 394. 
Opus postumum. Ed. Akademie, voL XXI, p. 140. Na primeira versão o texto dizia: .. Matemática é uma 

:spécie de artesanato que se deixa executar segundo regras prescritas; não um produto do gênio: tal como a 
i losofia" (ib idem). Comentando essa volta do gênio no Opus postumum, G Lehmann o toma corno um 
laqueies materiais típicos das "mudanças de direção" (Umkippungen) que de tempos em tempos ocorrem 
1os textos de Kant; segundo ele, esses materiais devem, no entanto, ser trntados com vistas a urna 
'interpretação sistemática". (Kants Tugenden. Neue BellrtJge zur Geschichte und lnterpretation der 
ohilosophie Kants. Berlim, Walter de Gruyter, 1980, p. 4 .) 
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por que o receio de contaminação de uma por outra, por que temer wna combinação cujo 

resultado acabaria sendo um híbrido de filosofia e literatura? 

No curso de lógica do semestre de verão de 1792, ao apresentar, muito brevemente como 

de costume, a história da filosofia para seus alunos, Kant a inicia desta vez assim: 

Os primeiros filósofos foram poetas. É que foi preciso tempo até descobrir 
palavras para os conceitos abstratos; por isso, no início, os pensamentos supra
sensíveis eram representados sob imagens sensíveis [ ... ] Em virtude da pobreza 
da linguagem, naquela época só se podia filosofar em poesia. 9 

Não se trata, é claro, de imaginar urna origem comum para filosofia e poesta: o que 

ocorreu foi apenas que, à falta de conceitos abstratos, a razão teve de recorrer à linguagem 

poética simplesmente para poder se exprimir. Mas com isso os objetos da razão ficaram 

presos a significações acessórias (Nebenbedeutungen) concretas, de que ao longo da 

história a filosofia foi aos poucos se libertando.10 Pode-se dizer que o esforço da crítica 

consiste então em retirar as últimas camadas de referências sensíveis que ainda aderem 

aos conceitos abstratos, e é por isso que tem de construir um léxico exaustivo, um 

dicionário completo contendo as significações lícitas de urna linguagem depurada de toda 

ilusão transcendental. Tentar repoetizar a filosofia é uma volta insensata à "inf'ancia da 

ciência" e falta de percepção do caráter intrinsecamente prosaico do discurso filosófico: 

No fundo, toda filosofia é prosaica; e uma sugestão para que agora se volte a 
filosofar poeticamente poderia ser recebida tal como, para o comerciante, a 
sugestão de que no futuro não escreva seus livros-caixas em prosa, mas em 
versos. 11 

Esse mesmo texto (de 1796) deixa claro o que Kant tem em vista ao traçar as fronteiras 

que separam a apresentação das Idéias em poesia e filosofia, que distinguem a maneira 

(modus aestheticus) e o método (modus logicus): é preciso desconfiar sobretudo de um 

certo tom em moda na Alemanha- um certo tom altivo (vornehm) na filosofia-, que se 

9 Logik Dohna, ed. cit., pp. 698-699. 
10 Wiener Logik, ed. cit., p. 801. 
11 Von emem neuerdings erhobenen Yomehmen Ton in der PhiJosophie, A 425. 

43 



poupa de todo o penoso trabalho preparatório da ciência recorrendo a uma linguagem 

poética de cunho platonizante, com a qual se dá ares de genialidade incompreensível. A 

censura àqueles que querem "se desvencilhar da coação de todas as regras" aparece como 

acusação explícita de charlatanice na Terceira Crítica, onde se diz que é "totalmente 

ridículo" quando alguém "fala e decide como gênio" ... "até mesmo em assuntos da mais 

cuidadosa investigação racional". 12 No "caminho seguro de uma ciência", adverte o 

Prefácio à segunda edição da Crítica, a filosofia deve ao contrário conservar o uespírito de 

meticulosidade, (cujo expoente é o dogmático Wolff) e percorrer as "trilhas espinhosas" 

(dornige Pfade) da crítica: ela deve ser schu/gerecht (respeitando as normas da escola), 

mas não geniemajJig (conforme o gênio). 13 

Mas se tal delimitação entre os discursos deve ser rigorosamente obseiVada quando se fala 

no idioma da filosofia, ela de fonna alguma implica condenação da poesia e do gênio: não 

há, para falar no dialeto wolffiano, superioridade de grau da "perl'eição lógica" sobre a 

"perfeição sensível" do discurso, mas reconhecimento de que se referem a íms distintos.14 

Mas, além disso, não há nada de ilícito em pensar que a poesia fala indiretamente sobre 

aquilo a respeito do qual a filosofia, em virtude das próprias regras gramaticais que se 

impôs, já não pode se exprimir. Surge uma apreciação inteiramente outra da natureza da 

linguagem: não se trata mais de purgá-la dos elementos sensíveis para, por assim dizer, 

transfonná-la num vernáculo transcendental; ao contrário, trata-se agora de reconhecer 

toda a riqueza e poder sugestivo dos trapos. Acompanhando de perto a discussão sobre a 

origem das línguas entre seus contemporâneos, Kant também partilha - como Roussea~ 

Harnann e Herder - da concepção de uma função expressiva da linguagem poética, 

embora não a pense como exteriorização de sentimentos e emoções, mas como expressão 

simbólica daqueles objetos em relação aos quais a filosofia é obrigada a se calar. 1
!i Essa 

outra dimensão da linguagem, que o caráter discursivo do conceito jamais alcança e toma 

plenamente inteligível, é possibilitada pelo gênio ou, mais exatamente, por aquilo que nele 

12 KdU, 187; trad. cit., p. 342. 
13 KrV, B XXXVI, B XLIII. 
14Lógica, A 48; trad. cit., p. 54. W1ener Logik, ed. cit., p. 803. 
15 A referência aqui é obviamente o capitulo "O Gênio e A Linguagem do Imaginário" do livro Kant e o Fim 
da Metafisica de Gérard Lebrun 
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se chama "espírito", "princípio vivificador da mente" ou "faculdade de exposição de 

Idéias estéticas". 16 

Explicitando o modo de atuar dessa faculdade como imaginação produtiva, a Terceira 

Crítica mostra que suas representações podem ser chamadas de Idéias estéticas, porque 

"se esforçam em direção a algo que se encontra além dos limites da experiência, e assim 

procuram aproximar-se de uma exposição dos conceitos racionais (das Idéias intelectuais), 

o que lhes dá a aparência de uma realidade objetiva". Um pouco adiante, o texto é mais 

incisivo, ao afmnar que a Idéia estética não é um atributo lógico de um objeto, mas "faz as 

vezes de exposição lógica" para a Idéia racional, "ao abrir-lhe a visão de um campo 

inabarcável de representações aparentadas". 17 Em outras palavras, o modus aeslhelicus 

não é somente "'bela representação de um objeto" (vínculo de entendimento e imaginação, 

cujo fUndamento é o gosto) 111
, mas também pode suprir a ausência do modus logicus na 

exposição das Idéias supra-sensíveis - para as quais qualquer fonna de apresentação 

lógica está antecipadamente fora de questão. 

Idéias estéticas e Idéias racionais podem se ligar umas às outras pela oposição que 

mantêm em relação aos conceitos do entendimento (diferentemente destes, jamais podem 

se tornar conhecimento) 19
, e pela cumplicidade que, a partir daí, se estabelece entre elas, 

uma por assim dizer complementando o que falta à outra, e vice-versa: não tendo nenhum 

conceito que lhe possa ser adequado, a Idéia estética é a "contrapartida (pendant) de uma 

Idéia racional, que inversamente é wn conceito ao qual nenhwna intuição (representação 

da imaginação) pode ser adequada".20 De certo modo é como se entre elas tivesse de 

haver um vínculo unicamente a partir do qual ganhariam sentido (ou ao menos um novo 

sentido), que não lhes seria dado ter se pennanecessem separadas; como se, numa esfera 

superior, realizassem aquela síntese de sensibilidade e entendimento requerida como 

condição de possibilidade de significação dos conceitos: "Pensamentos sem conteúdo são 

16 KdU, 192; trad. cit., p. 345. 
17 KdU, 194-195; trad. cit., p. 345-346. 
18 KdU, 190; trad. cit., p. 344. 
19 KdU, 290. 
2° KdU, 193; trad. cit, p. 345. 
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vazios, intuições sem conceitos são cegas".21 É o que explica o parágrafo 59 da Crítica do 

Juizo, ao traçar a diferença entre dois tipos de exposição de conceitos ou "hlpotiposes": 

uma, onde há correspondência direta entre o conceito e a intuição, se chama esquemática; 

a outra, onde não há nenhuma intuição adequada ao conceito da razão, se chama 

simbólica. Esta última é apenas análoga ao esquematismo, isto é, .. concorda com ele 

apenas segundo a regra desse procedimento, não segundo a própria intuição, portanto 

apenas segundo a fonna da reflexão, não segundo o conteúdo."22 Enquanto terceiro 

elemento (Drittes) ou representação mediadora (vermittelnde Vorste/lung), o 

esquematismo da imaginação, como se viu anterionnente, é a condição de possibilidade da 

síntese entre categoria e imagem e, por isso, da significação dos conceitos; 

semelhantemente, o gênio é, a seu modo, o preenchimento do vão que existe entre 

conceitos da razão e representações imaginárias: mediação ou condição da síntese entre 

essas duas faculdades e instituição de uma linguagem para exprimir as Idéias supra

sensíveis. 

A fala genial "faz as vezes de exposição lógica" para os conceitos supra-sensíveis: seria o 

caso de dizer que o gênio toma o lugar do filósofo onde este já não pode desempenhar seu 

papel? Há substituição efetiva de um pelo outro, e o poeta ou artista deve ser entendido 

como figura concreta, que abre de fato a passagem da realidade ao ideal? Ou que outro 

paralelo se pode traçar entre eles no quadro da arquitetônica do sistema crítico: deve-se 

entender o filósofo em analogia com o gênio poético ou, inversamente, o poeta em 

analogia com o filósofo? Se as duas alternativas podem ser férteis, é porque, como mostra 

Gérard Lebrun, o gênio não surge tanto como um problema estético, mas como um 

problema da filosofia crítica: "É igualmente o mesmo limite que o filósofo crítico 

empreende traçar e que o gênio está destinado a viver: todos os traços que Kant sublinha 

no gênio são tantas variações em torno do conceito de limite" .23 

21 KrV, B 75. 
22 KdU, 255. 
23 LEBRUN, G., op. cit., p. 546. 
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O gênio não pode ser simplesmente excluído dos temas filosóficos, porque há, por assim 

dizer, urna ilusão natural própria à sua figura: quando já não encontra resposta para um 

problema teoricamente insolúvel -por que, por exemplo, as figuras geométricas são tão 

perfeitas ou por que as relações numéricas são tão harmônicas, espantavam-se Pitágoras e 

Platão -, o pensamento dá asas ao talento poético, que se compraz em divagar no seu 

delírio místico (Schwarmerei). A tarefa é então explicar como, por uma passagem 

imperceptível, o gênio se associa à especulação mistica e. assim, contribui para a "morte 

de toda a filosofia''. 24 Tal é o perigo de associar indevidamente filosofia e poesia. Mas só 

é possível entender esse desvio se ao mesmo tempo se mostra que a genialidade pode ser 

legitimamente pensada nos limites da razão. Como se combina uma coisa à outra? 

É provável que um dos momentos mais representativos da discussão sobre o gênio no 

século XVIII se encontre nas Conjecturas sobre a Composição Original, de Edward 

Y oung, que tiveram na Alemanha do Slurm und Drang uma repercussão maior do que na 

própria Inglaterra. O texto, como bem se sabe, representa uma mudança profunda na 

maneira de descrever a produção artistica, pois rejeita a idéia de que a criação poética 

possa ser pensada em analogia com a produção de uma máquina por um artesão. A criação 

deve antes ser comparada a um organismo, que cresce autonomamente em virtude de sua 

própria natureza: 

Pode-se dizer que wn original é de natureza vegetal; sw-ge espontaneamente da 
raiz vital do Gênio; germina, não é feito. Imitações são freqüentemente mna 
espécie de manufatura, produzidas por uma tal mecânica, arte e trabalho, a 
partir de materiais preexistentes, não próprios delas.2~ 

24Essa questão é trabalhada, principalmente, no artigo Von einem neuerdings erhobenen vomehmen Ton in 
der Philosophte (cf A 393-407), mas também na resenha das Idéias para a Filosofia de História da 
Humanidade de Herder (edição Akademie, vol. Vlii), em Was heif1t: sich im Denken orientieren? (A 326-
327), nas reflexões sobre Antropologia e no final do parágrafo 47 da Crítica do Juizo. 
25 Conjectures on Original Composftion. In a Letter to the Author of "Si r Charles Grandison ". In: 
Crtncism. The Foundations of Modem Literaty Judgement. Edição de Mark Schorer, Josephine MiJes e 
Gordon McKenzie. Nova York, Harcourt-Brace, 1948, p. 13. Para uma analise da importância literária e 
crítica dessa analogia vegetal, constitui certamente referência principal o livro de M. H. Abrams, The 
Mirror and the Lamp: Romantic Theory and the Critica/ Tradition. Oxford, Oxford University Press, 
1953. 
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Como atividade espontânea, a geração de uma obra original prescinde de um modelo a ser 

imitado, do saber técnico, do trabalho mecânico e até dos materiais necessários para 

executá-la. É claro que essa descrição também envolve algo mais que a mera alforria do 

artista em relação ao jugo das regras: capaz de desentranhar um todo perfeitamente 

ordenado do fundo de sua natureza, o gênio vegetal, se não a soluciona defmitivarnente, 

ao menos estabelece novos parâmetros para a analogia entre a produção divina e a 

atividade criadora do homem. Com a nova analogia, desaparece a necessidade de 

pressupor uma inteligência exterior à ordenação atual do mundo, pois essa ordenação está 

no próprio mundo. Não é preciso mais recorrer a wn entendimento racional transcendente, 

pois basta o gênio imanente, que, como o organismo, cresce por suas próprias forças. Esse 

gênio é o Deus em nós: 

Sacer nobis inest Deus, diz Sêneca. Com respeito ao mundo mora1, 
consciência, com respeito ao mundo intelectual, gênio é esse deus interior [1s 
that god within ]. 26 

A comparação entre demiurgo e arquiteto é substituída por uma fonna de explicação que 

põe como fundamento da produção uma causalidade imanente, embora indecifrável. 

Como a vida secreta das plantas, a inspiração criadora é imperscrutável, tem algo de 

divino: 

Um gênio difere de um bom entendimento, assim como um mágico de um bom 
arquiteto; aquele constrói sua estrutura por meios invisíveis; este, pelo hábil 
uso de ferramentas comuns. Eis por que sempre se supôs que o gênio 
partilhasse de algo divino. Nemo unquam vir magnus fuit, sine a/iquo afflatu 
divino.21 

As premissas que sustentam essa nova analogia são bem conhecidas: evitando as ciladas 

em que se enredou o dualismo cartesiano - distinção entre matéria e pensamento, 

comércio entre corpo e alma, causas remotas ou transitórias etc. -, ela se apóia na 

presença de wna alma no mundo, cuja forma de atuar tem a vantagem de dispensar a 

26 ]dem, p. 16. 
27 Idem, ibidem. 
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pressuposição de uma inteligência e vontade sobre-humanas (isto é: não é prectso 

perscrutar os desígnios divinos), e de explicar a produção de obras inteiramente ordenadas 

a pa.rtir de um mero agir espontâneo observável nos seres naturais mais simples, ou 

instintivo (como no caso dos animais). Eis o segredo do enonne sucesso obtido pelo 

.. panteísmo lmaiista" de Shaftesbury, que estabeleceu uma identificação entre indivíduo e 

todo ("Y our genius, the genius of the place and the Great Genius ... ")28 
, fugindo 

abertamente de todo mecanicismo. 

Para ter presente o fascínio que essas idéias exerceram sobre o pré-romantismo alemão, 

basta recordar o célebre trabalho de juventude de Goethe, intitulado Prometeu ("Hier sitz 

ich, forme Menschenl Nach meinem Bilde ... "), Esse poema, que foi a causa da revelação 

do panteísmo de Lessing a Jacobi ("o ponto de vista do poema é o meu", afinna ele ao 

surpreso interlocutor), é uma clara evocação de uma passagem onde Shaftesbury fala da 

criação: 

Um tal poeta é, de fato, um segundo artífice Ia second mqkerl. um verdadeiro 
Prometeu abaixo de Júpiter. Como tal artista soberano ou natureza plástica 
universal, ele fonna um todo, coerente e proporcionado nele mesmo, com a 
devida sujeição e subordinação das partes constituintes .... O artista moral que 
assim imita o Criador e é, portanto, conhecedor da fonna e estrutura interna de 
seu companheiro de criação [ his fellow creature ], dificilmente será 
considerado, presumo, desconhecedor de si mesmo ou desorientado naqueles 
itens que fazem a hannonia de uma alma [mind].29 

Cabe portanto observar que, ao ser introduzido na Alemanha, o gênio já é tudo, menos um 

tema inocente, desprovido de laços fora do âmbito estético, e sem dúvida a Geniezeit 

muito perderia de seu interesse se fosse apenas wn movimento de volta à natureza ou de 

mero desprezo pelas regras. 30 O gênio se toma um bandeira, um emblema, porque não 

28 The Moralists, A Philosophica/ Rhapsody. Being a Recital of Certain Conversation.s on Natural and 
Moral Subjects. In: Eighteenth-Century Criticai Essays. Edição de Scott Elledge. lthaca, ComeU 
University Press, 1961. vai. I, p. 214. 
29 Soliloquy: Or Advice to an Author, ed. cit., p. 183. 
30 0s autores não perdem a ocasião de assinalar o principal: é assim que, mesmo em textos populares como 
a Dramaturgia de Hamburgo, Lessing- pemtitindo-se designar analogicamente "o criador inefável" pelo 
nome "de sua mais nobre criatura"- afinna que o gênio deve imitar "em pequena escala o gênio supremo 
[das h6chste Genie]" e "o todo desse criador mortal deveria ser uma silhueta da todo do criador eterno". 
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1ode ser dissociado de questões tais como a finalidade na natureza, a Providência na 

tistória, o paralelismo entre natureza e arte através da noção de organismo - sem 

~squecer, é claro, que tudo isso tem a ver com a religião. A discussão dessas questões, 

Lliás, porá em conflito wn mestre e um discípulo de igual envergadura, Kant e Herder, os 

JUais, partindo das mesmas fontes e percorrendo caminhos muito próximos, chegarão a 

:onclusões que se poderia dizer antagônicas. Jt 

)e quanto tempo precisa a natureza para fazer aflorar todas as caracteristicas que farão de 

IIIl indivíduo wn ser original, e que causas podem impedir seu pleno desenvolvimento? 

,ergunta certamente ingênua quando se tem apenas a curiosidade de saber quão raras são 

:ssas criaturas míticas, a interrogação tem outro sentido se visa a fmalidade implícita 

aessas produções originais e a preservação de suas sementes mais férteis. Decifrar as 

nanifestações do gênio, fazer com que se revele em toda a sua força, é a melhor maneira 

le não agir contra os desígnios da natureza. Eis aí a origem da luta contra o espírito servil 

le irnitação32
, contra as regras, o estudo, a convenção do gosto, enfim, contra tudo aquilo 

tue. como num jardim francês, geometriza e tolhe o sublime de um florescimento natural. 

~is aí também a origem de todos os ataques que o Sturmer und Dranger dirigirá ao 

luminismo. 

) maior problema da filosofia iluminista. pensa Herder, é a tentativa de explicar a história 

:orno se esta tivesse como causa final a instauração das Luzes na Europa. A noção de 

1rogresso do espírito humano padece de um finalismo antropomórfico que, projetando 

maginariamente um interesse particular como meta da história universal, acaba por 

.ESSING, G. E. Hamburgische Dramaturgie, 341 e 79• partes. In: Werke. Edição de Kurt Wõlfel. 
:rankfurt, Insel, 1967, vol. 2, pp. 257 e 437. 
1 Muito antes das controvérsias entre os dois, Herder faz uma caracterização de seu ex~professor em 
~onigsberg que é bastante instrutiva para a compreensão do tema aqui discutido: para ele, nas Observações 
obre o Sentimento do Belo e do S!lblime Kant é "um observador da sociedade, um filósofo cultivado [ .. . ] 
ll1l filósofo do sublime e do belo da humanidade e, nessa filosofia humana, um Shaftesbury da AJemanha". 
:ritische WtJider. In: Werke. Edição de Wolfgang Pross. Munique, Carl Hanser, 1987, vol. 11, p. 219. 
/eja-se também a carta de Herder a Kant, de novembro de 1768. In: KANT, I. Briefwechsel. Edição 
l.kademie, vol. X, pp. 75-79. 
2 

( ... ] "por um espirjto de imitação, agimos contra a natureza e impedimos seu desígnio. A todos ela nos 
raz ao mundo como originais[ ... ]" (YOUNG, op. cit., p. 18) 
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distorcer o verdadeiro significado da ordem estabelecida pela Providência: ela upouco 

mais é do que um fantasma de nossas cabeças e nunca se confundirá com o caminho de 

Deus na natureza". 33 

Herder crê poder escapar desse mau fmalismo mediante uma teleologia "orgânica" na qual 

11ão há projeção dos fms de uma vontade ou intelecto finito para a natureza, mas urna 

atividade espontânea que, suprimindo o intervalo entre o plano e sua realização, alcança 

imediatamente, isto é, instintivamente seu fim. A percepção desse finalismo inconsciente 

da natureza só é, contudo, possível segundo um modo de observação que não seciona os 

fenômenos e os isola do todo, prática comum, segundo Herder, nas artes e ciências de seu 

século. Privados da perspectiva do todo e, por isso, condenados a um pensamento 

~specializado e maquinal, é assim que os pensadores iluministas concebem o coroamento 

:iaquilo que chamam de cultura, como se a formação da humanidade significasse 

fllpert:rofia da racionalidade e incremento das habilidades mecânicas. Mas qual o 

verdadeiro sentido de wna "fonnação da humanidade"? Que outra coisa pode querer dizer 

;enão despertar e fortalecer todas as inclinações e aptidões que estão em germe no 

~omem?34 Em seu sentido mais preciso, Bildung seria então a descrição de um processo 

Jrgânico pelo qual um vegetal ou animal atinge a plenitude de sua constituição, agindo 

:~ssim, de maneira secreta e involuntária, em beneficio da revelação. Como não poderia 

:leixar de ser, o homem é o organismo em que isso se dá de maneira mais perfeita. e o 

~ênio, aquele em que melhor se exprimem as capacidades do homem. Ele requer, por isso, 

lll11 cuidado especial em sua fonnação: 

O gênio está adonnecido no homem, como a árvore no germe: ele é a medida 
individualmente determinada da intimidade e da expansão de todas as 
faculdades de conhecimento e sentimento desse homem, como também diz o 
nome, sua força vital e índole.35 

13 HERDER, J. G. Também uma Filosofia da História para a Formaçilo da Humanidade. Tradução, notas e 
Josfácio de José M. Justo. Lisboa, Antígona, 1995, p. 67. 
14Jdem, p. 74. 
15 Idem, Vom Erkennen und Empfinden. Edição citada, vol. 11, p. 654. 
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Se a natureza ainda está adormecida e só aos poucos desperta, não é bom sinal se se 

observa o florescimento prematuro de algumas inclinações mais fortes: ao contrário, é 

preciso esperar que o gênio apareça e mostre "o caminho e a obra da vida futura como em 

sonho". Algo exatamente oposto se obseiVou na pedagogia nascida da Ilustração: "[ ... ] a 

criança já era agora um grande filósofo, sabia calcular e estava tão bem treinada no uso 

dos silogismos, das figuras e dos instrumentos que com freqüência conseguia brincar de 

modo a fazer surgir novos silogismos, novos resultados e aquilo que apelidava de novas 

descobertas. Fruto, honra e cume do espírito humano! Tudo por intermédio de um jogo 

mecânico !"36 O sinal do gênio que se recebe na juventude é como que somente a primeira 

Revelação, que, no entanto, se imprimirá para sempre na memória: "Mesmo a recordação 

desse sonho, das primeiras imagens da juventude cheia de pressentimento e pulsação de 

nossa vida futura, é capaz de nos encantar e rejuvenescer: vemos o Deus em nós, que 

conosco estava desde cedo, proclarnador e profeta do futuro".37 

Assim como o homem estético de Schiller, essa caracterização do gênio é certamente urna 

reformulação do virtuoso shaftesburiano, indivíduo ideal no qual todas as forças 

intelectuais e sensíveis do homem se desenvolvem em perfeita harmonia. Mas nenhum 

indivíduo, por mais favorecido que seja, pode exprimir o desígnio inteiro da criação em si 

(o paralelismo com Kant é inevitável: as disposições naturais do homem só podem se 

desenvolver completamente na espécie, e não no indivíduo38 
). De qualquer modo, certas 

criaturas privilegiadas podem, exatamente como uma mônada leibniziana, "se situar na 

perspectiva correta, para obseiVar aquilo que os atores isolados da cena do mundo não 

sabem ou não vêem.39 Além disso, em alguns casos o talento não se restringe a ser apenas 

espectador, mas se transfigura num segundo criador, que pode produzir wn microcosmo 

como imagem fiel da Providência divina. O exemplo mais notável disso é Shakespeare. 

l
6 Idem, Também uma Filosofia da História ... , p. 70. 

17 Idem, ibidem, p. 656. 
38 KANT, I. Idéia de uma Htslória Universal de um Ponto de Vista Cosmopolita. Tradução de Rodrigo 
Naves e Ricardo R Terra. São Paulo, Brasiliense, 1986, p. 11. 
39 HERDER, J. G. Também uma Filosofia da História ... , p. 96. 
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Por que Shakespeare abole a unidade de ação, de tempo e de espaço em suas tragédias, as 

quais não parecem seguir nenhum plano concatenado, nem respeitar o caráter herôico e a 

posição elevada das personagens históricas que apresentam? Essas questões, que 

determinaram o rumo de boa parte da discussão estética durante o século XVITI, são 

respondidas por Herder de uma maneira pecuJiar: transgredindo as regras teatrais com sua 

aparente desordem e embriaguez, o dramaturgo inglês estaria na verdade agindo conforme 

leis mais altas de urna "teodicéia da sabedoria infinita".40 Nele há um heroísmo mais 

próximo da épica do que da tragédia grega, não há unidade da ação, mas apenas episódios, 

o encadeamento, a anagnóris têm pouca importância, e o mecanismo teatral e até os atores 

são secundários, pois tudo se liga, por um fio menos perceptível. a um plano secreto 

mais alto: 

Desapareceram teatro, bastidor, comediante, imitação: vejo mundo, homens, 
paixões, verdade! Jamais vi um Garrick; portanto, tampouco vejo um Garrick 
em Lear e Macbeth, em Hamlet e R.ichard: vejo Lear e Macbeth, Hamlet e 
Richard eles mesmos, não imitadores, declamadores, artistas! Todos eles seres 
inteiros, individuais, cada qual participando, coadjuvando [mitwirkend], agindo 
historicamente a partir de seu caráter e de sua posição; cada qual, por assim 
dizer, intenção e fun para si e, enquanto fun, ao mesmo tempo meio somente 
pela força criadora do poeta; enquanto intenção, ao mesmo tempo 
coadjuvantes [Mitwirker] do todo! É talvez assim que, no grande curso do 
mundo, um ser superior, invisível, joga com urna classe inferior de criaturas: 
cada qual corre e produz e age para seu fim, e eis que, justamente com isso, se 
tomam sem saber [ unwissendJ instrumentos cegos para wn plano mais alto, 
para o todo de um poeta invisível!-t1 

A confusão shakesperiana está. enfim, justificada: Shakespeare é um verdadeiro udeus 

dramático" que desfaz o aparato teatral e suprime as leis de tempo, espaço e ação para 

mostrar como são verdadeiramente os homens sub specie aeternilatis - o todo deles e 

dos seres naturais servindo somente para revelar aquele "deus gigante" do Ev KUl 1tav.42 

As ações pretensamente livres dos homens -essa orgulhosa presunção dos filósofos -

não têm nenhum sentido e só podem ser pensadas a partir do grande organismo que lhes 

~Idem, Shakespeare (Erster Entwurj). In: Werke. Ed. cit., vol. I, p. 552. 
"Idem, pp. 553 e .551-552. 
'
2 Idem, p. 543 e .542. 
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dá a vida. Tal cunoso sincretismo de panteísmo finalista e espmosano também foi 

defendido pelo jovem Goethe, quando, inspirando-se em Herder, diz a respeito do autor 

inglês: 

O teatro de Shakespeare é uma bela caixa de relíquias em que a história do 
mundo passa diante de nossos olhos, presa ao fio invisível do tempo. Seus 
planos, para falar no estilo vulgar, não são planos, mas suas peças giram todas 
em torno do ponto secreto (que nenhum filósofo até agora viu e determinou) 
em que o que é próprio de nosso eu, a pretensa liberdade de nossa vontade, 
colide com o curso necessário do todo. 43 

Nos apêndices às Cartas a Moses Mendelssohn, Jacobi, chamando a atenção para as 

incongruências do fmalismo herderiano, faz uma refutação dessa tentativa sincrética de 

combinar Shaftesbury, Leibniz e Espinosa" - "filosofia feita de ficções poéticas [a 

mesma critica de Kant] que de bom grado pairaria a meio caminho entre o teísmo e o 

espinozismo,_ A rigor, e todo o esforço de Jacobi é mostTar isto, só pode existir um 

sistema da filosofia, e um terceiro sistema intermediário entre o sistema das causas 

eficientes e o sistema das causas fmais seria um absurdo: "Um tal sistema não é possível, 

se não se quer admitir dois seres primeiros."4
j 

A observação de Jacobi é interessante não só por aquilo que percebe haver de 

problemático em Herder, mas também pelo que, involuntariamente, revela das intenções 

do próprio Kant na época: no mesmo período em que, por carta, elogia Jacobi pela 

refutação do sincretismo herderiano, Kant silencia sobre o fato de estar ele mesmo 

preparando uma Terceira Critica na qual tentará solucionar a antinomia entre a 

causalidade eficiente (nexus effectivus) e a causalidade fmal (nexus finalis)." As 

coincidências entre Kant e Herder, como se vê, não são fortuitas - mas talvez não seja 

43 GOETIIE, J. W. Zum Shakespears Tag. In: Sdmtliche Werke. Zurique/Munique, Artemis-dtv, 1977, vol. 
X, p. 697. Desse texto, bem como da primeira versão do ensaio de Herder, há tradução brasileira de, 
respectivamente, Lily Strehler e João Marschner Hamann em Autores Pré-Românticos Alemães. Introdução 
e notas de Ana to) Rosenfeld. São Paulo, E pu, 1992. 
44 É a intenção declarada de Herder no seu GoJt. Einige Gesprdche. In: Werke, vol. 11, pp. 733 e segs. 
45 JACOBI, F. Cartas a Moses Mendelssohn sobre a Doutrina de Espinosa. Apêndices IV e V. In: Oe"vres 
philosophiques. Tradução, introdução e notas de 1. I. Anstett. Paris, Aubier, s.d., pp. 251 e 260. 
46 A carta de Kant a Jacobi é de 30 de agosto de 1789. In: Briejwechsel, ed. cit., vol. XI, p. 76. 
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necessári,d a perspicácia de Jacobi para perceber onde os dois se aproximam e onde se 

afastam. 

Tal como em Herder, a história da humanidade tem, em Kant, algo de genial: pode-se 

supor atuando nela um "plano oculto" da natureza que, em detrimento dos fms conscientes 

dos indivíduos e do necessário conflito entre suas vontades, levará ao aperfeiçoamento de 

todas as disposições naturais da espécie humana. 47 Existe, portanto, um pressuposto 

comum nas duas filosofias da história: o reconhecimento de que, por um plano secreto e 

independentemente da participação individual, a natweza tende a uma Bildung das 

aptidões humanas. Mas em Herder o raciocínio implica circularidade entre o desígnio e a 

revelação divina (a Providência preside à formação do gênio, que por sua vez é 

testemunha dela), como ocorre nas provas fisico-teleológicas: evoca-se "o conceito de 

Deus para se tomar explicável a finalidade da natureza e, depois, precisa-se de novo dessa 

finalidade para provar que há um Deus". 48 

" Em Kant, ao contrário, a natureza também .fem favorecer os gênios (Günstlinge der 

Natur), mas estes são incapazes de revelar o seu próprio ou qualquer outro mistério: a 

historicidade do gênio e a genialidade da história não são simetricamente complementares 

em virtude de urna mesma intervenção divina. Mas é claro que se pode traçar um paralelo 

entre elas: desde que sejam pensadas a partir de Idéias reguladoras, é como se uma 

genialidade desconhecida comandasse tanto o aperfeiçoamento histórico quanto o 

aperfeiçoamento individual, em ambos casos visando um estado ideal de completo 

desenvolvimento e vivacidade das faculdades humanas. Tanto um aperfeiçoamento quanto 

outro exprimem, de modo diverso, uma mesma finalidade dos homens, pela qual são como 

que magnetizados: a natureza os impele a agir, mesmo inconscientemente, no sentido da 

formação de todas as habilidades humanas. 

47 KA.NT, I. Idéia de uma História Universal, trad. cit., p. 9. G. Lebrun faz menção a essa "genialidade" da 
história kantiana no ensaio "Uma Escatologia para a Moral" (publicado no mesmo volume da tradução 
citada, p. 99). 
48 KdU, 299. Cf. HIDvfE. D. Diálogos sobre a Religião Natural. Parte 11. Tradução de José Oscar de A. 
Marques. São Paulo, Martins Fontes, 1992, pp .34-35. 
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VIas, afinal. o que é essa natureza que os leva a agir assim? Ao recorrer a ela, não se 

~staria mais uma vez buscando abrigo numa entidade que nada explica, mas que pode dar 

nargem a inferências do tipo natura sive Deus? Este é o ponto em que Herder e todos 

tqueles que buscaram as causas naturais do gênio parecem ter se equivocado: a força que 

> impele ao florescimento não está ali onde se pensa, na natureza vegetal ou animal 

tgindo espontânea ou instintivamente. É preciso ter isso em vista se não se quiser 

~scorregar pelo misticismo: quando se fala da natureza do gênio (aquela que dá regras à 

trte), se quer dizer o substrato supra-sensível, a natureza inteligível do homem. A 

tatureza a que o gênio inconscientemente obedece não é uma força fisica ou vegetal: 

rata-se, ao contrário, da "natureza no sujeito" e da "disposição das faculdades do 

nesmo". 49 As próprias forças naturais são, na verdade, comandadas por esse princípio, 

mtendido, é claro, como mero princípio heurístico e não como fundamento real de 

letenninação. É o que afmna Kant: 

Não busco a causa fisica do gênio, e. g., imaginação - memória, pois estas 
não estão em nosso poder, mas as forças diretrizes [leilende Krafie], que dão 
rumo às forças naturais, portanto meramente o principium fonnal. ~o 

rudo aquilo que se tentou apresentar como explicação da genialidade - o delírio 

nspirado dos poetas, a divindade interior, a atividade instintiva dos seres naturais -

JOderia ser assim entendido como formas de traduzir, aproximadamente e em linguagem 

nística, esse princípio formal. Longe de poder ser inferido de wna causa mecânica ou 

inal, o "dom natural", a "disposição inata do ânimo (ingenium) pela qual a natureza dá à 

L11e a regra", nada mais é que todo o conjunto das faculdades da mente (Gemut), atuando, 

,orém, sem ter ciência de como procede." Toda sugestão mística se dissipa quando se 

,ercebe que atividade criadora age a partir de uma "Idéia indeterminada do supra-sensível 

:m nós".j2 O gênio não é outra coisa que a expressão mais acabada do modo de proceder 

lo Juízo reflexionante, quando este compara a proporção entre as faculdades num 

9 KdU, 182; trad. cit., p. 340. 
0 Rejlexionen zur Anthropologie, 960, ed. cit., p. 423. O texto é citado por Lebrun, que traz ainda 
luas outras reflexões no mesmo sentido: 899 e 949 (op. cit., p. 560 e 769). 
1 KdU, 181; trad. cit., p. 340. 
2 KdU, 237-238. 
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:letenninado estado empírico da mente com a proporção ideal em que deveriam estar no 

:lesenvolvimento pleno, para ele inatingível, de todas elas. B Como essa proporção não 

~stá previamente determinada por nenhum conceito, não existe imitação. Daí a 

1ecessidade do espírito, "princípio vivificador da mente", "originalidade modelar do dom 

1atural de um sujeito no uso livre de suas faculdades-de-conhecimento". -'4 

I\ indicação de que o gênio se refere à natureza supra-sensível do homem ocorre no 

nomento em que se apresenta a solução para a antinomia da critica do gosto: mediante a 

vivificação da mente a partir de wna Idéia do desenvolvimento pleno de suas faculdades 

;e pode indicar, embora não demonstrar, a "única chave do deciframento dessa capacidade 

~do gosto] oculta para nós mesmos em suas fontes".55 Mas com a posição que o gênio 

Jcupa na solução da dialética do Juízo estético também se vê melhor como pode ser 

ncorporado à crítica da razão e qual o seu significado no sistema da critica. Como sugere 

nna Reflexão sobre lógica: "O gênio é arquitetônico."~6 

t\ frase sintetiza, sem dúvida, o resultado de urna longa elaboração, pela qual o gênio, sem 

Jerder tudo aquilo que ganhou na analogia com organismo, deixa de ser a "unidade da 

ilma do mundo [Einheit der Weltseele]"51 -como se lê numa Reflexão anterior, mas que 

~xpressa muito bem o ponto de vista de Herder - para se transfonnar na unidade 

.rivificadora das faculdades da mente. Apegando-se muito literalmente à concepção 

Jrgânica da criação, os defensores da genialidade perderam a verdadeira dimensão 

iistemática que comportava e é por isso que desprezaram tudo aquilo que fazia parte da 

1parelhagem mecânica das artes ("Desapareceram teatro, bastidor, comediante ... ,, dizia 

:-:Ierder). Ora, diferentemente dos Krafigenies, Kant não se cansará de insistir sobre a 

mportância da arte mecânica, não tanto por um academicismo vazio (como se lhe 

~osturna imputar), mas por preocupação com a completitude sistemática: não há nenhuma 

Jela-arte na qual algo de mecânico não constitua "condição essencial", .. um mecanismo, 

·
3 Primeira Introdução à Crítica do Juizo, trad. cit.p. 270 e 276. 
~KdU, 192, 200; trad. cit., p. 345 c 348. 
·~ KdU, 232, 238. 
'
15 Rejlexionen zur Logik, 1847; ed. cit. , p. 136. 
'
7 Rejlexionen zur Anthropologie, 938; ed. cit., p. 416. 
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sem o qual o espírito, que na arte tem de ser livre e é o único que vivifica a obra, não teria 

nenhum corpo e se evaporaria inteiramente". ' 1 O saber-fa2er (Konnen, Kunst) é a 

habilidade que põe causas eficientes em função de uma causa final: a representação de um 

fim arbitrário na consciência é o fundamento-de-determinação de uma causalidade 

eficiente que se exerce no mundo dos fenômenos. A arquitetônica, pensada do ponto de 

vista do gênio, antecipa assim um problema que será apresentado na dialética do Juízo 

teleológico: este terá de recorrer à hipótese heuristica de um entendimento intuitivo a fim 

de alcançar uma solução para o conflito antinômico entre causalidade eficiente e 

causalidade final. A posição simétrica que gênio e entendimento intuitivo ocupam na 

economia da Crítica do Juízo é clara: assim como, na estética, o mero gosto produz 

apenas talento acadêmico, e a exaltação da natureza e o desprezo pelas regras mecânicas 

conduzem inevitavelmente à altivez mística do gênio, assim também, na discussão da 

finalidade, o apego exclusivo às causas eficientes leva a razão a divagar 

.. fantasticamente", e o mero modo de explicação teleológico, sem referência ao 

mecanismo natural, a torna mística (schwdrmerisch).59 Para evitar esse misticismo é 

preciso, portanto, solucionar o conflito tomando possível a unidade sistemática dos dois 

pontos de vista. 60 Ao falar da i.mpossibiHdade de um intermediário entre o sistema das 

causas eficientes e o sistema das causas finais, Jacobi põe com toda clareza e rigor o que 

constitui o ideal de um sistema dogmático -ou seja, o reverso daquele que Kant estava 

buscando.61 

58 KdU, 176, 186; trad. cit., pp. 340 e 348 
59 KdU, 356. 
60 O sistema critico observa, mais uma vez rigorosamente, a necessidade de dar conta daquele duplo ponto 
de vista assinalado por Rubens Rodrigues Torres Filho em relação ao fenômeno e à coisa-em-si, mecanismo 
natural e liberdade, no ensaio "Dogmatismo e Antidogmatismo. Kant na Sala de Aula". No mesmo 
caminho, a dialética entre finalidade e mecanismo será assim solucionada por Schelling: "Se houvesse para 
o Eu infinito mecanismo ou técnica da natureza, técnica seria para ele mecanismo, e mecanismo, técnica, 
isto é, ambos coincidiriam em seu Ser absoluto." Do ponto de vista do Eu finito, o "supremo chamamento 
do homem" seria então '1ransfonnar a unidade dos fins no mundo em mecanismo, mas o mecanismo em 
unidade dos fins". Vom Jch ais Princip der Phi/osophie. In: Historisch-Kritische Ausgabe. Stuttgart, 
Fromann-Holzboog, 1979, I, 2, pp. 174-5. 
61 Não deixa de ser curioso notar como o debate sobre a causalidade eficiente e a causalidade final, visto 
pelo viés do gênio, pode pôr em embaraça até um empirista radical, como Hume. Como exemplo de 
associação de idéias, Hurne fala da.o; obras do gênio nestes termos: "Em todas as composições geniais 
requer-se, portanto, que o escritor tenha algum plano ou objeto; e, mesmo que possa ser afastado desse 
plano pela veemência do pensamento, como numa ode, ou o onúta negligentemente, como numa carta ou 
ensaio, algum propósíto ou intenção [aim or inlention) terá de aparecer em seu principio, quando não na 
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A comparação com o "entendimento intuitivo" do parágrafo 76 da dialética do Juízo 

teleológico Gamais houve talvez .. tantos pensamentos profundos em tão poucas páginas", 

comenta Schelling62
) é, assim, instrutiva para entender a função arquitetônica do gênio. 

Não se trata certamente de estabelecer uma ligação entre um e outroti3
, mas de entender a 

analogia que mantêm entre si e com as soluções que a critica apresenta para a dialética da 

razão teórica e da razão prática. É o que explica Kant ao falar da antinomia da critica do 

gosto: 

Vê-se, portanto, que a remoção da antinomia do Juízo estético tem um 
andamento semelhante àquele que a critica seguiu na solução das antinomias da 
razão pura teórica; e que, tanto aqui quanto na critica da razão prática, as 
antinomias obrigam, contra a vontade, a ver além do sensível e buscar no 
supra-sensível o ponto de unificação de todas as nossas faculdades a priori; 
porque não resta outra saída para tomar a razão concordante consigo mesma 
[die Vernunfl mil sich se/bst einstimmig zu machen].64 

Como se vê por esse trecho, a dialética do Juízo estético repõe o mesmo problema da 

concordância (Einstimmung, Zusammenstimmung) da razão consigo mesma, mediante a 

qual se evita a ilusão transcendental e se toma possível pensar, para as Idéias, mn sentido 

não conflitante com os conceitos do entendimento: em suma, uma inteligibilidade tanto 

para o uso teórico quanto para o uso prático. Assim como a partir da dissipação da ilusão 

transcendental se obtém um "substrato da natureza", "correlato comum", "uma matéria 

composição da obra inteira. Uma produção sem desígnio [design] mais se assemelharia aos desvarios de um 
louco que aos sóbrios esforços de gênio e estudo." (An Enquiry conceming Human Underslanding. 
Edimburgo, T. Cadell, 1772, vol. 11, p. 4. In: Humetext. Edição eletrônica de T_ B. Beauchamp, F. Norton e 
M. A. Stewart. Princenton, Princenton University Presse, 1990.) Ora., como conciliar esse deslgnio que 
aparece na obra do gênio com a afirmação peremptória do TraJado, de que "todas as causas são da mesma 
espécie e que, em particular, não há fundamento para aquela distinção que às vezes fazemos [ ... ] entre 
causas eficientes e fonnais, e materiais e exemplares e finais", em suma, de que só há causalidade efictente? 
(Treaffse of Human Nature. Edição de L. A. Selby-Bigge. Orlord, Clarendon Press, 1978, p. 171. Não 
parece mero acaso que o primeiro trecho tenha sido suprimido das últimas edições da Investigação. 
62 0p. cit., p. 175. 
63 Ligação puramente sistemática: na Primeira Introdução, Kant mostra que é o Juízo estético que tem .. seu 
princípio próprio" e, com isso, "pretensão fundada a um lugar na critica geral das fàculdades-de
conhecimento superiores" (ErsJe Ein/eilung, 58; trad. cit., p. 83). No entanto, para preencher inteiramente a 
lacuna no sistema das faculdades, o Juizo tem de ser investigado em toda a sua amplitude. A descoberta da 
critica do Juízo estético, perspectiva "muito promissora", leva ao Juízo teleológico. 
64 KdU, B 239. 
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(StoffY' para toda a significação possível do entendimento65 
, assim também somente a 

"mera natureza no sujeito", isto é, "o substrato supra-sensível de todas as suas faculdades" 

pode fornecer o padrão de medida (RichtmajJ) para wn uso coerente da imaginação e do 

entendimento unificados no Juízo: a "disposição final [zweckmaftige Stimmung] da 

imaginação para a concordância [Ubereinstimmung] com a faculdade dos conceitos em 

geral" só pode ser pensada em função daquele supra-sensível "em referência ao qual o fim 

último, dado pelo inteligível de nossa natureza, é tomar concordante [zusammenstimmend 

machen] todas as nossas faculdades de conhecimento".66 Com essa remissão ao supra

sensível, a estética já em parte (a outra caberá à teleologia) efetua aquilo que a Introdução 

atribui à Crítica do Juizo como possibilidade de "passagem do conceito de natureza ao 

conceito de liberdade": se o entendimento deixa "o substrato supra-sensível totalmente 

indeterminado [unbestimmt]", o Juízo dá um passo além, pois pode lhe proporcionar 

"determinabilidade" (Bestimmbarkeit). Exercício reflexionante, essa determinabilidade 

jamais é determinação do supra-sensível, determinação-destinação (Bestimmung) que só 

pode ser realizada pela razão.67 Essa distinção entre detenninabilidade e determinação 

pode ser pensada como diferença entre fala e ação, entre comunicabilidade e imperativo 

moral. A passagem para o domínio prático, para o campo da determinação supra-sensível 

é aberta, no Juízo estético, pela possibilidade de comunicação. 

O livre acordo das faculdades encontra, nwn foco virtual de unificação de todas elas, o 

conceito ou regra reflexionante que lhe dá o direito de pretender à universalidade. A 

unidade supra-sensível é, assim, uma Idéia reguladora, que condiciona a possibilidade do 

sentido e da comunicação: o juízo de gosto pode legitimar sua pretensão à validade não 

porque tem a concordância de todos (como num juizo universal lógico ou na 

universalização de urna máxima), mas porque espera urna adesão ou assentimento 

(Beístimmung) de todos àquilo que, fundado numa regra possível, o judicante anuncia. 

Este postula, portanto, apenas "um sufrágio", "wna voz universal" [ eine a/lgemeine 

65 KdU, B 245; KrV, B 660, nota: "Uma matéria para todos os predicados possíveis", isto é, o princípio da 
determinação completa. 
66 KdU, B 242-243. 
67 KdU. LVI. 
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Stimme ]", que é "somente uma Idéia". Kant diz, entre parênteses, na continuação desse 

trecho: .. sobre o que esta [Idéia] repousa, ainda não se investiga aqui". 68 Ora, a 

investigação disso está reservada para a discussão do gênio e para a Dialética do juízo de 

gosto (é por isso que também a Terceira Crítica deve ser lida como um todo). Do ponto de 

vista da solução da antinomia, é bastante claro sobre o que a Idéia de universalidade 

repousa: a comwt.icabilidade de um estado ou disposição subjetiva da mente num juízo 

estético pressupõe aquela unificação e consonância (Einstimmung) das faculdades de que 

o gênio se faz porta-voz, isto é, modelo e regra: 

[ ... ] assim, consiste o gênio, propriamente, na proporção feliz, que nenhuma 
ciência pode ensinar e nenhum estudo pode exercitar, de encontrar Idéias para 
um conceito dado e, por outro lado, encontrar para estas a expressão, pela qual 
a disposição [Stimmung] mental subjetiva assim causada, como 
acompanhamento de um conceito, possa ser comunicada a outros. Este último 
talento é propriamente aquilo que se denomina espírito; pois exprimir o 
indizível no estado-da-mente e torná-lo universalmente comunicável [allgemein 
mittei/bar], que essa expressão consista em linguagem, ou pintura, ou plástica, 
isso requer wna faculdade de apreender o jogo rapidamente transitório da 
imaginação e unificá-lo em um conceito (que justamente por isso é original e 
inaugura urna nova regra, que não pode ser inferida de nenhum principio ou 
exemplo precedente), que se deixa comunicar sem a coação de regras.69 

Na Crítica da Razão Pura, o problema da possibilidade de sentido é solucionado a partir 

de uma unidade totalizante, que, por ser simplesmente reguladora, impede que se decida 

dogmaticamente por wn dos lados da antinomia (ilusão dialética) e, com isso, restaura o 

acordo da razão consigo mesma. Na Crítica do Juízo essa solução é ampliada para a 

comunicabilidade em geral: a promessa de sentido é afiançada pelo acordo inteligível das 

faculdades e intermediada pelo gênio, raiz profunda, enfrm trazida à superficie, da 

possibilidade de transformação de um estado subjetivo em conceito. Pode-se então 

perceber com mais clareza a importância da compreensão desse talento natural: a crítica 

da faculdade poética do gênio é a única maneira de saber se um conceito pode abrir uma 

perspectiva insuspeitada (abertura para uma determinação possível pela razão prática) ou 

se é apenas mais uma recaída no delírio místico (tentativa ilusória de determinação pela 

58 KdU, 25, 26; trad. cit., pp. 312-313. 
59 KdU, 198. 199; trad. cit., p. 348. 
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azão especulativa). Esse cuidado é mais do que justificado, pois Kant sabe muito bem 

(Ue a terminologia técnica da filosofia está perigosamente ligada a uma exposição 

·imbólica e não meramente esquemática da linguagem: 

Nossa linguagem está cheia daquelas exposições indiretas da linguagem, 
segundo uma analogia pela qual a expressão não contém o esquema 
propriamente dito para o conceito, mas apenas um símbolo para a reflexão. 
Assim, as palavras fundamento (apoio, base), depender (estar preso desde 
cima), donde também decorrer (ao invés de seguir), substância (como se 
exprime Locke: o suporte dos acidentes) e inúmeras outras, não são hipotiposes 
e expressões esquemáticas para conceitos, mas simbólicas, não mediante uma 
exposição direta, mas apenas segundo uma analogia com ela, isto é, segundo a 
transferência da reflexão sobre um objeto da intuição a um conceito 
inteiramente outro, ao qual talvez wna intuição jamais possa corresponder 
diretamente . .,0 

J gênio e o filósofo 

Kant deliberadamente se limita num certo círculo e aponta 
ironicamente para além dele. 

Goethe71 

:orno no JOgo entre entendimento e imaginação num juízo estético, filosofia e gênio 

nantêm uma relação reciprocamente fértil desde que Kant começa a ter clareza sobre a 

•posição entre crítica e doutrina. Mas é na Crítica do Juizo que o gênio encontra seu 

llgar sistemático: como momento de dissolução da aparência dialética e de articulação da 

Jversidade num todo, pode·se dizer que ocupa no sistema da crítica a mesma posição 

rquitetônica que o filósofo - ou o protótipo (Urbild) dele - ocuparia na metafísica ou 

o sistema da razão pura. A semelhança da função que desempenham parece indicar isso . 

. e a filosofia, afmna a Primeira Crítica, é considerada não em vista de seu "conceito 

1KdU, 257. 
Maximen und Rejlexionen, 301. In: Werke. Hamburgo, Wegner, 1960, vol. XII, p. 407. 
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:colar', mas em vista de seu "conceito cósmico'" (conceptus cosmicus), então é não 

1enas "sistema de todos os conhecimentos filosóficos" mas "a ciência da referência de • 
,do conhecimento aos fms essenciais da razão humana (teleologia rationis humanae),, e 

filósofo, personificação desse conceito, " não é um artífice da razão, mas um legislador 

i razão humana". 72 Reconhecendo essa teleologia da razão humana, o filósofo não 

abalha apenas como o matemático, o cientista natural e o lógico, que se especializam 

nn determinado âmbito do saber e visam exclusivamente o progresso desse ramo do 

>nhecimento; ao contrário, ele reúne (ansetzt) todos esses especialistas e "os utiliza 

lmo instrumentos para incrementar os fins essenciais da razão humana". Esse "professor 

) ideal [Lehrer im Ideal]'\ porém, não se encontra em parte alguma, embora sua 

gislação esteja em cada indivíduo racional. 73 

ssirn como não existe um ser racional finito totalmente moral, mas a moralidade, fim dos 

ns, só se realiza pelo conjunto dos homens, assim também não existe o We.IJ-weise. o 

tbio em sentido cosmopolita 74 
: 

[O filósofo] é a mera Idéia de uma pessoa que torna objeto para si, 
praticamente e (em função dele) também teoricamente, o frm-último de toda 
vontade, e não se pode usar esse nome no plural, mas somente no singular (o 
filósofo julga assim ou assim): porque designa uma mera Idéia, mas dizer 
filósofos seria indicar uma pluralidade daquilo que, no entanto, é unidade 
absoluta. 75 

ant não chega a explicitar nos textos publicados se haveria e, em caso aímnativo, qual 

!ria a relação que se poderia estabelecer entre o filósofo e o gênio - o primeiro como 

~quema do supra-sensível no sistema da razão e o segundo como figura ideal desse 

1pra-sensível no sistema da crítica. Ora, enquanto a investigação kantiana se desenrola 

aquele âmbito que ela mesma chama de propedêutica - isto é, se ainda não é a própria 

tetafisica, mas apenas sua Idéia -, não seria plausível supor que, na ausência de toda 

KrV, B 866-867. 
KrV, B 867. 
Logik, A 28; trad. cit., p. 42. 
Anthropologie, ed. Akademie, vol. VII, p. 280, nota. 
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doutrina prévia, a crítica da razão só pode ocorrer mediante uma reflexão que se dá 

inteiramente no plano do gênio? O gênio não deve fazer as vezes do filósofo, e não é 

propriamente no percurso que vai do gênio ao fiJósofo que se poderia construir a história 

da filosofia? 

Esse é o caminho do pós-kantismo: "Se é duvidoso", observa Rubens Rodrigues Torres 

Filho, "saber se Kant atribuiria a si mesmo a qualificação de 'gênio', tal como a 

estabelece, com rigor, em particular o parágrafo 49 da Crilica do Juízo (isto é, finalmente: 

se Kant aceitaria definir a atividade crítica como reflexão livre de regras), Fichte o faz 

explicitamente". 76 Por outro lado, é bem verdade que, como se viu, toda a análise do 

gênio em Kant é permeada por um caráter polêmico que faz com que, em muitos casos, 

tenha de recuar de posições muito mais radicais dos textos das aulas e das reflexões. E 

talvez não custe lembrar que, agora em franco confronto com o ex-professor, Herder 

continuará insistindo na supremacia do gênio sobre a ftlosofia e a crítica: "Também a 

crítica sem gênio nada é. Apenas um gênio pode julgar e ensinar o outro". 71 

Se os textos publicados não afirmam explicitamente a relação entre filosofia e gênio, os 

pós-kantianos, a começar por Fichte, não demoram em aproveitar as indicações nesse 

sentido. Parece-lhes até de certo modo surpreendente que Kant não tenha explicitado os 

princípios que seus textos parecem supor, nem feito ilações que parecem naturalmente 

pedir. Para Schelling, eles já contêm em genne uma história da filosofia (não somente do 

passado, mas uma história da filosofia fotura). Segundo ele, Kant teria sido o primeiro a 

apresentar, "em parte alguma diretamente, mas em toda parte ao menos indiretamente, o 

Eu absoluto como substrato último de todo ser e de toda identidade" e a fixar "o 

verdadeiro problema da possibilidade de algo determinado ainda além da mera identidade 

[ ... ] de uma maneira que só parece possível a um gênio que, antecipando-se por assim 

dizer a si mesmo, desce [herabsteigt] agora do ponto supremo pelos mesmos degraus que 

76 O Esplrito e a Letra, p. 255. 
77 HERDER, J. G. Briefe zur Reforderung der HumaniltJI. O texto é citado na resenha desta obra feita por 
Schlegel. ln: Kriffsche Friedrich-Schlegel Ausgabe. Edição de Emst Behler. Munique/Faderbom, 
Ferdinand Schoningh, 1967, vol. 11, p. 54. 
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os outros têm de subir rem~orsteigen] aos poucos ... 71 Sem ter apresentado diretamente o 

princípio de toda a filosofia (Eu absoluto), Kant no entanto o antecipou, colocando-se, por 

uma síntese genial, no ponto em que pode antever as etapas pelas quais os outros terão de 

passar para chegar, em via ascendente, até ele. Somente por esse salto até o 

incondicionado faz sentido pensar que para ele a filosofia têm urna ligação entre suas 

partes, um ponto de Wlificação entre teoria e prática, necessidade e liberdade, ser e vir-a

ser: aquilo que para o Eu finito é dever·ser (Sollen), mandamento prático, princípio 

regulador, é, no Eu absoluto, "lei constitutiva, mediante a qual não se expnme 

"imperativamente, mas categoricamente o ser absoluto (absolutes Sem)".19 

Tendo seu ponto de chegada assim previsto, a filosofia, sem ser inteiramente determinada 

(pois para o Eu finito a meta se alcança por esforço prático), vê sua história, passada e 

futura, perfeitamente traçada. Assim corno a humanidade "no fim realizará, como lei 

constitutiva, o princípio da unidade que, desde o início, está como regulador no 

fundamento para a história dela", da mesma fonna "todas as teorias possíveis do 

incondicionado têm de se deixar detenninar a priori, uma vez encontrada a única 

correta ... , 80 No Panorama Geral da Literatura Filosófica mais Recente, o problema se 

apresenta como uma história da filosofia onde a lei é "que somente espíritos originais 

tenham um lugar nela,. Na filosofia nada surge que já não esteja contido na "síntese 

originária'' do espírito hwnano. Eis o princípio que permite circunscrever os limites e o 

modo de desenvolvimento da filosofia: 

[ ... ] todos os sistemas individuais que merecem esse nome são penetrados por 
wn mesmo espírito regente comum; todo sistema individual é possível somente 
por desvio do protótipo universal, do qual todos em conjunto se aproximam 
mais ou menos. Esse sistema universal, no entanto, não é uma cadeia que vai 
de cima para baixo, onde um elo se prende ao outro ao infinito, mas uma 
organização, na qual cada membro individual é, em referência a todo outro, 
fundamento e consequência, meio e fim. Portanto, todo progresso na filosofia 
também é apenas um progresso por evolução [Entwicklung]; cada sistema 

71 Vom lch, ed. cit., pp. 162-163. 
19/dem, pp. 164-165. Sobre essa passagem do prático ao absoluto- esse "empenho de 'passagem ao 
limite"'-. veja-se o ensaio esclarecedor "Produção Extrateórica da Sintese", de Rubens Rodrigues Torres 
Filho. In: Novos Estudos Cebrap, março de 1992, número 32, pp. 183-190. 
ao Vom lch, ed. cit., pp. 79 e 87. 
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individual, digno desse nome, pode ser considerado como um genne que, por 
certo, se aperfeiçoa lenta e paulatinamente, mas incessantemt=nte e em todas as 
direções, nas mais diversas evoluções. Somente quem encontrou um tal centro 
para a história da filosofia é capaz de descrevê-Ia verdadeiramente e de acordo 
com a dignidade do espírito humano.11 

Segundo Schelling, Kant teria indicado o princípio sistemático que fmalrnente permite 

encontrar uma articulação para a história da filosofia . Ora, ta] articuJação tem de ser 

entendido em seu sentido literal: os sistemas individuais não avançam linearmente num 

progresso unidirecional, mas evoluem corno as partes de um todo orgânico, onde cada 

sistema particular é meio e fun para o "sistema universal". Nessa história orgânica da 

filosofia, as filosofias individuais se detenninam reciprocamente umas às outras de tal 

modo, que tem de "valer como lei que somente espíritos originais tenham um lugar 

nela".12 Não deixa de ser surpreendente observar como Schellíng sugere a presença em 

Kant de um problema que ele mesmo, ao menos nos textos publicados em vida, aborda · 

sempre de um modo muito marginal: as passagens que dedica à história da filosofia se 

limitam em geral a um apanhado sucinto das principais correntes de pensamento desde a 

antigüidade.13 É assim que o último capítulo da Crítica da Razão Pura, cujo titulo é "A 

História da Razão Pura'', observa: 

Este título está aqui apenas para designar um lugar que resta no sistema e que 
terá de ser futuramente preenchido. Contento-me em lançar, a partir de um 
mero ponto de vista transcendental, ou seja, a partir da natureza da razão pura 
wn rápido olhar sobre o todo das elaborações anteriores dela, o que decerto me 
põe diante de edifícios, mas em ruínas.84 

Mas, ao lançar sua suspeita, Schelling pode estar se baseando em outras indicações que 

apontam além da mera história empírica da filosofia (que nada tem a ensinar além de 

erudição), como a passagem da Arquitetônica onde se aftrma que a filosofia, sendo "o 

sistema de todos os conhecimentos filosóficos", deve ser tomada objetivamente como o 

11 Allgemeine Obersfchl der neueslen phllosophischen Lileratur. In: Werke. Edição de Manfred Schrõter. 
Munique, Beck, 1958, vol. I, pp. 381-382. 
n/dem, p. 38 l . 
11 Espécimes dessa concisão se encontram no "Kurzer Abrift der Geschichre der Philosophie,. da Lógica 
(trad. cit., p. 449-49), bem como nos cursos de lógica {edição Akademie, voJ. XXIV-XXV}. 
"'KrV, B 880. 
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u.arquétipo do julgamento de todas as tentativas de filosofar, que deve servir para julgar 

toda filosofia subjetiva, cujos ediflcios são freqüentemente tão diversos e tão mutáveis.'' O 

texto prossegue de wna maneira esclarecedora: 

Desta maneira, filosofia é uma mera Idéia de uma ciência possível, em parte 
alguma dada in concreto, da qual porém se busca aproximar por diversos 
caminhos até que se descubra a única vereda, bastante emaranhada pela 
sensibilidade, e se consiga, tanto quanto é concedido ao homem, igualar o 
éctipo [Nachbild] tão defeituoso ao arquétipo [Urbild]. Até então não se pode 
aprender nenhuma filosofia, pois onde está ela, quem tem posse dela e em que 
se deixa reconhecer? Pode-se apenas aprender filosofar [ ... ]8

' 

Mas o próprio Kant faz uma outra incursão nesse problema. Nos estudos preparatórios 

para os P1"ogressos da Metafisica, explora a distinção entre o "progresso no mundo dos 

fenômenos" e o "progresso no supra-sensível''86
, e tenta encontrar o princípio ou 

necessidade teórica ou prática da razão que permita pensar que a história da filosofia não 

é apenas "histórica ou empiricarnente possível, mas racionalmente, isto é, a priorz.,,: ela é 

de "urna espécie tão particular, que nela não .se pode narrar nada daquilo que acontece, 

sem antes saber o que deveria ter acontecido [hatte geschehen sollen] e, portanto, também 

pode acontecer."87 É preciso encontrar o "esquema a priori para a história da filosofia", 

que não podendo, portanto, ser simplesmente histórica, terá de ser "uma história filosófica 

da filosofia.,, "mna história filosofante da filosofia [eine philosophirende Geschite der 

Philosophie]".88 Assim como a Arquitetônica supunha o filósofo como um mestre ideal 

(ein Leh1"e1" im Ideal), que não se encontra em parte alguma, mas está, como legislação, 

em todo ser racional, assim também a história da filosofia tem de supor um gênio da 

própria razão que lhe ensine o que se deve fazer para chegar à meta visada: 

A filosofia deve ser considerada aqui, similannente, como gênio da razão 
[ Vernunflgenius ], do qual se exige saber o que devia ensinar e se o conseguiu 
fazer. 89 

•s KrV, B 866. 
16 Ed. Akademie, vol. XX. p. 321. 
11 Lóse Bllltter zu den Fortschritten der Metaphysilc. Ed. Akademie. Vol XX, p. 341, 343. 
11 ldem, p. 342, 34 L 340. 
19 /dem, p. 343. 
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Ponto inalcançável para as naturezas racionais finitas (a não ser como espécie), a unidade 

supra-sensível de todas as faculdades (o filósofo, "mestre no ideal") pode no entanto ser 

antecipada pelo "gênio". Sem nenhuma conotação irracionalista, é isso que os românticos 

retomarão com o nome de "profetismo metódico'' ou "crítica divinatória". 
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m-A descoberta da arte de filosofar 

O ponto de vista transcendental para esta vida espera por 
nós - somente ali se tomará ela verdadeiramente 
interessante para nós. 

Novalis1 

~bem provável que, para os leitores contemporâneos, as indicações contidas na Critica 

io Juizo não tenham sido suficientes para elucidar as relações que ali se estabelecem entre 

l1osofia e gênio. Na esperança de que as dúvidas pudessem ser dirimidas, Schiller se 

lropõe a publicar na revista As Horas um ensaio de Fichte sobre o assunto, mas ao 

eceber as primeiras três cartas que compõem o texto Sobre Espirito e Letra na Filosofia 

:e recusa a editá-las, sob a alegação de que não apontavam a diferença entre o mero 

:spírito ''enquanto oposição à letra e o espírito enquanto qualidade estética": uNa 

ealidade.,, diz ele a Fichte em carta de 24 de junho de 1795, "não vejo como o senhor 

JOde passar de wn a outro sem um salto morta/e, e compreendo ainda menos como poderá 

:ncontrar um caminho do espírito nas obras de Goethe ... ao espírito na filosofia de Kant 

m Leibniz. " 2 

!m sua resposta, Fichte se mostra surpreso com o sentido que Schiller quer dar ao ensaio, 

1ois isso manifesta que não entendeu o problema: "Tanto quanto sei, espírito na filosofia e 

spírito na bela-arte são exatamente tão· aparentados quanto todas as subespécies do 

o.esmo gênero, e penso que não devo urna prova dessa afmnação:.~ Quem não tem 

spírito, é sem espírito (geistlos]. Este não gera absolutamente produto de arte, filosofi~ 

•U então acaba um produto ou um Hvro filosófico que tem todo o exterior, menos o 

Observaçbes Entremescladas, 49. In: Pólen. Fragmentos. Diálogos, Monólogo. Tradução, apresentação e 
otas de Rubens Rodrigues Torres Filho. São Paulo, Iluminuras. 1988. p. 65. 
FICHTE. J. G. Briejwechsel. Carta n. 243. Edição de Hans Schulz. Hildesheim, Georg Olms. 1967, vol. I, 
. 468. 
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espírito interior dele. t'3 Sch.iller parece não perceber que a intuição poética "tem um 

parentesco muito próximo com a [intuição] filosófico-científica"" e que, nwn caso como 

noutro, Geist ou imaginação produtiva se refere àquele talento que Kant defme como a 

capacidade de "exprimir o indizível de um estado-da-mente" e de "apreender o jogo 

rapidamente transitório da imaginação e unificá-lo em um conceito".j Decisiva tanto na 

arte quanto na filosofia, essa capacidade, corno 1embra Rubens Rodrigues Torres Filho, 

está ligada à busca das condições transcendentais do conhecimento e à idéia de reflexão 

( Oberiegung): 

A reflexão (rejlexio) não tem a ver com os propnos objetos para extrair 
conceitos diretamente deles, mas é o estado da mente [Zustand des Gemuts], 
em que primeiro nos preparamos para encontrar as condições subjetivas sob as 
quais podemos chegar a conceítos.6 

Tanto aquilo que comumente se denomina "criação poética" quanto a própria reflexão 

transcendental transcorrem numa instância que se poderia dizer pré-objetiva ou pré

conceitual, e no limite essa aptidão não pode ser negada a ninguém: "espírito" não é outra 

coisa que urna capacidade da imaginação produtiva de "elevar sentimentos à consciência" 

e, portanto, lctodos os seres humanos têm espírito".7 Com toda certeza, diz a Doutrina-da

Ciência de 1794, "todos os homens participam [da imaginação criadora], pois sem ela não 

teriam uma única representação sequer". 8 Mas se ninguém é inteiramente desprovido 

dessa disposição espiritual, desse gênio natural, alguns no entanto se restringem à 

percepção dos sentimentos que se prendem à "mera vida animal do homem", sem ir até 

aqueles que estão no fundamento destes, os quais "não se referem à mera ordem dos 

fenômenos sob leis naturais, mas à subordinação destas e de todos os espíritos racionais 

1 Briefwechsel. Carta 244, pp. 470-47 L 
'Comunicado Claro como o Sol ... SW, Il, p. 390. Tradução para o português em A Doutrina-da-Ciência 
de 1794 e Outros Escritos. Seleção, tradução e notas de Rubens Rodrigues Torres Filho. São Paulo, Abril, 
1984, p. 236. 

11 KdU, 198-199; trad. cit., p. 348. 
6 KrV, B 316. O texto é citado em O Espirito e a Letra, p. 35. 
1 Vber den Unterschied des Geistes und des Buchstabens in der Philosophie. In: Gesamtausgabe der 
Bayerischen Alcadem1e del' Wissenschajlen. Edição de Reinhard Lauth e Hans Jacob. Stungart!Bad 
Cannstadt, Frommann, 1971, vol. II, 3, p. 317. Cf. p. 323. 
1 WL 1794. In: SW, vol. I, p. 284; trad. cit., p. 152. 
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sob as leis da ordem moral, da harmonia espiritual, da unificação de todos num reino da 

verdade e da virtude ... Os sentimentos da primeira espécie circunscrevem e abrangem o 

"domínio [Gebiet] dos conceitos'\ enquanto os da segunda espécie "fundam o campo 

[Feia'] das Idéias e dos ideais." Pode-se dizer que quem chegou até essa região "é e tem 

um espírito num sentido superior da palavra", pois neste caso espírito quer dizer "uma 

capacidade de elevar Idéias à consciência, de representar Ideais".9 Eis até onde vão os 

artistas e os homens genuinamente morais . E também o filósofo . 

O filósofo tem de operar com essa mesma capacidade da imaginação produtiva: também 

ele tem de elevar algo - agora nada menos que a própria imaginação produtiva - à 

consciência, mas sua maneira de proceder é diferente: 

O filósofo observa o espírito humano no desempenho de suas funções, o retém 
aí e fixa o mutável e transitório nele. Apreende os seus modos-de-ação . Desse 
trabalho de apreender e fixar faz parte espírito, na significação estabelecida da 
palavra. 10 

Se "a matéria de toda a filosofia é o próprio espírito humano", e se este é "nada mais que 

atividade", o filósofo terá de apreender e fixar a atividade, a maneira de agir de seu objeto 

e, aliás, terá de ter tanta agilidade, tanto espírito quanto este: "'toda a operação espírito 

parte da imaginação", diz a doutrina-da~ciência, "e a imaginação só pode ser apreendida 

pela imaginação". É dessa faculdade que "depende que se filosofe com ou sem espírito".11 

Mas o filósofo não age, pura e simplesmente, como faz o homem comum, pois quer 

justamente saber ucomo o espírito humano age".12 Não traz apenas à representação 

consciente urna Idéia ou wn conceito, mas sim as próprias leis segundo as quais a 

consciência em geral procede para chegar às Idéias e conceitos. Sua atenção é, po11anto, 

redobrada: enquanto explicitação das condições transcendentais da consciência, não visa a 

produção de algo determinado, mas indaga como ("wie") algo determinado é produzido. 

1 Ober den Unterschied ... , p. 318. Cf. p. 323. 
10 Ober den Unterschied ... , pp. 324-325. 
11 WL 1794. SW, I, p. 284. Trad. cit., p. 152. 
12 Uber den Unterschied ... , p. 325. 
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Entre a atividade do espírito humano em geral e a atividade intelectiva do filósofo há 

diferença de grau e de foco. A imaginação produtiva já está presente na geração da mais 

simples representação: mesmo que se tenha de supor um ensejo (Veranlassung) externo, 

um "travo do exteriorn (AnstojJ von auften), todo ato de representar só é possível mediante 

"um impulso do interior" (Antrieb von innen), tanto maior quanto mais forte for a auto

atividade (Se/bsttitigkeit) do espírito. 13 Por isso, pode-se dizer que "o gênio age de todo 

espiritualmente e é espírito, sem o querer e saber''. Mas é exatamente esse aspecto 

inconsciente e involuntário que diferencia o "gênio estético" e o "gênio para a virtude" do 

"gênio para a verdade": este também age com liberdade, que é a "condição da 

espiritualidade [Geistigkeitr, mas para tomar claro ao espírito a própria espontaneidade e 

a própria legislação, de que ele não tem consciênci~ mediante "abstração e reflexão 

filosófica arbitrária". 14 

Por me10 dessa "abstração reflexionante"13 ou "reflexão abstraente"16
, a doutrina-da

;iência pode reter e fixar aquilo que é absolutamente necessário e isolar artificialmente 

Jquelas operações ou modos-de-ação que se encontram misturadas e confundidas no 

próprio espírito . Essa operação de separar os modos-de-ação necessários e de elevá-los à 

:onsciência tem de ser produzida por "ação da liberdade", pois não pode estar, sem que se 

incorra em círculo, entre aquelas ações necessárias que justamente devem ser elevadas à 

:Jareza do pensamento. Não há nenhuma ação prévia da qual dependa, e aqui o espírito é 

:otalmente livre: 

Portanto, não há nenhuma regra para essa operação, nem pode haver. O espírito 
humano faz toda sorte de tentativas; tateando cegamente chega até o alvorecer, 
e só depois passa para o dia claro. No principio é guiado por sentimentos 
obscuros [ ... r7 

3 lch wi/1 untersuchen, wodurch Geist vom Buchstaben in der Philo.sophie uberhaupt .sich unterscheide. 
~. cit., p. 300-301 . O "travo até agora ainda inteiramente inexplicável e inconcebível" (Gnmdrif3. ed. cit. 
tol. I, p. 331) tem de estar em determinação recíproca com "a atividade originária do eu": "sem uma 
1tividadc do cu, não há travo" e "sem um travo, não há uma auto-determinação". A Doutrina-da-Ciência de 
'794, ed. cit., vol I, p. 212; trad. cit., p. 112. 
4 Jch wi/1 untersuchen ... , pp. 302-303. 
s Sobre o Conceito da Doutrina-da-Ciincia, SW. I, p. 74; trad. cit., p. 29. 
6 WL 1974, SW, I, p. 91; trad. cit., p. 43. 
7 Sobre o Conceito da Doutrina-da-Ciincia. SW, I, pp. 72-73; trad. cit., p. 28-29. 



O filósofo não dispõe de regra que indique "o que [was] deve acolher como maneira-de

ação necessária da inteligência e o que deve deixar de lado como contingente". Uma vez 

que não pode se orientar por nenhuma regra prévia de procedimento, ele "tem de ser 

dotado do sentimento obscuro do que é correto, ou de gênio, em grau não menor do que 

porventura o poeta ou o artista; só que de outro modo. Este último precisa do senso da 

beleza; aquele do da verdade; e tal senso certamente ex.iste." 11 

Indemonstrável por natureza, esse senso ou pressentimento (Ahnung) da verdade só pode 

ser compreendido de um ponto de vista prático: é preciso querer encontrar a verdade, a 

despeito dos percalços e incertezas do caminho. 19 Mas mesmo essa decisão não ocorre 

sem nenhuma esperança de alcançar a meta: ao contrário, está respaldada na 

pressuposição (que pode ser uma "mera suposição" ou "inspiração casual") de que o 

espírito humano constitui um sistema orgânico do saber, estruturado a partir de um único 

princípio. 20 Embora a investigação filosófica não possa ser comandada por nenhuma 

regra (além da reflexão e abstração usadas de maneira instrumental), ela deve e pode 

pressupor uma concatenação sistemática no saber que examina: há um "eu", de que não se 

pode mais abstrair, porque é o próprio abstraente e condição de toda abstração, que a 

reflexão filosófica antecipa como princípio de unidade de todo o saber, mas ainda assim 

"como mero regulador [ais bloiJes Regulalivl". para poder reconstituir o seu 

"conteúdo". 21 

Para Fichte, é esse pressentimento ou capacidade de pensar um todo por antecipação que 

diferencia, na filosofia, os "inventores" (Erfinder) dos meros "seguidores" (Nachfolger), 

os que "sentiram e pensaram" por si mesmos dos que "aprenderam de cor'' e 

"repetiram', . 22 Mas a doutrina-da-ciência da ciência não se limita a trabalhar conforme 

11 Sobre o Conceito da Doutrina-da-Ciência. SW, I, p. 73, nota; trad. cit., p. 29. 
19 " Uber den Unterschied ... , pp. 336-338. 
2°Comunicado Claro como o Sol ... SW, 11, p. 354; trad. cit., p. 217. Poucas páginas depois, o autor do 
Comunicado dirá a seu leitor que o filósofo chega à unidade da consciência "por uma inspiração feliz 
[durch einen glücklichen Einfall]. Ele a,djvinha essa unidade" (Idem, p. 359; trad. cit., p. 220). 
~ Ober den Unterschied ... , p. 329. 
22 Ober den Unterschied ... , p. 337. Cf. Zweite Einleitung. SW, I, pp. 485-486. 

73 



esse "sentimento do todo.,: sua originalidade está no esforço para reconstruir a consciência 

como "totalidade orgânica", viva e ativa, ao mesmo tempo que se reconhece como mera 

análise dela. Fiel ao ensinamento da dialética transcendental, sabe que a filosofia não 

pode mais confundir especulação e vida, pois não pode produzir novos objetos pelo 

pensamento, mas deve deixar que seu objeto o faça: "É, expressa e bem 

determinadamente, mediante o não-filosofar... que nos surge toda a realidade; e, 

inversamente, essa realidade desaparece necessariamente, tão logo a gente se eleva à 

pura especulação [ ... ]"23 Com essa precaução de teor critico, a construção sistemática e 

genética da consciência se toma metodicamente mais complexa que as investigações 

filosóficas habituais, pois tem de combinar o procedimento analítico e o sintético: "As 

ações que são estabelecidas são sintéticas; mas a reflexão que as estabelece é analítica. "24 

Ciente da distinção entre conteúdo e fonna da ciência, entre o eu que age sinteticamente e 

o obseJVador que o analisa, o Wissenschafls/ehrer percebe que seu oficio não é rivalizar 

com os homens em geral: quando se trata de investigar o espírito hmnano, o máximo de 

originalidade a que se pode pretender é ser "reinventor da consciência", não inventor (o 

que seria abusivo) e menos ainda o "mestre-de-obras originário".2
' A doutrina-da-ciência 

"não engendra propriamente a consciência, mas a deixa engendrar-se sob seus olhos"26 
; 

não é "uma aquisição e produção de algo novo, mas apenas um clarificar daquilo que 

estava aí eternamente ... " No entanto, por meio da clarificação daquilo que "meramente é, 

mas não se conhece", se dá um passo decisivo no sentido de elevar a consciência àquilo 

que ela mesma deve ser: saber do saber, autoconsciência- doutrina-da-ciência.27 É por 

isso que, guardadas todas as diferenças, saber e ser, a ciência e seu objeto, devem 

coincidir, devem constituir um todo orgânico, ser "urna e a mesma visão indivisível"28
: 

A doutrina-da-ciência explica de wn só lance e a partir de um só princípio a si 
mesma e a seu objeto, o saber absoluto, e é portanto o foco supremo, a auto-

ll Ruckerinnenmgen, Antworten, Fragen. SW, V, p. 342. 
2A WL 1794. SW, I, p. 124; trad. cit., p. 64. 
25 Comunicado Claro como o Sol ... SW, 11, p. 358; trad. cit., p. 219. 
u,Comunicado Claro como o Sol ... SW, H, p. 361; trad. cit.. p. 221. 
27 WL 1801. SW, 11, p. 12; trad. cit., p. 259. 
21 WL 1801. SW, li, p. 12; trad. cit., p. 259. 
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efetuação e o autoconhecirnento do saber absoluto como tal; por isso tra7. o 
cunho de sua própria perfeição. 29 

A filosofia não é espelho fiel, simples imagem, mas "auto-imagem .. , "conhecimento de si" 

do próprio objeto. Só ela é capaz de apresentar "de wn só lanceu a si mesma e a seu 

objeto, porque reconstrói, dentro de si mesma, a absolutez do saber, a interdependência 

que liga a consciência e seu objeto: aquela não é o subjetivo e este, o objetivo, mas 

"ambos são wn só". 30 

A originalidade do método da doutrina-da-ciência reside na reconstituição do enlace entre 

ideal e real, sujeito e objeto, "eu como sujeito filosofante.. e "eu como objeto do 

filosofar". 31 Corno elaboração especulativa, é um artifício para mostrar à consciência 

aquilo que, por assim dizer, ela não pode ver ou reconhecer: o espírito humano não é 

capaz de intuir diretamente a própria atividade, pois para poder apreendê-la tem, por urna 

lei que lhe é inerente. de fixá-Ia num objeto exterior. Quando a imaginação "imagina .. 

(bildet), não é consciente do imaginar (Bilden), mas unicamente da imagem (Bild).32 A 

consciência comum não age e, ao mesmo tempo, observa como age. Esta é uma habilidade 

própria do filósofo ou, mais exatamente, do "gênio filosófico, isto é, o talento de 

encontrar, no e durante o próprio agir, não apenas aquilo que nele surge, mas também o 

agir como tal, de nnificar, nwna apreensão, essas duas direções totalmente opostas e, 

assim, captar o seu próprio espírito em ação [seinen eigenen Geist auf der Tat zu 

ergreifen] [ ... ]"33 Na consciência comum, a intuição do próprio agir se eleva à clareza do 

pensamento, mas ao mesmo tempo nele se perde como atividade, pois sua ação é fixada na 

forma do conceito. Todo o empenho da filosofia transcendental é mostrar como se dá essa 

estabilização da atividade inconsciente do eu no seu objeto. Mas para conseguir fazer isso 

!9 WL 1801. SW. ll, p. 76; trad. cit.. p. 293. 
10 WL 1801. SW, li, p. 19: trad. cit., p. 263. 
11 O Conceito da Doutnna-da-Ciência, I, p. 80; trad. cit.. p. 33. 
12 Jch wi/1 untersuchen ... , ed. cit., p. 299. 
'
3Gnmd/age des Naturrechts. SW, III, p. S. 
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, 
ela tem de poder apreender, como atividade, a própria agilidade: "ter consciência da 

intuição", diz Fichte, "é gênio filosófico ... 3" 

Como se pode ver, a gerualidade filosófica não é outra coisa que aquilo que a doutrina-da

ciência chama de intuição intelectual - "o único ponto de vista finne para toda 

filosofia,, a partir do qual "se deixa esclarecer tudo o que ocorre na consciência uH -, ato 

pelo qual "o filósofo observa a si mesmo, intui imediatamente seu agir, sabe o que faz, 

porque ele- o faz."36 A intuição intelectual é o grau supremo de claridade a que pode 

almejar a filosofia científica. Por meio dela, o fi]ósofo se eleva acima da consciência, mas 

unicamente para mostrar que também o homem comum "não pode dar wn passo, nem 

mover mão ou pé, sem a intuição intelectual, de sua auto consciência nessas ações. 37 A 

imbricação entre a ciência e seu objeto é completa: se, de um Jado, o filósofo não pode 

apreender sua atividade sem intuição intelectual, de outro também as menores ações do 

espírito são sempre acompanhadas de autoconhecimento (não há consciência de algo, sem 

autoconsciência, e vice-versa38 
). O homem comum só difere do filósofo porque nele a 

intuição intelectual desaparece, esquece de si, na intuição sensível; ele age com gênio, só 

não sabe que o faz: é gênio, mas não para si. 

Sem intuição intelectual, não se pode pretender explicar as sínteses que a Critica da 

Razão Pura descreve corno elo entre conceito e intuição. Para a doutrina-da-ciência, ela é 

"absoluta identidade, de ser e liberdade, a "forma absoluta do saber'\ o centro da síntese 

quíntupla que pennite a unificação das séries inferior (ser, em-si, necessidade) e superior 

(pensar, para-si, liberdade) do saber absoluto e, também, dos dois tennos subalternos de 

cada uma delas. Mas ao mesmo tempo em que mostra a intuição intelectua1 como ponto 

de ligação de toda a síntese, Fichte não se cansa de chamar a atenção para a especificidade 

l4 WL nova methodo. Kollegnachschrift Krause 1798199. Edição de Erich Fuchs. Hamburgo, Felix Meiner, 
1982. p. 33. 
)S Zweile Einleitung. SW, 1, p. 466. O reconhecimento de que a "'intuição intelectual' deve ser 'imaginação 
criadora"' remonta ao Fichte de Heinz Heimsoeth (Munique, Ernst Reinhardt, 1923), como lembra Rubens 
Rodrigues Torres Filho, que explora as consequências dessa identificação no capitulo "A Imaginação 
Radical .. (op. cit., pp. 76-124). 
'
6 Zweite Einleitung. SW, I, p. 461. 

JJ Zweite Einlertung. SW, I, p. 463. 
•s Zweite Einleitung. SW, I, pp. 4.57-4.58. 
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:lessa construção formal que o saber filosófico faz dela: aqui a "fonna pura da egoidade 

[Ichheitr' nada é mais que wn "para-si puro [ein reines Für]. e absolutamente mais nada~'. 

Esse "pensamento muito abstrato e em si incompreensíver' precisa como que sair de si 

Jara tornar corpo em seu outro, pois só é "possível ao mesmo tempo que seu oposto", e 

;omente este é "consciência efetiva [wirkliches Bewujltseynr'.39 Toda reflexão que a 

5losofia instaura sobre o saber se viabiliza, assim, por urna dupla operação: aniquilamento 

utificial do saber no pensamento e manutenção "eterna, desse saber na intuição. 

)istinguindo-se da vida, a doutrina-da-ciência somente "aniquila [o saber] no pensar, para 

l engendrar de novo nele mesmo" e "engendra esquematicamente no pensar a vida efetiva 

1a intuição". 40 O limite que separa a ~'palidez esquemática e vacuidade" do pensar e a 

'plenitude concreta" da vida deve ser cuidadosamente observado, mas também não se 

ieve perder de vista que são "uma coisa só", e que só em sua conjunção se acha a perfeita 

:oincidência da ciência e de seu objeto: 

A doutrina-da-ciência é pura e simplesmente fática, do lado da intuição: o fato 
supremo, o do saber (porque também poderia não ser), é seu fundamento; ela é 
pura e simplesmente inferente ffolgerndj, do lado do pensar, que explica o fato 
supremo a partir do ser absoluto e da liberdade; - mas ela é ambos em 
necessária unificação, enlaçamento com a facticidade e pensar desta que vai 
além dela a partir de seu fundamento abso1uto.41 

~orno se verá, nesse enlace da facticidade com o pensar, da vida com a filosofia, os 

omânticos descobrem o verdadeiro c'nó" da doutrina-da-ciência, reconhecendo nele 

1quilo que os aproxima e separa de Fichte. 

1 WL 1801, SW II, pp. 35-36; trad. cit., pp. 271-272. 
1 WL 1801, SW II, p. 161. 
WL 1801. SW II. p. 161-162. 
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Gênio e gênio do gênio 

Tudo o que Fichte faz - ele filosofa enquanlo o faz. 
Friednch Schlegel•2 

A doutrina-da-ciência traça um contorno perfeitamente nítido do sistema do saber humano 

e escreve com todas as letras aquilo que está apenas subentendido nos textos kantianos. É 

a partir desse reconhecimento que os românticos irão cunhar um neologismo para 

caracterizar o único método filosófico que lhes parece de agora em diante válido: o 

"fichtizar" (jichtsieren).43 A exigência que Fichte faz a todo pensador filosófico- "de ao 

mesmo tempo pensar, agir e observar'' - constitui, de agora em diante, o "ideal do 

filosofar"44
: para encontrar a raiz da identidade entre sujeito e objeto, é preciso 

estabelecer, mediante intuição intelectual, uma "determinação recíproca" do eu consigo 

mesmo, pois este não é "um só", mas "dois, inteiramente diferentes - embora correlatos 

absolutos""' ; para escapar do solipsismo teórico que isola a subjetividade e separa para 

sempre representação e objeto, é necessário - paradoxalmente - mergulhar cada vez 

mais frmdo no espírito e perceber que o eu é capaz de um "casamento feliz consigo 

mesmo'" ("ato de auto-amplexo") e de "fazer companhia a si mesmo".46 

Para os românticos, é Fichte, portanto, quem por primeiro descobre e apresenta em toda a 

clareza o verdadeiro método da filosofia transcendental: 

u PhL, 11. KA, XVIII, 202, p. 37. 
'
1 "Ah, se pudéssemos voltar afichrizar [fichtsieren] mais uma vez de modo Lia corrual, tão acolhedor, tão 

agradável quanto ocorreu algumas vezes neste inverno". Carta de Friedrich a Novalis de 8 de junho de 
1797. In: Briefe von und an Friedrich und Dorothea Schlegel. KA, XXIII, n. 204, pp. 370-371. Sobre o 
"fichtizar", cf. Novalis , Fragmentos Logo lógicos, I, 11 , trad~ cit. , p. 111 . 
14

NOVAUS, Das Allgemeine Brouillon. In: Schrifien . Edição de Paul Kluckhohn e Richard Samuel. 
Stuttgart, Kohlhammer, 1981, vol. III, n. 603. Um trabalho sucinto mas bastante preciso sobre a 
"assimilação" que Novalis faz da doutrina-da-ciência de Fichte pode ser encontrado no ensaio de Hannelore 
Link "Zur Fichte-Rezeption in der Frühromantik". In: Romantik in Deutschland. Ein interdiszipJmares 
Svmposion . Organização de Richard Brinlc:mann. Stuttgart, Metzler, 1978, pp. 355-367. 
d Idem, Fichte-Studien. Ed. cit., n. 462, p. 248, e n. 651, p. 290. 
16 /dem, Fragmentos, I, n. 74 e 94; trad. cit., pp. 137 e 140. 
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Esta época parece começar mais seguramente com Fichte [ ... ] porque descobriu 
e apresentou, totalmente sozifu.o e primeiro, o método correto na filosofia e 
organizou nwna arte o livre pensar por si mesmo [das freie Se/bstdenken).41 

A proeza de Fichte, caso se atente para os tennos em que é descrita ("método correto", 

"arte de pensar livremente por si mesmo"), não é certamente pequena. Mas, para Schlegel, 

a descoberta do método em Fichte tem, além disso, wn significado muito maior para a 

história da filosofia moderna, pois a filosofia transcendental não é simplesmente a 

refutação cabal de doutrinas antagônicas, mas o ponto em que todas as filosofias se 

encontrartl.J para o qual todas elas inconscientemente se dirigiam: 

Os modernos visaram sobretudo um sistema da fi1osofia transcendental. Aqui, 
certamente, a identidade do real e do ideal é o principal, e mesmo um e tudo. A 
filosofia transcendental é. de fato, também o fundamento de toda filosofia. 
Todas elas parecem ter em comum o princípio [Grondratz] de que apenas a 
filosofia transcendental é filosofia. 411 

Tendo encontrado o fundamento de toda a atividade do espírito, a filosofia transcendental 

não se apresenta somente como uma das filosofias, mas como a única verdadeiramente 

científica. A descoberta dessa cientificidade é, por outro lado, o que toma possível a idéia 

de uma história da filosofia: se esta pode ser dita genial, é porque a busca da consciência 

de si constitui o ponto que secretamente imantava todos esforços para alcançar o saber 

~efmitivo. Somente a partir do momento em que se descobre a genialidade da própria 

filosofia, se compreende o que, sem saber, toda a filosofia até agora tentou descobrir: 

Se, porém, até agora não se tivesse filosofado, mas apenas tentado filosofar? -
' então a história da filosofia até agora seria tudo, menos isso, mas nada mais 

que uma história das tentativas de descobrimento do filosofar_49 

7 
KA, UI, p. 6. Cf. também KA, XVIII, p. 543: ''[ ... ] il [Fichte] a inventé, ou plutot crée cette methode aussí 

igoureuse que feconde, seule capable à établir le vrai point de ralliernent entre Ies nouveaux philosophes., 
Observations sur l 'ouvrage de Charles de Villers 'La Philosophie de Kant '). 
8 PhL, 11, 761. .KA, XVIII, p. 93. 
9 Hemsterhuis-Studien. In: Schriflen, 11, p. 362; trad. cit., p. 223, nota 1 (tradução ligeiramente 
nodíficada). 
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Com a doutrina-da-ciência se pode divisar a meta comum a que aspirava, de maneira 

desorganizada mas constante, a filosofia. Essa idéia é assim explicada pelo próprio Fichte: 

Todos os filósofos partiram em direção ao a)vo que acabamos de estabelecer, 
todos quiseram separar, por reflexão, o modo-de-ação necessário da 
inteligência, de suas condições contigentes; todos efetivamente, apenas com 
maior ou menor pureza, com maior ou menor comp)eteza, o separaram; mas, no 
conjunto, o Juízo filosofante sempre avançou cada vez mais e chegou cada vez 
mais perto de seu alvo. so 

Sem se vangloriar do "feliz acaso•• ou da "sorte" da descoberta, mas apenas contentando

se com o mérito de ter buscado com "Iealdade,51 a ciência, Fichte diz que a hwnanidade 

"filosofou por milênios e várias vezes, como é possível demonstrar, esteve por um fio de 

cabelo do ponto certo, sem contudo encontrar efetivamente a doutrina-da-ciência". s2 No 

entanto, resta ainda urna questão intrigante, que não pode ser respondida com nenhum 

grau de certeza e que, todavia, é importante para detenninar o lugar da critica da razão na 

história da filosofia: se Kant em parte alguma expôs o princípio e o sistema completo do 

saber, não poderia ele também ter sido guiado por "wna faculdade divinatória da 

verdade"53
, "por uma inspiração superior, que o levava "em direção a seu fim último"54 ? 

Ou será que agiu com plena consciência do que fazia, silenciando em determinados pontos 

somente para deixar que o leitor pudesse pensar por si mesmo? Mas, se é assim, até onde 

Kant já teria avançado nessa ciência das ciências? Trata-se, portanto, de saber se está de 

posse dela "com consciência clara, se tem um gênio que lhe diz a verdade sem lhe 

comunicar os fundamentos dela, ou se quis deixar a sua época o mérito de investigar com 

diligência por si mesma, contentando-se com o mérito modesto de lhe ter indicado o 

CaminhO. 11SS 

so Sobre o Conceito da Doutrina-da-Ciência. SW. I. pp. 73-74; trad. cit., p. 29. 
51 Sobre o Conceito da Doutrina-da-Ciência. SW, I, pp. 3 1; trad. cit., p. 6. 
52 Comunicado Claro como o Sol. SW. II, p. 386; trad. cit., p. 234. 
53 Carta de Fichte a Niethammer, outubro/novembro de 1793. In: Briefoechse/, I, carta 135, p.305. 
54 Sobre o Conceito da Doutrina-da-Ciência. SW I, pp. 31-32; trad. cit., p. 6. 
5
' Carta de Fichte a J. F. Flatt, dezembro de 1973. In: BriefwechseJ, I, carta 140, p. 315. No Prefâcio à 

Doutrlna-da·Ciência, Fichte afinna que "deixa para as épocas futuras avaliar o gênio do homem [K.ant) 
[ ... ]" (SW, I, p. 30; trad. cit., p. 6). 
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A questão tem, obviamente, sua importância: respondê-la afirmativamente é, no fundo, 

dizer que Kant é o descobridor do sistema da ciência. É por isso que, resenhando os 

quatro primeiros números do Jornal FiJosófico, Schlegel se pergunta: mesmo admitindo 

que Kant se tenha posto os mesmos problemas a que Fichte dá resposta e que a filosofia 

kantiana só tenha ufumeza e sentido, a partir da doutrina-da-ciência, será que .. Kant 

também entendeu a si mesmo exatamente assim" como o apresenta a filosofia de Fichte?"6 

Lembrando que o "espirituoso'' (geistreích) resenhista não se apressa em responder à 

questão, ao contrário dos "amigos e inimigos da doutrina-da-ciência", que unanimemente 

o fizeram de maneira negativa, para isso se apoiando na autoridade de Kant, Fichte 

reafirma que sua doutrina "concorda perfeitamente com a doutrina de Kant e não é outra 

que a kantiana, bem entendida , . 57 A doutrina-da-ciência deve ser apenas "wna exposição 

totalmente independente daquela grande descoberta,,. de Kant. ··o meu sistema", diz 

Fichte, "não é outro senão o kantiano; isto é: contém a mesma visão da questão, mas é em 

seu procedimento totalmente independente da exposição kantiana. "59 

Quando se trata da exposição fichtiana, Kant tem de ficar "totalmente fora do jogo"60
, 

ainda que o sistema de ambos seja o mesmo e não possa haver nenhum outro (que todo 

homem, aliás, contém em si). Quando se sabe que o sistema do espírito humano é 

"absolutamente certo e infalível", mas que a apresentação dele tem sempre de ser 

"meramente verossímil"61
, não chega sequer a ser "vergonha, para o autor da doutrina-da

ciência "ter um dia feito uma exegese incorreta de Kant". A possibilidade de leitura e de 

critica da filosofia não está condicionada por urna hermenêutica exterior, mas nasce 

somente com a descoberta do próprio sistema: 

Essa afmnação [não entender os escritos de Kant) não é uma censura, ao 
menos na boca do autor da doutrina-da-ciência, que confessa, tão sonoramente 

56 KA , VIII, p. 27. 
s7 Zweite Einleitung. SW, I, pp . 468-469. 
51 Versuch, SW, I, p. 420. ' 
59 Versuch. SW, I, p. 420. 
60 Versuch. SW, I, p. 420. 
61 O Conceito da Doutrina-da-Ci~ncia. SW, I, pp. 75-76; trad. cit., pp. 30-31 . 

81 



quanto possível, que também não os entendeu, e que neles descobriu um 
sentido apropriado \! concordante [ubereinslimmend] consigo mesmo sonaente 
depois ques por seu próprio caminho, descobriu a doutrina-da-ciência [ ... ]62 

Os escritos kantianos são "absolutamente ininteligíveis para aquele que já não sabe o que 

neles pode estar contido"63 
- e em virtude dessa sua ininteligibilidade fundamental 

Fichte pode de alguma forma aceitar a "honra muitas vezes recusada" de se considerar o 

"descobridor de um sistema totalmente novos': 

Seja isto como for, pelo menos não aprendi de nenhum outro aquilo que estou 
ensinando; não o encontrei em nenhum livro antes de tê-lo ensinado e, pelo 
menos segundo a forrnaJisto é integralmente propriedade minha.64 

Entender Kant, entender a doutrina-da-ciência: isso só é possível se o leitor reconstrói, 

isto é, reinventa por si mesmo a invenção - "oconida por acaso"6
' - da ciência. No 

limites contudo, não há inventor da ciência, mas somente reinventores, porque ela já esta 

de fato inventada na reflexão originária; só se pode falar, portanto, de mna redescoberta 

do saber. 66 Muito embora essa "reinvenção" não possa justamente ser orientada por 

regras, no entanto se poderia proceder da seguinte maneira: 

[ ... ] admitir que ela [invenção = Erjindung] tenha sido inventada antes 
[voreiflnden] por outros e, assim, reinventá-la [nacheifande] depois de seu 
criador e de seus possuidores, do mesmo modo que se faz, por exemplo, com a 
geometria, cuja invenção também deve ter custado muito tempo; portantos 
estudar o sistema, e estudá-lo até ter feito dele sua própria invenção.6

' 

Ninguém é capaz de entender a doutrina-da-ciência se não a inventou "por si mesmo" ou 

se nãu a estudou "até tê-la tornado sua própria invenção" .68 O que se requer aqui é nada 

62 Zweite Einleitung. SW, I, p. 470. 
61 Carta a ReinhoJd de 4 de julho de 1797. Briefwechsel, carta 291, p. 563. 
64 Comunicado Claro como o Sol. SW. 11, p. 333; trad. ci., p. 205. 
65 Comunicado Claro como o Sol. SW, n. p. 386; trad. cit., pp. 234. 
66 Comunidaco Claro como o Sol. SW, 11, p. 358; trad. cit., p. 219: "Ele [o Wissenschaftslehrer] é 
propriamente o reinventor rNachertinder] da consciência, sem que entretanto fosse pressuposto e admitido 
seriamente um primeiro mestre-de-obra originário e um conceito segw1do o qual este tivesse instituído sua 
obra." 
67 Comunicado Claro como o Sol. SW, li, p. 386; trad. cit., p. 234. 
61 Comunicado Claro como o Sol. SW, 11, p. 386; trad. cit., p. 234. 
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menos que uma "mudança radicar' nos hábitos de leitura. Na Introdução do Comunicado, 

o autor dirige ao leitor (a quem pede pennissão para tratar "com o familiar 'tu,) as 

seguintes palavras: 

Aquilo que lerás de agora em diante é certamente algo que eu pensei; mas 
pouco importa para ti ou para mim que agora também saibas o que eu pensei. 
Por mais que possas estar habituado a ler escritos meramente para saber o que 
os autores desses escritos pensaram ou disseram, eu desejaria, entretanto, que 
com este não procedesses assim. Não me dirijo à tua memória, mas a teu 
entendimento: meu ftrn não é que notes o que eu disse, mas que tu próprio 
penses e que, se assim o quiserem os céus, que penses exatamente como 
pensei.69 

Tanto quanto o autor, o leitor tem de ser também inventor e filósofo critico. Como dirá 

Schlegel, os sistemas têm de "ser reinventados, se se quer entendê-los,.70 Mas uma 

pequena mudança de ênfase num fragmento de Novalis poderá indicar a diferença do 

romantismo em relação a Fichte: 

Estudam-se sistemas alheios para encontrar o seu próprio sistema. Um sistema 
alheio é o estímulo para um próprio. Tomo consciência de minha própria 
filosofia, física etc.- quando sou afetado por urna alheia - entende-se, se sou 
suficientemente auto-ativo. 71 

Fichte fala em descoberta do sistema; Novalis, da descoberta de wn sistema próprio: esse 

pequeno deslocamento de acento será importante para entender como o romantismo pensa 

que a filosofia transcendental tem de ser exposta de maneira original e individual. Mas 

mesmo essa possibilidade só está assegurada com a descoberta do verdadeiro método de 

filosofar. A "filosofia da genialidade" de Fichte (conforme Rubens R. Torres Filho), não 

significa apenas compreensão e apaziguamento dos conflitos passados da filosofia, mas 

sinaliza para a possibilidade de desenvolvimentos futuros sob uma orientação precisa. 

69 Comunicado Claro como o Sol. SW, 11, p. 330; trad. cit., p. 204. É claro que aqui se toma apenas wn 
aspecto da questão da leitura em Fichte, que é amplamente tematizada no capítulo "Deixar as Palavras 
Serem Palavras", de O Espinto e a Letra (pp. 127-175). 
70 Wissenchaft der europtJischen Lileratur. KA, XI, p. 100. 
71 Das Allgemeine BroUillon. Schriften, In, n. 220, p. 278 (grifus do autor). 
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Aquilo que era fruto de wna intuição de gênio deve se tomar urna arte, um método. É o 

:JUe diferencia Kant de Fichte: 

A ampliação da ciência em Fichte foi no entanto apenas um achado genial em 
Kant, não descoberta metódica. A filosofia só estará em bom estado quando já 
não precisar contar com achados geniais e puder progredir apenas pela força 
genial, mas metodicamente por via segura. 72 

:>ara os românticos, um dos maiores feitos da filosofia transcendental consiste na 

'regularização do gênio"'3 , isto é, na única maneira possível de dar regra a wna atividade 

;em regra; na descoberta dos modos-de-ação do espírito, que permite wna releitura do 

>assado da filosofia e wna antecipação do futuro, abrindo caminho para aquilo que 

IJ'ovalis chamará de "profetismo metódico'\ e Schlegel de "critica divinatória". Mas a 

netodização do gênio terá nos românticos uma feição bastante diferente em sua 

riabilização prática, pois será concebida como exteriorização, "saída de si da filosofia". 

\. filosofia "estanca e tem de estancar" diante da vida, "pois a vida consiste exatamente 

listo, que não pode ser compreendida [ begriffen r'. 74 A vida não pode ser alcançada por 

tenhum conceito (Begrifl). Diante desse "inefável" (Ein Unaussprech/ichesY5
, a filosofia 

leve deixar de ser wna pálida visão esquemática, um produto artificial (Kunstprodukt)16
, 

1ara se tomar saber efetivo, uma obra de arte (Kunstwerk). Fiel à doutrina·da-ciência, o 

omantismo afmna que o sistema do espírito humano tem de ser reinventado a cada vez; 

~as - adendo propriamente romântico - toda filosofia é "individuar', mescla de 

filosofia e a-fllosofia", e só assim a própria doutrina-da-ciência ou filosofia da filosofia 

e toma filosofia efetiva. Como diz Novalis: 

<A exposição da fil[ osofia] da fil[osofia] terá sempre algo de wna filosofia 
individual. O poeta igualmente expõe apenas fil[osofia] individual, e todo ser 
humano, por mais vividamente que de resto possa reconhecer a fiJ[osofia] da 
fil( osofia], será na prática apenas mais ou menos filósofo individual e, a 

PhL, Apêndice ll, 17. KA, XVlll, p. S 19. 
Das A/lgemeine Broui llon. Schriften, III, n. 48 I e 92 I, pp. 345 e 445. 
Fichte-Studien. Ed. cit., p . 106. 
Fichte-Studien. Ed. cit., p. 106. 
Zweile Ein/eitung. SW. I, p. 454. 
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despeito de todo esforço, nWlca poderá sair totalmente do círculo mágico de 
sua íilosofia individua1.>77 

Expor o saber nesse enlaçamento de filosofia "natural" e filosofia "artificial" requer um 

talento inalienável de cada indivíduo, só comparável ao de wn poeta original. Combinar 

talento e método, construir "obras de arte'' com o toque da originalidade é a perspectiva 

que se toma possível com a doutrina-da-ciência de Fichte, embora com uma ênfase 

diversa da proposta por ele: 

<Seria bem possível que Fichte fosse o inventor de urna espécie totalmente 
nova de pensar- para a qual a linguagem ainda não tem nenhum nome. O 
inventor não é talvez o artista mais destro e mais rico de sentido em seu 
instrumento - ainda que eu não diga que assim seja. - É porém verossímil, 
que homens há e haverá - que fichtizarão muito melhor que Fichte. Podem 
nascer aqui prodigiosas obras de arte - se um dia se começar a praticar 
artisticamente o fichtizar.>78 

Eis aí o que se poderia chamar o "programa" do romantismo: a artificialidade da 

construção filosófica deve ser "devolvida" à vida, transformando-se em obra de arte. O 

homem tem de ser ao mesmo tempo filosofia e vida, "vida ideal" e "filosofia real" -

"vivente teoria da vida". 79 Se esse programa ainda tem muito do "filósofo efetivo" 

fichtiano (que é ao mesmo tempo vida e ciência da vida), isso se deve à dupla exigência 

de genialidade na qual se inspira e que terá de satisfazer. É o que se pode verificar num 

dos fragmentos logológicos de Novalis: 

Que procura, duvidará. O gênio, porém, diz tão atrevida e seguramente o que 
vê passar-se dentro de si porque não está embaraçado em sua exposição e, 
portanto, tampouco a exposição embaraçada [n]ele, mas sua consideração e o 
considerado parecem consoar livremente, unificar-se livremente numa obra 
única. 80 

71 Fragmentos Logo lógicos, 8. Schriften, li, p. 523; trad. cit., pp. 110-111. 
71 Fragmentos Logológicos, 11. Schriflen, 11, p. 524; trad. cit., p. 111. 
79 Fragmentos Logológicos. 19. Schriflen, Il, p. 528; trad. cit., p. 115. 
80 OhservaçlJes Entremescladas, 22. Schriflen, n. pp. 418-420; trad. cit.. p. 49. 
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O sujeito .. filosofante" ("consideração [Belrachtung]") é distinguido do "objeto do 

filosofar" ("aquilo que se considera [das Betrachtete])", mas ao mesmo tempo deve 

"unificar-se" com ele "numa obra única [zu Einem Wercke]". A exposição da filosofia 

depende, assim, de dois talentos que diferem entre si, mas que são complementos de um 

todo. Um deles é a habilidade natural de "falar do mundo exterior'', de "tratar de objetos 

imaginados como se se tratasse de objetos efetivos, e também de tratá-los como a estes" 

(reflexão originária); o outro (reflexão artificial) é a capacidade de "expor, observar com 

precisão - descrever fmalisticarnente a observação". Os dois talentos devem ser 

combinados: sem a genialidade natural~ "todos nós simplesmente não existíriamos"; sem o 

segundo talento, o espírito só se vê "pela metade - e se é somente meio gênio". O gênio 

filosófico tem de ser ao mesmo tempo dois em um, gênio e gênio do gênio: 

Gênio é necessário para tudo. Aquilo, porém, que de costume se denomina 
gênio - é gênio do gênio. 81 

Conjunto orgânico das faculdades da mente em Kant, genia1idade duplicada e potenciada 

em Fichte: com os românticos, o gênio será interpretado tanto numa leitura mais kantiana 

como "sistema de talentos", quanto noutra, mais fichtiana, corno "plural interior". A partir 

de agora, a filosofia poderá passar a se chamar sinfllosojia. 

11 OhservaçiJes Entremescladas, 22. Schriflen, 11, pp. 418-420; trad. cit., p. 49. 
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IV- O filósofo e a vida 

Disso faz parte o rumor de um deus fichtiano, ou 
jacobiano) espinosano e semelhantes. Fichte, Jacobi) 
Espinosa são outra coisa que sua filosofia. O 
filósofo não tem absolutamente nenhum deus e não 
pode tê-lo; tem apenas um conceito do conceito ou 
da idéia de Deus. Deus e religião existem somente 
na vida: o filósofo, enquanto tal, não é porém todo o 
homem inteiro, mas sim no estado de abstração, e é 
impossível que alguém seja apenas filósofo. 

Ficbte1 

O Deus de Fichte é a determinação recíproca; seu 
mediado~ a reflexão.--

Friedrich Schlegee 

A desconfiança em relação à teoria, à capacidade especulativa da filosofia de 

produzir e ampliar o conhecimento racjonal, é um dos ensinamentos críticos que 

Fichte segue à risca. Especulação e produção de novos conhecimentos são coisas 

totalmente distintas, e não perceber essa diferença já é dar um passo em direção ao 

dogmatismo.3 O filósofo, que deve se limitar a observar e descrever rigorosamente o 

que vê, e o não-filósofo, que, este sim, vive e produz o conhecimento real, se situam 

em pontos de vistas diferentes e entre eles não há sequer possibilidade de 

entendimento, pois na passagem da vida à filosofia até mesmo as palavras mudam de 

sentido.4 

1 Ruckerinnerungen, Antworten, Fragen. SW, V, p. 348. 
2 PhL, IV) 681. KA, XVIII, p. 250. 
3 "Ora) houve uma filosofia que pretendia poder ampliar por inforência o âmbito que acaba de ser 
descrito, e segundo a qual o pensamento era, não somente) como acaba de ser descrito, um 
desmembramento e uma recomposição do dado, mas) ao mesmo tempo, também uma produção e 
criação de algo inteiramente novo ... Nele [nesse sistema] o filósofo podia criar pelo raciocínio um 
Deus e uma imortalidade para si. e tomar-se sábio e bom por silogismo ... Comunicado Claro Como 
o Sol. SW, II, p. 331; trad. cit., p. 204. 
"'Comunicado Claro como o Sol. SW, ll) p. 326; trad. cit., p. 200. 
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Segundo Fichte, boa parte dos mal-entendidos em relação à doutrina-da-ciência 

advém da confusão entre essas duas esferas, a do saber da consciência natural e a do 

saber artificial do filósofos pois não se observa a distância que separa filosofia e 

·) vida: "Viver é bem propriamente não-filosofar; filosofar é bem propriamente não

viver'. 5 Essa máxima, que revela a precaução do filósofo critico contra os desvios 

da especulação, não deve ser todavia entendida como se a adoção de um ponto de 

vista signifique a exclusão completa do outro. Reconhecer a diferença e, ao mesmo 

tempos a possibilidade de convívio entre eles requer justamente a capacidade de 

poder se pôr nos dois pontos de vista - capacidade própria da "consciência do 

filósofo efetivo (Bewufttseyn des wirklichen Philosophen]".6 Como se viu no 

capítulo anterior, somente porque é ao mesmo tempo saber e saber do saber, a 

doutrina-da-ciência pode apresentar "de um só lance" a si mesma (ideal) e a seu 

objeto (real), reconstruindo em si aquela absolutez do saber em que sujeito e objeto 

"são um só".7 

Embora considerando que o método descoberto pela "novíssima filosofia" seja o 

único realmente válido, o romantismo logo se dá conta de que a unificação de 

filosofia e saber originário também poderia, e até deveria, ser buscada com a 

inversão do enfoque a partir da qual é estabelecida, sem que isso acarretasse prejuízo 

para o espírito critico da doutrina-da-ciência. Com essa mudança de registro, pensam 

os românticos, a própria filosofia só teria a ganhar, pois poderia então se desfazer de 

seu aparato técnico e readquirir as cores de wna apresentação realmente "viva". 

Mais do que isso, ao propor uma nova equiparação entre reflexão filosófica e 

reflexão originária, entre forma e matéria da filosofia, o romantismo está na verdade 

s Rückerinnerongen, Antworten, Fragen. SW. V. p. 343. 
6 ldem, ibidem. Como diz Rubens Rodrigues Torres Filho: "Só o 'filósofo efetivo', aquele que é ao 
mesmo tempo filósofo e wirklich, e pode oscilar (schweben) livremente entre ambos em sua reflexão 
transcendental, pode ter consciência dos dois pontos de vista ao mesmo tempo" (O Esplrito e a Letra, 
f· 66.). . 

WL 1801. SW, 11, p. 19: trad. c1t., p. 263. 

S8 
.......... -



tentando contornar algumas das dificuldades inere11tes à exposição da doutrina-da

ciência, aliás já previstas pelo seu autor. É o próprio Fichte quem por inúmeras 

vezes fala do estatuto peculiar de sua exposição da doutrina-da-ciência, afirmando 

que se trata somente de uma "ficção'\ isto é, não da "narrativa de um acontecimento 

verdadeiro", mas de um "produto artificial", um mero "como se"8 , uma forma 

científica provisória e contingente em relação a sua matéria. Reconstrução artificial 

meramente verossími19 dos modos de ação da consciênci~ a ftlosofia deve se abster 

da ambição dogmática de querer rivalizar com a consciência originária, da qual deve 

ser apenas o retrato fiel. 

Mas se de um lado Fichte insiste tanto sobre a necessidade de neutralização 

ontológica do discurso filosófico, de outro pode apontar, fora do terreno 

especulativo, wna solução para a síntese entre o filósofo transcendental e o homem 

real. É claro que, mesmo aí, a assi.mjlação do homem pelo filósofo continuará 

inteiramente fora de questão: 

O homem pode se elevar ao ponto de vista transcendental, não como 
homem, mas como cientista transcendental especulativo 
[ transcendentaler specu/ativer Wissenschaft/er]. 10 

Como pode haver, pergunta-se Fichte, "urna passagem entre os dois pontos de vista,, 

se ambos "são diretamente opostos,? É preciso que haja um "mediador' entre eles, 

pois do contrário não há passagem possível de um a outro: 

'-) Está faticamente provado que existe um tal mediador [so ein mittleres] 
entre o ponto de vista transcendental e o comum: esse centro 
[Mittelpunkt] é a estética. No ponto de vista comwn o mundo aparece 
como dado; no ponto de vista transcendental, como feito (tudo em mim); 

1 Comunicado Claro como o Sol. SW, 11, pp. 398-399; trad. cít., p. 240. 
9 O Conceuo da Doutrma-da-Ciência. SW, I, p. 80~ trad. cit., pp. 32-33. 
10 Wissenschaflslehre nova methodo. ed. cit., p. 243. 
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no ponto de vista estéticos aparece como dado, de t.rú modo como se nós o 
tivéssemos feito e como nós mesmos o faríamos. 1 1 

A bela-artes lembra a Doutrina dos Costumes! não forma, como o douto, "apenas o 

entendimento ou, como o moralista popular! apenas o coração! mas forma todo o 

homem unificado". Ou em outras palavras: "ela torna o ponto de vista 

transcendental em ponto de vista comum''. 12 Fonnação completa das faculdades do 

espírito, essa unificação real do homem e do fllósofo no artista pode ser pensada 

como wn desdobramento da Terceira Crítica de Kant e da educação estética de 

Schiller, ambas entendidas como passagem do sensível ao supra-sensível. É nesse 

quadro do idealismo alemão que também se inscrevem as considerações de Schelling 

sobre a arte como "o único verdadeiro e eterno órganon e, ao mesmo tempo, 

documento da filosofia, no fina] do Sistema do Idealismo Transcendental: 

Retirai, pode-se dizer, da arte a objetividade, então ela cessa de ser o que 
é, e se toma filosofia; dai à filosofia a objetividade! então ela cessa de ser 
filosofia, e se torna arte. - A filosofia atinge, decerto, o supremo. mas 
leva até esse ponto, por assim dizer, somente um fragmento do homem 
[ein Bn1chstück des Menchen]. A arte leva o homem inteiro, como ele é 
(den ganzen Menschen. wie er ist], até alil a saber, ao conhecimento do 
supremo, e nisso reside a eterna diferença e o milagre da arte. 13 

Mas porque não há total identificação entre o "fragmento do homem, e o "homem 

inteirou, isso implicará também wna diferença importante na maneira pela qual o 

filósofo e o artista se põem na perspectiva transcendental: 

O filósofo eleva, a si e a outros, a esse ponto de vista com trabalho e 
confonne urna regra. O belo espírito, sem pensar nisso determinadamente; 

11 Ibidem, p. 244. Não deixa de ser interessante para a compreensão da elaboração da doutrina-da
ciência que essa perspectiva estética já apareça, em sua gênese, na Praktische Philosophie, onde 
Fichte diz: "Ora, enquanto é referida à verdade representativa, a forma do objeto é dada; mas 
enquanto é referida meramente à intuição estética, é igual a urna [forma] produzida por absoluta 
auto-atividade, em consequência de wna certa nonna da capacidade de esforço 
[Strebungsverm6gen]." Nachge/assene Schrifien, III, 2. p. 207. 
12 Das System der Sillenlehre. SW, IV, p. 353. 
13 SCHELLING, F. W.J. System des transzendentalen ldea/imus. In: Werke, voJ. Il, p. 630. 
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ele não conhe"'e nenhum outro (ponto de vista], e a ele eleva ;Ao 
imperceptivelmente os que se abandonam à sua influência, que estes não 
têm consciência da passagem. 14 

Sem nenhuma regra ou preceito metódico, o artista conduz imperceptivelmente os 

homens a um modo de apreensão das coisas, ao qual o filósofo só é capaz de elevá

los depois que deles exige um enorme esforço de abstração e de distanciamento de si 

mesmos. Guiado pelo instinto, o gênio descobre, quase sem se dar conta, uma feliz 

proporção entre a limitação da atividade real (o mundo é percebido como dado) e a 

liberdade da atividade ideal (o mundo é produzido). O artista se encontra corno que 

naturalmente no meio do trajeto que vai do ponto de vista comum ao transcendental 

e, inversamente, do ponto de vista transcendental ao comum. Mesmo que tenha se 

empenhado ao máximo, o filósofo não eleva o "homem inteiro., à suprema fonnação, 

pois isso só pode ocorrer através da arte. 

Elevar-se ao ponto de vista transcendental e tomá-lo ao mesmo tempo ponto de vista 

comwn é também o anseio que se exprime já na própria palavra "romantismo,, como 

explica Novalis, caracterizando-o corno "elevação e rebaixamento recíprocos": 

' ~ O mundo precisa ser romantizado. Assim reencontra-se o sentido 
orig(inário]. Romantizar nada é, senão uma potenciação qualit[ativa]. O 
si-mesmo inferior é identificado com um si-mesmo melhor nessa 
operação. Assim como nós mesmos somos uma tal série potencial 
qualit[ativa]. Essa operação é ainda totalmente desconhecida. Na medida 
em que dou ao comum um sentido elevado, ao costumeiro um aspecto 
misterioso, ao conhecido a dignidade do desconhecido, ao finito um 
brilho infinito, eu o romantizo. - Inversa é a operação para o superior, 
desconhecido, místico, inftnito - através dessa conexão este é 
logaritmizado- Adquire uma expressão corriqueira, filosofia romântica. 
Lingua romana. Elevação e rebaixamento recíprocos. 1j 

14 Idem) ibidem. 
u Fragmenros 1 e li, 105. In: Schriflen, li, p. 545; trad. cit., p. 142. Como lembra o tradutor. ao 
"'introduzir e definir" nesse fragmento .. o verbo romantis1eren, Novalis está elaborando a 
autocompreensão do romantismo" (nota 25, p. 240; elucidativa também é a nota 26}. 
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Depois que se desco bri'ti o verdadeiro método da filosofia, trazê-la de volta à \·:da é 

uma tarefa não menos importante que buscar uma via de acesso ao ponto de vista 

transcendental. Mas a fonna como o romantismo entende a "revitalização" da 

filosofia implica urna mudança importante em relação a Fichte. Para o romântico, 

não se pode querer preservar "esotericamente" os ensinamentos da filosofia 

transcendental, como se a essa altura do processo de formação filosófica ainda fosse 

possível "esquecer-se" deles todas as vezes que os homens tiverem de voltar à 

"vida". Ainda que tenha ocorrido nwn plano menos imediatamente ligado à vida e 

tenha sido fruto do acaso (como gosta de lembrar Fichte), a descoberta da filosofia 

transcendental é também um fato - e um fato que ocorre numa dimensão positiva, 

histórica. Ora, para os românticos, aquilo que se descobre na ciência tem de ser 

devolvido, de forma sistemática e consciente, à dimensão original da consciência. 

Não se trata, portanto, somente de descobrir e revelar a ftlosofia natural contida no 

gênio, criador inconsciente de um mundo ao mesmo tempo ideal e real; num sentido 

inverso, é necessário também tomar metódica a genialidade filosófica artificial, para 

que a unificação entre os pontos de vista possa ser empreendida como produção de 

uma obra de arte. Dotada agora de consciência e cientificidade, a filosofia tem de 

"sair de si", e esse esforço "exotérico" (que se poderia dizer de "popularização" e 

"vulgarização") justificará plenamente, como lembra o texto de Novalis citado há 

pouco, a escolha do nome "romantismo,. 16 

115 Que a escolha do nome "romantismo" nesse sentido não seja aJeatória, fica claro quanto se lembra 
da origem da palavra. Confonne h.istoria Emst Robert Curtius, traduzir ou escrever livros para as 
línguas vulgares (por oposição ao latim) se dizia, nessas línguas românicas, "enromancier" (francês), 
"romançar" (espanhol) ou "romanzare" (italiano): "Esses livros podiam então chamar-se mesmo 
romanz, romant, roman, romance, romanzo - todos formações ulteriores de romanice . No .francês 
antigo romant, roman, significa o 'romance cortês em verso' , com o sentido: livro popular 
[Volks-buch]. Na retradução para o latim, um tal livro podia ser chamado de romanticus (subentende
se liber) . As paJaVTaS romance e romântico, portanto, estão em estreita conexão". (Curtius, E. R. 
Europ(Jische Lileratur und Lateinisches Mmela/ter. Berna, Francke, 1963, 4• ed., p. 42). Como diz 
Antônio na Carta sobre o Romance: "Um romance é um livro romântico, desde os mais antigos 
tempos destinados à leitura." (KA, li, p. 335; trad. cit., p. 67.) 
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Naturalmente, a tentativa de trazer o transcendental para a vida é uma experiência 

que Fichte desaprova, nela vendo1 como afirma em carta a Schlegel, urna "confusão" 

entre os pontos de vista: 

Nas suas Idéias [publicadas em 1800, na revista AthenaumJ, que tive a 
ocasião de examinar de novo a fundo, acredito ainda encontrar vestígios 
da confusão l Venvechselung] entre a maneira filosófica de pensar, que 
sem dúvida pode passar para a vida, e a filosofia, no sentido objetivo

1 
a 

filosofia, enquanto ciência. O ponto de vista científico, ideal, jamais pode 
influir na vida; é inteiramente inatural. A maneira de pensar, que urna 
filosofia acabada engendra para a vida, creio tê-la exposto no terceiro 
livro da Destinação do Homem. 11 

Quando se examinam os escritos de Fichte, não resta certamente dúvida de que 

segue à risca a norma de separar os pontos de vista ("o idealismo jamais pode ser 

uma maneira de pensar [Denkart], mas é apenas especulação [SpekulationT' 11
), 

distinguindo os textos voltados para a elaboração da doutrina-da-ciêncià e textos 

polêmicos ou de divulgação. É assim que, nos escritos exotéricos, não mede esforços 

para transmitir ao leigo um conceito do que seja a filosofia, mas, depois de lhe 

apresentar o edificio peJo lado de fora, deixa-01 por assim dizer, na soleira do 

sistema. Eis o sentido da advertência que Fichte endereça ao leitor no prefácio do 

Comunicado Claro como o Sol, explicando que: 

Quem o tiver lido até o fim e compreendido integralmente - não possui 
ainda, com isso, nem um conceito filosófico, ou proposição filosófica, e 
coisas dessa ordem; mas adquiriu um conceito da filosofia. Não avançou 
nem wn passo, do domínio do entendimento comwn para o tenitório da 
filosofia; mas chegou até a demarcação do limite comum a ambos. 19 

O homem comwn não adentra o interior da fi]osofia e, se o vier a fazer, terá de se 

despojar de seu ponto de vista como quem pendura chapéu e casaco no cabide do 

17 FlCIITE. J. G. Briefwechsel. Ed. cit.. 11, carta n. 43 8, pp. 251-252. 
18 Zeile Einleitung. SW, I, p. 4.55 nota. 
19 Comunicado Claro como o Sol. SW, 11, p. 328; trad. cit., p. 201. 

93 



vestíbulo. PCJJe-se notar o quanto a confusão dos pontos de vista t prejudicial, por 

exemplo, nos escritos de Kant. A capacidade de se situar corretamente em relação às 

diferentes perspectivas é, por isso, tão necessária no leitor quanto no autor: este deve 

ter toda a clareza possível acerca do assunto a ser tratado, da forma a ele adequada e 

do público ao qual fala. A falta desse "decoro transcendental, é, para Fichte, a 

principal razão da confusão reinante nos escritos kantianos. Kant não é 

rigorosamente crítico, pois não faz uma critica da filosofia - uma filosofia da 

fi/osofid-0 
-, mas uma critica do pensamento natural e, cem isso, mistura dois 

pontos de vista distintos, o da metafisica e o da crítica. O trecho em que se faz essa 

menção a Kant merece ser citado na íntegra, pois a idéia de crítica como filosofia da 

filosofia será retomada e reelaborada por Schlegel: 

A critica não é a própria metafisica, mas está acima dela; está para a 
metafísica exatamente como esta está para o ponto de vista habitual do 
entendimento natural. A metafisica explica esse ponto de vista, e é por 
sua vez explicada na critica. A crítica propriamente dita critica o 
pensamento filosófico; se a própria filosofia também for chamada de 
critica, só se pode dizer que ela critica o pensamento natural. Uma critica 
pura - a kantiana, por exemplo, que se anunciava como Crítica, não é 
nada pura, mas é em grande parte propriamente metafisica; ora critica o 
pensamento filosófico, ora o pensamento natural; o que, por si só, não 
constituiria urna censura contra eJa, desde que deixasse claro em geral a 
distinção que acaba de ser feita e, nas investigações particulares, 
indicasse em que domínio se encontram - urna critica pura, digo eu, não 
contém nenhwna investigação metafisica imiscuída nela. 21 

Um dos maiores obstáculos à compreensão do texto kantiano se deve, portanto, à 

própria indeimição quanto ao enfoque adotado, já que o autor ora fala a língua do 

critico, ora a do meta:fisico, oscilando entre investigação das ilusões filosóficas e 

exame do pensamento natural. Assim se explicam as aparentes aporias, as 

20 Em carta a Reinhold de 4 de julho de 1797, Fichte afinna que Kant provavelmente não chegou até 
a filosofia da filosofia, pois parece "ter em geral filosofado bem pouco sobre o seu próprio filosofar". 
BriefwechseJ, ed. cit., p. 562. 
21 Sobre o Conceilo da Doutrina-da-Cilncia. Prefácio da segunda eclição (1798). SW, I, pp. 32-33; 
trad. cit., p. 7. 
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ambigüidades, os pressupostos implícitos dos escritos críticos: já que se estabelece 

no âmbito da crítica da consciência natmat, a investigação kantiana pode supor como 

dados o tempo, o espaço e um diverso da intuição. isto é, justamente aqueles 

elementos que, do ponto de vista transcendental, ainda teriam de ser deduzidos. E ao 

proceder à dedução da sensação e da intuição no GrundrijJ. Fichte visa preencher as 

lacunas do texto e dissipar a névoa que envolve algumas afinnações da Crítica da 

Razão Pura, pretendendo, por uma notável remissão intertextual, pôr "de agora em 

diante o leitor exatamente naquele ponto em que Kant o acolhe'•.22 

A partir dessa análise da crítica kantiana se pode notar que, tanto quanto um texto de 

divulgação ou um texto polêmico, também um escrito "esotérico" pede uma 

observância igualmente rigorosa dos limites que separam o ponto de vista comum e 

o ponto de vista "científico". Os textos propriamente filosóficos, embora tenham de 

ter "seu pé fmnado" no domínio do entendimento comum, se desprendem livremente 

desse seu ponto de partida - e a partir daí o homem comum não precisa nem deve 

tentar entendê-los.21 Mas, inversamente, isso requer também que a filosofia não 

possa de modo algum pôr-se no lugar do homem comum, e esse é justamente o seu 

próprio travo (Anstoft) e limite: a doutrina-da-ciência mostra que a própria 

consciência pode "apenas ser postulada, mas não deduzida". A consciência é, a 

priori, uma mera hipótese: não pode ser provada por fundamentos racionais, mas 

pressupõe o factum de que cada individuo a experimente em si mesmo. O resultado 

que se tira daí é sem dúvida importante, pois assim, "ainda que deva ir a objetos", "a 

doutrina-da-ciência só é possível a priori": 

22 GrundrifJ. SW, I, p. 108. A dedução da sensação e intuição é, como se sabe, uma das saidas de 
Fichte para contornar o problema da presença textual da coisa-em-si na Crítica da Razão Pura
aquela pressuposição· sem a qual, conforme o dilema de Jacobi, não se pode entrar no sistema. mas 
com a quaJ nele não se pode permanecer. (David Hume uber den Glauben oder Idealismus und 
Realismus. In: Werke. Edição de Friedrich Roth e Friedrich Kõppen. Dannstadt, WissenschaftJiche 
Buchgesellschaft, 1980, vol. 11, p. 303.) 
23 Comunicado Claro como o SoJ. SW. 11, p. 325; trad. cít.. p. 199. 
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Por isso a argumentação da dGtltrina-da-ciência vale pura e simplesmente 
a priori, ela estabelece exclusivamente proposições tais, que são certas a 
priori; mas realidade ela só adquire na experiência. Para quem não 
pudesse ter consciência do factum postulado - pode-se saber com 
segurança que não será o caso de nenhwn ser racional finito - a 
doutrina-da-ciência inteira não teria nenhum conteúdo, para ele ela seria 
vazia; contudo, ele teria de admitir sua correção formal. 24 

Somente a consciência que cada um tem de si e dos objetos pode conferir realidade e 

validade objetiva àquilo que a filosofia postula. Essa consciência individual 

inaJienável não pode ser reabsorvida pelo filósofo: limitação da atividade absoluta, 

ScheiJing a descreve como o "inconcebível e inexplicável da filosofia'\ "o 

contingente pura e simples e em todos os aspectos". 25 A impossibilidade de dedução 

desse Urzufa/1 ou Urzufa/lige26 irredutível está, com efeito, ligada a um ponto de 

capital importância da doutrina-da-ciência, pois somente na imediaridade da 

consciência empírica se pode experimentar aquele tão controverso "travo até agora 

ainda inteiramente inexplicável e inconcebível sobre a atividade originária do eu"27
, 

sem o qual não haveria "nenhuma vida efetiva [kein wirk/iches Lebenr: 

[ ... ] o princípio da vida e da consciência, o fundamento de sua 
possibilidade, está certamente contido no e~ mas através dele não surge 
ainda nenhuma vida efetiva, nenhuma vida empírica no tempo; e outra 
vida é para nós absolutamente impensável. Se deve ser possível urna tal 
vida efetiva, é preciso ainda um particular travo sobre o eu, através de um 
não-eu.28 

O princípio da vida se encontra no eu, mas por algo "oposto" a ele é "posto em 

movimento para agir"; sendo apenas um "primeiro motor', o travo não pode ser 

conhecido, mas apenas sentido (gefuhlt). Somente nesse ponto se torna possível a 

24 WL 1974. SW, I, p. 252; trad. cit.. p. 136. 
25 System des transcendenta/en ldealismus. Werke, 11. pp. 482 e 410. 
26 Essas expressões são, na verdade, utilizadas posteriormente por Schelling para caracterizar o 
próprio eu na Phi/osophische Einleitung in die Philosophíe der Mythologie oder Darste/Jung der 
reinrationalen Philosophie. Werke, V. p. 646. 
27 GrundrifJ. SW, I, p. 331 . 
28 WL 1794. SW. I, p. 279~ trad. cit., p. 150. 
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;-;onsciência da ação por detenninação recíproca, estabelecida por uma faculdade 

intermediária da liberdade, que oscila entre dependência e independência externa, 

incapacidade inicial de compreensão e possibilidade ulterior de determinação da 

existência empírica (empirisches Dasein): 

O eu é, portanto, dependente segundo sua existência; mas é pura e 
simplesmente independente nas determinações dessa sua existência. 29 

É assim que a doutrina-da-ciência pode ser ao mesmo tempo ideal e real. Ser wn 

saber transcendental, não lhe impede de se aftrmar ao mesmo tempo como um 

realismo, pois 

[ ... ] mostra que a consciência de naturezas fmitas absolutamente não se 
deixa explicar se não se admite uma força independente delas, totalmente 
oposta a elas, da qual elas mesmas, segundo sua existência empírica, são 
dependentes. Mas também não afinna nada mais que urna tal força 
oposta, que pelo ser fmito é meramente sentida, mas não conhecida. 30 

O espírito fmito oscila, portanto, entre pôr absolutamente algo fora de si (uma coisa

em-si) e reconhecer que esse absoluto "só está aí para ele (é um noumenon 

necessário)". Eis o círculo que o espírito fin.ito "pode ampliar ao infmito, mas do 

qual nunca pode sair"; mas eis também aí a única possibilidade de unificar 

indissoluvelmente o ponto de vista real e o ponto de vista ideal, e de escapar quer ao 

idealismo, quer ao realismo dogmáticos: 

A doutrina-da-ciência ocupa precisamente o meio entre esses dois 
sistemas e é um idealismo critico, que também se poderia denominar um 
real-idealismo ou um ideal-realismo. H 

29 WL 1794. SW, I, p. 279; trad. cit., p. 150 
30 WL 1794. SW, I, p. 180; trad. cit., p. 150. 
31 WL 1794. SW, I, p. 281; trad. cit., p. 151. 
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Sem perder de vista o eixo principal da argumentação fichti(!Ila (unificação critica de 

idealismo e realismo). o aspecto para o qual o romantismo voltará sua atenção será a 

irredutibilidade da contingência à necessidade, do vivido ao a priori lógico. Como 

organismo, o sistema não pode se construir sobre uma hierarqui~ mas sim sobre 

uma proporção equilibrada entre eles. À mesma época em que Schlegel desenvolve 

suas reflexões sobre a filosofia da vid~ Schelling está tentando estabelecer, na 

filosofia da natureza, a conexão entre necessidade e contingência através da 

retomada da idéia kantiana de fmalidade: 

O grande encanto que cerca o problema da origem dos corpos 
organizados provém de que, nessas coisas, necessidade e ' contingência 
[Zufiilligkeit] estão intimamente unificadas. Necessidade, porque já a 
existência delas, não apenas a forma (como na obra de arte), é final; 
contingência, porque essa fmalidade só é, porém, efetiva [wirk/ich] para 
um ser intuinte e reflexionante. Com isso, o espírito humano é cedo 
levado à idéia de uma matéria que organiza a si mesma e, já que só em 
referência a um espírito a organização é representável, a uma wtificação 
originária de espírito e matéria nessas coísas.32 

Assim como para a filosofia da natureza de Schelling, também para o romantismo, 

eliminar o dualismo de espírito e matéria, de causalidade eficiente e de causalidade 

f'mal, significa também eliminar a separação entre necessidade e contingência - e 

isso não se fará insistindo na indubitável, porém estéril prioridade lógica do 

conceito, mas afmnando e explorando toda a densidade da "vida,. As esperanças de 

realizar um ('genuíno fichtismo sem travo- sem não-eu no sentido dele [Fichte]"33 

estão por isso depositadas naquilo que Schlegel chama de "o absolutamente 

contingente'': 

O absolutamente contingente, indedutivel e puramente empírico, 
originariamente sentido, não é de modo algum algo filosófico, portanto 
não pode ser filosoficamente deduzido. É algofisico e histórico. Todavia, 

32 SCHELLING. F. W. J.ldeen zur einer Philosophie der Nah1r. Werke, voJ. I, p. 697. 
33 NOV ALIS. Das Allgemeine Brouil/on. In: Schriflen, III, n. 639, p. 385. 
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a necessidade de algo assun tem de ser derivada da possibilidade da 
egoídade. 34 

Nesse texto, Schlegel não está dizendo nada maJs que Fichte. mas apenas 

enfatizando aquele elemento indernonstrável que a própria doutrina-da-ciência 

reconhecia não poder deduzir. Em geral, afirma Schlegel. todo sistema filosófico tem 

de pôr "algo absolutamente contingente,' ao Jado daquilo que lhe é o "absolutamente 

necessário"3
', porque, no ponto de vista em que se encontra, não pode pensar a 

relação orgânica entre eles, mas "do ponto de vista transcendental o contingente e o 

necessário deveriam ser wna coisa só".36 A ftlosofia tem de buscar a unificação de 

acaso e determinação, "necessidade livre" e "liberdade necessária"37 
- o que só é 

possível mediante a reciprocidade de todo e individualidade. Mesmo que 

corretamente descrita, a síntese será sempre malograda ou incompleta, se for 

buscada a partir da abstração filosófica, pois nesta se perde a positividade da vida, a 

historicidade do saber. 

Para Schlegel, a apresentação fichtiana do saber absoluto é inteiramente condizente 

com seu objeto, tanto no que se refere à escolha do enfoque (ela é ao mesmo tempo 

ideal e real), quanto no que se refere à afmnação de que o pólo positivo da síntese 

está na vida, e não na filosofia. A doutrina-da-ciência não carece de fundamento, 

mas unicamente de suplemento ou acabamento.31 A transcendentalização da empiria 

operada por ela é um passo necessário e inevitável: 

Para executar a tarefa de unificar idealismo e realismo. se tem de conferir 
realidade transcendental ao empmcamente ideal, e idealidade 
transcendental ao empiricarnente real. 311 

3A PhL, li, 130. KA, XVDI, p. 31. 
Js PhL. ll. 127. KA, XVIII, p. 31. 
36 PhL. 11, 80. KA, XVIII, p. 25. 
37 PhL, li, 166. KA, XVIII, p. 34. 
31 PhL, IV, 188 . .KA, XVlll, p. 211: "[A constroção de toda a humanidade] daria perfeição e 
acabamento à filosofia fichtiana, não entraria em conflito com ela" 
39 PhL, TI, 165. KA, XVIII, p. 34. 
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Não se trata, portanto, de negar o caráter ideal de toda a construção do real - a 

revolução copernicana iniciada por Kant e levada a cabo por Fichte é um caminho 

sem retomo - , mas de mostrar igualmente a realidade do idealismo: 

Kant mais parece não dizer tudo, que efetivamente reter muito. A 
idealidade do real é muito bem provada nele, mas não a realidade do ideal 
e, portanto, tampouco a realidade do real. 40 

Na "critica da razão e na doutrina-da-ciência", diz outro fragmento, "se trata apenas 

da idealidade absoluta do rear', mas não daquela outra .. metade da filosofia 

transcendental, que trata da realidade absoluta do ideal", que em Kant e Fichte se 

encontra na moral.41 Nem somente idealização do real, nem somente realização do 

ideal, para ser efetiva, absoluta, a filosofia teria de operar em ambos sentidos: 

A idealidade de todo real e a realidade de todo ideal fazem parte da 
filosofia transcendental A idealidade do absoluto e a absolutez do ideal e 
real fazem parte da filosofia absoluta. 42 

O saber absoluto não pode ser simplesmente apresentado naquela confonnação que 

Schelling descreveria como o real e o ideal pensados na potência ideal. Esse 
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momento fundamental, mas negativo, do idealismo terá como complemento uma \ 

tendência inscrita na própria natureza dele: o idealismo tem de "sair de si [aus sich 

herausgehn r, e 'cpor isso sempre busca o realismo". 43 Mas essa "saída de si", esse 

"voltar à vida", representará também a possibiljdade de wn verdadeiro .. retomo a sin 

(In sích zurück gehen) da filosofia. 44 

«~ PhL, li, 426. KA, XVIII, p. 62. Veja-se também o fragmento anterior, PhL, 11, 425 (KA, XVITI, p. 
62): .. Seu primeiro sistema (de Kant] é wna idealização do real; o segundo deve ser uma realização 
do ideal." 
41 PhL. 11, 209. KA, XVIII, p. 38. 
42 PhL, 11, 914. KA , XVIII, p. 105. Cf. PhL, U, 206 e PhL, 11, 606. KA, XVIII, pp. 37 e 80. 
41 PhL. V, 451. KA, XVIII, p. 358. 
44 PhL, V, 459. KA, XVIII, p. 358. 
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São muitas, sem dúvida, as formas que exprimirão a almejada exteriorização do 

idealismo: natureza, história, arte, mitologia, religião. Sem desprezar nenhuma 

dessas figuras da Bildung, diversamente valorizadas conforme o interesse do 

idealista, Schlegel se concentrará em princípio naquilo que reconhece como o fulcro 

dessas manifestações, o pólo real, efetivo, da filosofia: ao contrário da idealidade 

construída pela filosofia, que por sua artifícialídade poderia ser chamada tanto pela 

primeira pessoa do singular (o "eu,), quanto pela primeira pessoa do plural (o "nós 

transcendentar'), a filosofia da vida terá de privilegiar o "eu pessoal,4~, a 

individualidade insubstituíveJ, o gênio original de cada um. É aí que reside a mais 

clara autoconsciência que a filosofia pode esperar encontrar: 

O supremo autoconhecimento é o da individualidade, do próprio gênio 
[des eigenen Genius].46 

A doutrina-da-ciência só é capaz de deduzir "entes abstratos [Abstracta ], não 

indivíduosu. 47 A Lebensphilosophie, ao contrário, buscará os mais diversos meios de 

escapar a essa abstração, e não é por acaso que o gênero romântico por excelência 

será o romance: todo filósofo genuíno, diz Schlegel, precisa saber escrever 

romances, como fonna de narrativa da história de um indivíduo.411 As personagens 

romanescas sempre têm um ar de familiaridade, pois, diferentemente da abstração 

construída pelo filósofo, sua constituição precisa ser orgânica como a dos seres de 

"carne e osso". Descrevendo o início despretensioso e calmo dos Anos de 

"' PhL, 11, 135. KA, XVIII, p. 31: ··o eu transcendental não é diferente do nós transcendental. Não é 
um eu pessoal. -" 
46 PhL, V, 327. KA, XVIII, p. 348. Cf FPL, V, 441. KA, XVI, p. 122.ldeen 60. KA, 11, p. 262: "A 
individualidade é justamente o que há de original e eterno no homem; a personalidade não importa 
tanto. Impulsionar, como vocação suprema, a formação e desenvolvimento da individualidade seria 
um egoísmo divino. •• 
47 PhL. li, 152. KA, XVITI. p. 33. 
41 A idéia já aparece na primeira série de fragmentos: PhL. I. 88. KA, XVlll, p. 12 (o romance como 
fonna da Lebensphilosophie). Sobre o romance como expressão da individualidade, cf Lyceum 89 
(KA, II, p. 158) e FPL, V, 107. KA, XVI, p. 94: "Quem tem fantasia, tem de poder aprender poesia: 
ainda se tem de chegar ao ponto em que todo filósofo escreva um romance. •• 
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Aprendizado de Wilhelm Mt-ister, o ensaio de Schlegel sobre o romance de Goeth~ 

assim comenta o primeiro contato do leitor com as personagens da cena de abertura 

do livro: 

O espírito se sente em toda parte suavemente tocado pela serena 
narrativa, leve e multiplamente estimulado. Sem os conhecer de todo, 
considera no entanto esses seres humanos como já conhecidos, antes 
mesmo de saber ou se poder perguntar como travou conhecimento com 
eles. 49 

Mas essa vivacidade só lhes pode ser transmitida pelo "modo como são expostas, 

através do qual mesmo aquilo que é o mais limitado parece constituir um ser por si 

inteiramente próprio, autônomo, e todavia apenas uma outra parte, uma nova 

modificação da natureza humana em geral, única em todas as suas transformações, 

uma pequena parte do mundo inftnito". ' 0 A personagem de ficção é familiar ao 

leitor, porque os romances "mais notáveis são um compêndio, uma enciclopédia de 

toda a vida espiritual de um indivíduo genial" e "todo homem que é culto e se cultiva 

também contém um romance em seu interior" .H O romance não é, porém, apenas 

exposição de urna individualidade. Aquelas duas séries da exposição da doutrina-da

ciência que o gênio filosófico unifica através da imaginação - a capacidade de agir 

e ao mesmo tempo observar como se age -, também podem ser traduzidas no 

interior do romance através do jogo de insciência e onisciência entre as personagens 

e o narrador. Isso já é perceptivel mesmo numa obra que talvez nem deva ser 

propriamente chamada de romance, mas apenas de um "arabesco", de um produto 

natural do chiste, como é o Jacques, o Faralista, do qual Schlegel aftnna, não sem 

uma certa ponta de ironia: 

49 Ober Goethes Meister. KA, 11, pp. 126-127 . 
.so Über Goethes Meíster. KA, 11, p. 127. 
} t Lyceum, 78. KA, 11, p. 156. 
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Q~ando faz algo de verdadeiramente genial no JIAcques, Diderot 
habitualmente aparece ele mesmo logo em seguida e narra sua alegria de 
que aquilo tenha sido tão genial. ' 2 

Em muitos romances, o narrador permanece em "em segwtdo plano", como quem 

"joga xadrez com todos os outros".53 Também esclarecedor é o comentário do 

escrito sobre o Wi/helm Meister tratando do envolvimento das personagens na ação e 

do distanciamento do ponto de vista do narrador: muito embora Goethe ("o próprio 

poeta") pareça sempre falar das personagens e dos acontecimentos com uma certa 

inconsideração e humor, quase nunca mencionando o herói sem ironia e sorrindo 

altaneiramente da própria obra desde a altura elevada em que encontra o seu espírito, 

não há dúvida de que tudo é para ele da "mais sagrada seriedade". ' 4 A distância 

irônica entre ação e foco narrativo "transcendental", o forte conflito entre as 

personagens não é capaz de destruir a unidade e coerência da obra: como diz Marcus 

no seu Ensaio sobre a diferença de estilo nas obras juvenis e tardias de Goethe, uma 

das "maiores e mais admiráveis qualidades" do Meister é a "individualidade, que ali 

aparece refratada em diversos raios, dividida entre muitas personagens"." 

A individualidade construída pelo romancista não é uma pálida imagem do criador, 

mas a coesão orgânica interna de um caráter: 

s2 Lyceum, 3. KA, 11, p. 147. A a:finnação de que oJacques é um arabesco ( .. a mais antiga e orignária 
fonna da fantasia humana'1 ocorre na Carta sobre o Romance da Conversa sobre a Poesia. KA. li, 
E· 331. Tradução de Victor-Pierre Stimimann. São Paulo, Iluminuras, 1994, p. 63. 

1 FPL, V, 526. KA, XVI, p. 128 . 
.54 " Uber Goethes Meister. KA, 11. p. 133. 
ss Conversa sobre a Poesia. KA., Il, p. 346; trad. cit., p. 76. "Esse romance frustra as expectativas 
habituais de unidade e coesão tão freqüentemente quanto as satisfaz. Mas quem tem genuíno instinto 
sistemático, sentido para o universo, aquela pré-sensação [Vorempfindung] do mundo todo que torna 
Wilhelm tão interessante, sente como que por toda parte a personalidade [Persónllchkeit] e viva 
individualidade da obra, e quanto mais fundo investiga, tanto mais relações e afirudades internas, 
tanto mais coesão espiritual nele descobre. Se há wn livro que tem um gênio, é este." Uber Goethes 
Mei.ster. KA, II, p. 134.) 
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Todo homem progressivo carrega um romance necessário, a priori, em 
seu interior, que outra coisa não é senão a mais completa expressão de 
toda a sua ESSÊNCIA.~6 

Expressão mais acabada do homem inteiro, o romance - "livro românticon - é a 

forma mais adequada para a Darstellung da dupla série da reflexão: o individuo 

pelejando concretamente na vida se une ao narrador onisciente e distante num todo 

orgânico. O romance seria a fonna mais orgânica de expressão do sistema construído 

pelo homem e pelo filósofo transcendental. 

Mas resta ainda urna questão pendente, relacionada também ao problema da fonna 

de expressão do todo individualizado, do homem inteiro. A doutrina-da-ciência não 

é uma construção artificial inócua, que deve evaporar para dar lugar à efetividade do 

saber, mas é também a doutrina-da-ciência de Fichte, exposta por ele a seus alunos e 

ao público. Também em relação à exposição individual, a postura de Fichte e dos 

românticos será bastante diferenciada. Fichte minimizará a importância de uma 

exposição individual da doutrina-da-ciência: obra endereçada aos filósofos, e não 

aos homens enquanto homens, a quem mais poderia ela interessar? No limite, a 

existência da doutrina-da-ciência "objetivan independe das exposições 

"contingentes" dela: pode-se mesmo dizer que há uma "Idéia da filosofia" s que a 

filosofia será sempre "ao menos pensável [wenigstens denkhar]" como disposição 

naturaJ, o que é diferente da filosofia científica, pois esta "não pode ser provada 

senão pelo fato de que se apresente efetivamente [wirklich] um sistema dela".s7 Há, 

por assim dizer, uma filosofia vivendo no mundo, inteiramente alheia a sua 

formulação sistemática, filosofia de cuja reaJidade e verdade se pode estar 

plenamente convencido, sem que se tenha de pronunciar uma única palavra a seu 

respeito: 

s6 FPL, V, 576. KA, XVI, p. 133. Cf. Lyceum 78 e 89. 
s7 WL nova methodo. Ed. cit, p. 4. "Portanto, quanto ao fundamento ou à falta de fundamento de 
nosso saber, não é possível dizer nada antes da investigação; e a possibilidade da ciência requerida só 
pode ser provada por sua efetividade (Wirkhchkeit]." (0 Conceito da Doutrina4a-Ciência. SW, I. 
p. 44; trad. cit.. p. 14.) 
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Se apenas wn único indivíduo estiver plenamente convencido, e em todas 
as horas igualmente, de sua filosofia; se nesta estiver plenamente em 
wússono consigo, se seu juízo livre no filosofar e aquele que lhe é 
imposto na vida concordam plenamente, então nesse único indivíduo a 
filosofia atingiu seu fim e perfez seu circuito, pois o recolocou 
precisamente ali a partir de onde caminharia com toda a humanidade; e 
então a filosofia, como ciência, existe efetivamente no mWldo [ist ... in der 
We/t wirk/ich vorhanden ], ainda que, fora este único, homem algum a 
compreendesse e admitisse, e ainda mesmo que porventma aquele único 
não soubesse de modo algum expô-la fora de si [.tie gar nicht aufter sich 
darste/len wújJte].'1 

Se é pelo critério da convicção - fundada na concordância do juízo filosófico com 

a vida - que se decide a validade de uma filosofia, então se pode dizer que nem 

Espinosa nem Kant estão verdadeiramente convencidos de suas doutrinas, pois há 

contradição, no tQdo ou em parte, entre aquilo que dizem e aquilo que fazem, entre o 

que afmnam seus sistemas e o que eles mesmos praticam na vida. 59 Se a verdadeira 

convicção acerca da justeza da filosofia depende da compatibilidade, e mesmo da 

comunhão, entre vida e especulação, Fichte pode concluir que Leibniz foi talvez "o 

único convicto na história da filosofia", pela "suprema leveza e liberdade do 

espírito", pela "destreza" com que adapta "sua maneira de pensar a todas as formas" 

e a aplica "sem coerção a todas as partes do saber humano", usando o sistema "mais 

como instrumento que como objeto": pois todas essas qualidades, além da 

"desafetação", da "jovialidade" e do "bom hwnor' na vida, deixam transparecer 

"concordância consigo mesmo", da qual se pode inferir a genuína "convicção" do 

autor. 60 

.sa Zweile Einleitung. SW, I, p. S 13. 
sg .. Espinosa não podia ser convicto: podia apenas pensar sua filosofia, não acreditar nela; pois 
estava na mais direta contradição com sua convicção necessária na vida. em consequência da quaJ 
tinha de se considerar livre e autônomo." (Zweite Etnleitung. SW, I, p. S 13) "Kant poderia ser 
convicto, mas, se o entendo corretamente, não o era quando escreveu sua critica." (idem, ibidem). 
6IJ Zweite Einleitung. SW. I, pp. 514-515. Como se sabe, essa intepretação que Fichte faz de Leibniz 
já é também, a essa altura, uma fonna de combater indiretamente o "espinosismo" de Schelling, que 
havia escrito na quinta carta Sohre o Dogmatismo e o Criticismo: "Por que Espinosa expôs sua 
filosofia em wn sistema da Etica? Certamente não o fez em vão. Dele se pode d.izer com propriedade: 
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Para Fichte, o sistema não precisa ser comunicado, existir "fora" do individuo que 

tem plena convicção da verdade dele - e há. com efeito, alguns sjstemas que, como 

o de Espinosa e Kant, estão em contradição com a opinião mais sólida de seus 

autores. Para o romantismo, essa hipótese da coerência interior da filosofia -

independentemente de suas formas contingentes- é uma suposição que poderia ser 

chamada de "rnistica,,: convencido da ~ácita verdade de seu sistema, da existência de 

uma filosofia perene, o místico "considera sumamente indiferente a comunicação de 

seu sistema"~ não se importando em ser nulo na exterioridade, no "domínio técnico e 

histórico", já que é infinito "em seu interior''.61 O nústico nutre verdadeiro "ódio 

contra a letra". 62 Confiando serenamente em sua doutrina, Espinosa simplesmente se 

descuida "da comunicação de seus pensamentos, de cuja verdade estava tão 

absolutamente convicto ... 63 E Fichte mesmo, sem vacilar sobre a firmeza de seu 

sistema, é apenas inconsequente como místico, pois "se interessa pela difusão de sua 

filosofia" . 64 

Diferentemente da doutrina-da-ciência, que no limite pode fazer abstração das 

exposições particulares da filosofia, os românticos acreditam que não existe 

•Ele viveu seu sistema.' Mas também é certo que ele o considerava como aJgo mais do que um 
castelo no ar, meramente teórico, no qual um espírito como o seu dificilmente teria encontrado o 
repouso e o 'céu no entendimento', em que ele tão visivelmente vivia e se movia." (Werke, I, p. 305; 
trad. ci t., p . 16.) Mas Sebe li ing também já h a vi a começado a fazer uma revi são favorável da filosofia 
leibniziana: "Seu espírito (de Leibniz] despreza os grilhões da escola [ ... ] Faz parte dos poucos que 
também tratam a ciência como obra livre. Ele tinha em si o esplrilo universal do mundo, que revela a 
si mesmo nas mais diversas fonnas e, aonde chega, espalha vida." (ldeen. Werke, I, p. 670) Como 
não poderia deixar de ser, Schlegel também começa a se interessar por Leibniz, de quem afirma: "Ele 
inicia, na filosofia, com o conceito da individualidade, isto é, com a matéria do caráter, com o 
absoluto material. " (PhL, 11, 237, p. 43) É importante lembrar também que, na Filosofia 
Transcendental de Jena, Leibniz ocupará o meio (Mitte) entre Espinosa e Fichte (KA, XII, p. 30), 
sendo que o verdadeiro idealismo está no "ponto intennediário" (Mitte/punlct) ou no "ponto de 
ind iferença" (Jndifferenzpunkl) entre dois filósofos . KA , 11, p. 29. 
61 PhL, I, 1. KA, XVIII, p . 3. 
61 PhL, I, 15 . KA , XVIII, p. 5. 
63 PhL, Apêndice I, 17 . KA, XVJII, p. 507. 
64 PhL, I, 2 . KA, XVIll, p. 3. "O místico consequente não tem somente de deixar em suspenso a 
comunicabilidade de todo saber, mas negá-la terminantemente." (PhL, Apêndice 11, I . .KA, XVlll, p. 
516~ mesma frase, ligeiramente modificada, emPhL, Apêndice I, 4. KA, XVIII, p. 505.) 
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unificação possível entre filósofo e homem sen&~ por intermédio do gênio individual 

de cada um, pois o sistema, como afinna Novalis, jamais escapará da esfera da 

filosofia individual, do regime do Individualphilosoph.6~ Assim como Novalis, 

também Schlegel se empenha em mostrar em que medida a reflexão filosófica 

transcendental não pode ser descolada de sua "exterioridade". Se este é o caso, a 

filosofia também tem de ser estudada sob o aspecto de sua fonna retórica ou poética, 

pois a partir do momento em que já não se lida com uma pretensa linguagem lógica 

neutra, depurada, mas com a fala densa e viva dos indivíduos, já se está no âmbito 

de urna análise do estilo. Mas tal análise estilística depende de uma mudança 

considerável no estatuto da crítica, investida agora da tarefa de examinar a 

confonnação orgânica original que assume em cada autor a síntese de universalidade 

e particularidade, real e ideal, filosofia e vida. Uma vez que o conceito de estilo não 

se limita à filologia, mas também se aplica aos textos filosóficos66
, a crítica da 

filosofia será de todo impensável sem critica literária. 67 

Essa afirmação da especificidade do estilo se funda na convicção da irredutibilidade 

da vida a qualquer figura da "universalidade abstrata" . A universalidade da razão é, 

ao contrário, como que encarnada nas múltiplas figuras, às quais se dá o nome de 

poesia. A critica romântica deve ser a preservação e fortalecimento, numa palavra, a 

Bildung da poesia original de cada um: 

6~ Schriften. 11, fragmento 8, p. S 23; trad. cit., pp. LI 0· 111 . Isso foi pensado por S chell ing a parti r do 
aspecto prático: a decisão por um sistema do dogmatismo ou do criticismo é individual, e o próprio 
sistema que mostra que a escolha é urna decisão prática (o criticismo), não pode "determinar o 
espírito próprio de cada sistema em sua singularidade." (SCHELLING, F. W. J. Cartas sobre o 
Dogmatismo e o Criticismo. Werke, I, p. 228; trad. cit., p. 14.) A resposta de Fichte a isso será a 
famosa frase: "Que espécie de filosofia se escolhe, depende da espécie de homem que se é." (SW, I, 
434.) 
66 FPL, m. 212. KA , XVI, p. 53. 
67 Essa coincidência de critica fi losófica e critica estilística é desenvolvida por Flavio Cuniberto, no 
terceiro capitulo de seu livro Friedrich Sch/egel e / ' Assoluto Lellerario, onde se afirma: "'Análise 
estilfstica e critica filosófica se fundam numa leitura unitária onde o gesto formal vem de fato a 
coincidir com a idéia de que é expressao f ... ] O invólucro estilístico é interiorizado e potenciado e, 
reciprocamente, o conteúdo teórico puro se externa na forma sensível do estilo." (Turim, Rosenberg 
& Sellier, 1991. p. 63.) 
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A razão é apenas wna e, em todos, a mc...;ma; como entretanto cada 
homem tem sua própria natureza e seu próprio amor, também traz em si 
sua própria poesia. Que precisa e deve ser preservada, tão certo quanto é 
aquele que é, tão certo quanto nele houve a]guma coisa de original; e 
nenhuma crítica pode ou deve lhe roubar a essência mais própria, a força 
mais íntima. para o decantar ou purificar numa imagem genérica sem 
espírito e sem sentido [ ... ] Mas a elevada ciência da crítica genuína lhe 
deve ensinar como tem de formar a si mesmo em si mesmo e, antes de 
tudo, deve lhe ensinar a aprender também toda outra figura autônoma da 
poesia em sua clássica força e plenitude, para que as flores e o germe de 
espíritos alheios se tomem a11mento e semente de sua própria fantasia. 68 

A poesia de cada wn constitui uma abordagem diferente da totalidade, urna 

apreensão original do todo. que, do seu ponto de vista, "pode indicar o espírito 

infmito da poesia sob urna nova luz" - mas cada um deve também ser cultivado o 

bastante para compreender todas as outras tentativas de alcançar o âmago da vida. 69 

Comentando as recentes publicações de Schlegel na revista Athenaum, Fichte afinna 

que as considera "dignas .. * do espírito, zelo e conhecimento histórico do autor, mas 

também apenas "provisórias" e "adequadas à época". Referindo-se provavelmente ao 

trecho em questão, chama a atenção para o vínculo indissolúvel de poesia e razão: 

Sem dúvida, algo na matéria da poesia é individual, mas aquilo que é o 
principal nela, a sua fonna, é inteiramente universal; nesse aspecto, ao 
contrário do senhor eu diria: assim como só há uma única razão, também 
só há uma única poesia verdadeira. ' 0 

Da postulação de unidade sistemática da ciência, decorre necessariamente que só há 

uma única forma adequada para exprimi-la. Ora, Schlegel suspeita que essa 

identificação entre matéria e forma do saber seja wna projeção ilusória perfeitamente 

explicável da perspectiva fi)osófica ideal em que surge (como se pudesse haver uma 

fonna que não fosse individual). Mas fora da "1manência da razão., não se pode 

68 Conversa sobre a Poesia. KA. 11, p. 284; trad. cit., p. 29. 
69 Conversa sobre a Poesia. KA, 11, p. 286; trad. cit., p. 3. 
7° FICHTEt J. G. Briefwechsel, vol. 11, carta 438, p. 251. 
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deduzir, a partir daquela ~.tidade arquetipica, que haja urna única forma par::. 

conteúdo da ciência, forma da qual todas as outras são meras distorções ou cópias 

imperfeitas. Ao contrário, a partir de seu "ângu1o" privilegiado, cada indivíduo 

constrói wn ideal, uma imagem singular do sistema da ciência, simbolizando-o em 

suas criações. É por isso que, embora seja única, a razão se manifesta em diversos 

sistemas opostos, que não são "equivocados" em princípio, mas podem ser 

considerados como abordagens parciais do todo. Uma divisão da filosofia entre 

diversas tendências como o criticismo, o misticismo, o ceticismo, o empirismo etc., 

não se funda, portanto, apenas em diferenças de método, mas também em diferenças 

literárias e retóricas quanto ccà forma inteira, ao estilo, tom, maneira, espírito da 

fonna". 71 É assim que mesmo os escritos e cursos sobre a doutrina-da-ciência serão 

entendidos corno exteriorizações simbólicas daquilo que corretamente apresent~ 

do ponto de vista transcendental, como uma forma e uma matéria únicas. Todos eles 

trazem a marca pessoal, o estilo próprio do autor: 

A doutrina-da-ciência é exatamente tão retórica quanto Fichte; com 
respeito à individua1idade, é urna exposição fichtiana do espírito fichtiano 
na forma fichtiana. 72 

Em sua existência fática, a doutrina-da-ciência extravasaria as linhas de demarcação 

em que pretende se encerrar. Na exposição da doutrina-da-ciência, como exposição 

de si mesmo, se encontra não só o filósofo Fichte, mas o próprio Fichte. A 

construção do "eu fichtiano" é, por isso, a construção do eu de Fichte: 

A construção de si mesmo de Fichte é mais verdadeira do que pensa; é 
também empiricamente verdadeira. 73 

71 PhL, li, 145 . KA, XVlll, p. 33. Mas mesmo esses "ismos" não chegam a constituir sistemas, que 
são sempre individuais. PhL, 11, 771. KA, XVIII, p. 93. 
71 PhL, 11, 144. KA, XVlll, p. 33. 
73 PhL. li, 146. KA, XVIII, p. 33. 
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Neste sentido se pode afmnar tamL.!m que, embora considerada "imperfeita" por ele, 

a "forma de Fichte é infinitamente mais importante que sua matéria"74
, pois é 

somente aí, na exposição, que a ciência toma corpo como uma mitologia individua1, 

como um estilo próprio, único, divino: 

O mítico é o divino; este é o estilo numa obra. _,s 

Em sua brevidade oracular, esse fragmento deixa perceber a importância da critica 

estilistica para a intelecção e apreciação do verdadeiro alcance da filosofia como 

saber absoluto: somente por meio de seu caráter individual insubstituível faz sentido 

dizer, parafraseando Novalis, que Fichte também se eleva não apenas à natureza nem 

apenas ao "eu", mas também "à tese", isto é, a "Deus".76 Na efetividade da doutrina

da-ciência, o divino não se apresenta como uma mera detenninação do pensamento, 

como um deus de filósofo, mas como um algo realmente fundante, atuante, que se 

deixa pressentir na genialidade literária do autor. Se no interior da filosofia a 

doutrina-da-ciência não fala nem pode falar da religião, por outro lado, como mestre 

de conteúdo e forma, Fichte também "chegou, na filosofia, até a religião"77
: ue/e 

descobriu a religião na profundeza do espírito" e .. sua doutrina nada mais é que 

religião na fonna da filosofia. "71 

Mas caberá ainda mostrar que a "saída de si da filosofia", sua exteriorização como 

poesia, é inerente à própria constituição da filosofia transcendental e condição 

74 PhL, D, 226. KA, XVIII, p. 39. 
75 "Das Mythische ist das Gtittliche, das ist der Styl in einc:m Werk. -•• PhL, 111. 44. KA, XVI, p. 
126. 
76 "Espinosa se elevou até a natureza - Fichte até o eu, ou à personalidade. Eu à tese, Deus." Fichte
Studien . Schriflen, II, n. 151, p. 157. 
77 PhL, D, 225 . KA , XVIII, p. 38 . 
11 Carta a August, abril de 1799. KA, XXIV, p. 262. O texto da carta é praticamente o mesmo de 
PhL, IV, 679. KA, XVIII, p. 250. Cf. também PhL, 11, 224. KA. XVIII, p. 39: "Cada introdução de 
Fichte é, todav1a, novamente apenas uma nova doutrina-da-ciência. isto é uma religião filosófica ou 
construção dela. -·• PhL, IV, 681. KA, XVIII, p. 250: ·~ele [isto é, em Fichte mesmo], filosofia e 
religião se interpenetraram até a saturação reciproca." 
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indispensável para a sua inteligibilidade. Pode-se ver nisso uma ir(j .. J.ia da história da 

filosofia: para Schlegel, quando o idealismo parece enftm ter chegado àquele 

"interior" ao qual inconscientemente se dirigiam todas as filosofias, o principal 

princípio dialético que ele mesmo descobre é o de que refletir sobre si é também sair 

de si. 79 Querer manter-se no interior da especulação filosófica é como velejar 

indefmidamente em mar alto, sem ter como voltar ao porto de onde se partiu. A 

filosofia deve deixar a imanência da razão, fazer-se de novo transcendente, sair de 

si, para voltar a ser novamente "filosofia da vida", isto é, tomar-se o "produto da 

filosofia de um filósofo e de sua vida". 80 

79 A .. reflexão necessária do eu sobre si mesmo é o fundamento de todo sair de si mesmo". WL 1794. 
SW, 1, p. 276; trad. cit., p. 148. 
10 Transcendentalphilosophie. KA, 11, p. 78. 
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V- A simetria do gênio 

Tem de baver uma intu ição intelectual e um 
imperativo categórico da filosofia caótica, de onde 
pode sair toda a linhagem de pequenos caotismos, 
como os animais s~m da arca de Noé. -

Toda amizade tem de se fundar em proporções, em 
simetria do espírito, não em simpatia. Se dois 
espíritos se encontram lado a lado, eles se tocam e 
têm sentido um para o outro. A antipatia faz parte 
do amor, só ali a gente pode se tocar de dois 
lados.-

Friedrich Schlegel1 

O maior entrave à leitura e compreensão dos textos filosóficos de Friedrich Schlegel 

reside talvez na ausência de um pJano geral que permita ao intérprete alcançar 

aquela "visão orgânica do todo" tão incisivamente recomendada por Kant e Fichte. 

Diante do painel caótico de seu "sistema fragmentário", o sentimento de 

desorientação que assalta o leitor não é de maneira alguma infundado: numa 

progressão vertiginosa, a cada nova série de fragmentos~ e até de um fragmento a 

outro, vêem-se surgir versões diferentes, por vezes conflitantes, esboços não de todo 

coerentes com aquilo que há pouco se preswnia ser o resultado final do trabalho. No 

esforço de descobrir desenvolvimentos insuspeitados, a reflexão pode proceder por 

avanços e recuosJ andar em ziguezague eJ apesar disso, jamais perder do horizonte a 

coesão do todo, que pode ser adiantado por ela em virtude do sistema que de 

antemão delineia, e pressupõe poder ser aJcançado. 

A despeito das diferentes perspectivas, em que ora uma, ora outra ciência vem 

ocupar o "centro" do saber enciclopédico, o programa da filosofia schlegeliana nos 

• PhL, n. I005. KA, XVIII, p. 113. PhL, u, 485 . KA , XVIII, p. 69. 
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seus primeiros anos- ao menos até 1801- púderia ser dividido num esquema em 

três etapas, como mostra o curso de Jena sobre filosofia transcendental: o primeiro 

momento é o da constituição da filosofia especulativa, que "expõe existência 

[Daseyn] e consciência [Bewujltseyn] como sendo um só"; no segundo momento, a 

ftlosofia tem de sair de si e "ir à vida", a fim de, no terceiro momento, poder 

"retomar a si" e se tornar enciclopédia de todas as artes e ciências, ou "filosofia da 

filosofia". 2 Obviamente, a divisão que aí se faz não é estanque: em virtude da 

própria dialética da consciência, a constituição da filosofia transcendental já implica 

a saída de si, e essa exteriorização já é também o caminho natural para sua inserção 

no conjrmto das artes e ciências. Aqui importa saber apenas como se dá a 

demarcação dos limites da filosofia, ou seja, como é que, somente saindo de si, 

somente ganhando a positividade da vida, a filosofia pode se tornar crítica ou 

filosofia da filosofia. 

Mas antes de mais nada é preciso evitar wn possível mal-entendido: reivindicar a 

autonomia da vidti diante da teoria não significa wn confronto com a filosofia 

transcendental, pois justamente o aprendizado antidogmático do romantismo e a 

compreensão dos limites da especulação se dão através de uma leitura cuidadosa dos 

textos publicados da critica e da doutrina-da-ciência. Isso pode ser verificado na 

manerra como Schlegel interpreta um dos problemas mais importantes e mais 

dificeis do idealismo, o de saber qual é o estatuto do primeiro princípio 

absolutamente incondicionado de toda a doutrina-da-ciência. Os românticos estão, 

com certeza, entre os primeiros a reconhecer o estatuto lógico paradoxal da 

2 Transcendentalphilosophie. KA, vol. XII, p. 91. Para a possível ressonância desse esquema em 
HegeJ, que assistiu ao curso de Schlegel em Jena, cf. Emst Behler, "Hege) und Friedrich SchJegeJ". 
In: Studien zur Romantik und zur ideabstichen Phi/osophie. Paderbom, Schõningh, 1988, sobretudo 

rP· 32 a 38. 
Mas o que se entende, afinal, por .. vida"? Para tomá-la mais uma vez presente, basta lembrar a 

anotação de NovaJis, já citada, dos Estudos de Fichte, onde esse "conceito de vida" é "wn inefável" 
(ein Unaussprechliches), uma "oscilação" entre ser e não-ser: "Aqui a filosofia estanca e tem de 
estancar - pois a vida consiste justamente nisto, que não pode ser compreendida [begriffim]" 
(Schriftn, n, p. 106) De uma outra maneira, Hardenberg também escreverá mais tarde: "Vida e 
princípio genial ou gênio são uma coisa só." (Schriften, 111, p. 168). 
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propostçáo --eu = eu", que não de·,:e ser entendida como mera "proposição 

fundamental" (Grundsatz), mas como primeiro princípio (Prinzip) 4 absolutamente 

incondicionado. Proposições abstratas não podem ser nem principium nem 

fundamentum de nada, e querer iniciar a ciência por elas é, como adverte Schelling, 

"a morte de todo filosofar".! A filosofia só se inicia com urna ação absoluta: como 

"fundação de toda consciência", seu gesto inaugural não pode estar entre os fatos 

determinados dessa mesma consciência, mas requer uma ação livre, absolutamente 

incondicionada, isto é, um "estado-de-ação" (Tathandlung).6 O estado-de-ação- o 

abandono de todafacticidade (Tatsache)- é portanto a condição que se exige de 

todo aquele que quiser entrar na doutrina-da-ciência, e nada mais difícil quanto esse 

início, que postula a liberdade de agir do leitor ou ouvinte: 

A primeira proposição fundamental é um postulado.' 

Diferentemente dos dois outros princípios, antitético e sintético, a tese da identidade 

absoluta do eu não pode ser compreendida no âmbito da doutrina-da-ciência teórica, 

não havendo aí demonstração possível para esse sujeito-objeto incondicionado, do 

qual o primeiro princípio se limita a ser a postulação. Esse postulado que o 

Wissenschaftslehrer estabelece mediante intuição intelectual só pode ser então 

objeto de uma ação prática. 

Para compreender como Schlegel faz a leitura da primeira proposição fichtiana, seria 

interessante traçar um paralelo com a interpretação, diametralmente oposta, de 

Hegel. No escrito sobre a Diferença entre o Sistema da Filosofia de Fichte e de 

4 Transcendentalphilosophie. KA, XII, p. 4. · 
3 SCHELLING, F. W. J. Schel/mgtana Rariora. Compilação e introdução de Luigi Pareyson. Turim. 
Bottega d'Erasmo, 1977, pp. 56-67. 
6 WL 19 7 4 . SW, I, p p. 91 -92; trad. cit., p. 43. A referência principal para a compreensão do sentido 
do emmciado "eu =eu" são os capítulos lli (sobretudo pp. 127-140) e IV de O Esplrito e a Letra, de 
Rubens Rodrigues Torres Filho. 
7 WL nova methodo, ed. cit. , p. 28 . Essa dificuldade do .. começo" também é apontada no início da 
exposição da WL de 1804: "No empreendimento que agora iniciamos em conjunto, nada é tão dificil 
quanto o irúcio., (SW, X. p. 89.) 
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Schelling, Hegel nota que a "intuição trar.;;cendental, de que parte o sistema [de 

Fichte], era algo subjetivo, na forma da reflexão filosófica que se eleva ao puro 

pensar de si mesma mediante abstração absoluta". 8 Produto da reflexão filosófica 

finita, a transfonnação do incondicionado em algo meramente formal - um pensar 

subjetivo oposto ao ser - será responsável pelo inacabamento da doutrina-da

ciência, que jamais consegue fechar seu círculo: se em sua tese a "especulação do 

sistema" ex.ige a identidade absoluta de sujeito e objeto (supressão dos opostos), o 

próprio sistema jamais pode retornar a ela, porque, no ponto de vista em que se 

encontra, é obrigado a converter a "intuição transcendental" num mero imperativo 

prático: o "eu= eun se toma assim um mero "o eu deve ser igual ao eu".9 

Ao invés do abismo intransponível entre identidade absoluta e dever-ser que Hegel 

vê surgir no "moralismo" .fichtiano, Schlegel insistirá, ao contrário, na perfeita 

paridade ou equivalência entre intuição filosófica e postulado prático, entre "o eu 

põe a si mesmo" e "o eu deve pôr a si mesmo"10
: corretamente entendido, o "eu deve 

ser" precisa ser tão incondicionado quanto a primeira proposição incondicionada "eu 

sou eu". 11 Mas se as duas afirmações fossem incondicionais e autônomas uma em 

relação a outra, isso acarretaria uma inconsistência interna, de pensar um todo a 

partir de dois princípios de igual equivalência. O preço a pagar por essa duplicidade 

de princípios não seria assim justamente a perda da unidade orgânica do sistema, ou 

a necessidade de admissão de mais de um sistema?12 Longe de ir ao absurdo de 

afirmar dois princípios absolutamente incondicionados, sem nenhum vínculo entre 

si, o filósofo deve agora entender que sua ciência não pode ser legitimada por 

nenhum deles isoladamente, mas somente pela detenninação recíproca entre eles, 

1HEGEL, G. W . F. Differenz des Fichteschen und Schellingschen Systems der Phi/osophie. In: 
Jubiltiumsausgabe. Edição de Hermann Glockner. Stuttgart, Framma.nn, 1965, vol. I, p. 95. 
9ldem, pp. 75-76. 
10 PhL, 11, 176 . KA , XVIII, p. 35 : "O eu não põe a si mesma parque se põe, mas porque deve se pôr; 
esta é uma diferença bem grande. -" 
ll p hL, 11, 187 KA, XVlll, p. 36. 
12 

O Conceito da Doutrina-da-Ciência. SW, I, p. 60; trad. cit., p. 23. 
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pois o ab~i>luto se encontra exatamente naquilo que o idealismo \.:hama de "ponto de 

indiferença,: 

O eu põe a si mesmo e o eu deve pôr a si mesmo não são de modo algum 
proposições derivadas de uma proposição superior; wna é tão alta quanto 
a outra; também são dois princípios [Grundratze], não um. Princípio 
recíproco [Wechselgrundsatz]. - 13 

É possível fa]ar de dois princípios desde que se entenda que princípio transcendental 

e princípio prático, que comandam as duas séries, filosófica e natural, da reflexão, 

constituem duas partes inseparáveis do mesmo todo absoluto. Eles são inteiramente 

reversíveis: cada um é o outro e cada um deles é o todo inteiro, mas sob um ponto de 

vista diferente, e, portanto, a reciprocidade entre intuição filosófica e ação prática 

tem de ser completa, como se pode ver no fragmento 76 do Athenaum, cujo caráter 

enigmático só se ilumina quando se tem presente a questão aqui discutida: 

A intuição intelectual é o imperativo categórico da teoria. 14 

.. Categorias da práxis" ou "imperativo da teoria,u: diversamente do que faz Hege1, 

acentuando o hiato entre intuição intelectual e ação prática, a leitura schlegeliana se 

inclina a aceitar a afmnação da doutrina-da-ciência segundo a qual o idealismo 

transcendental é ••aquela maneira de pensar [Denkart] em que especulação e lei 

moral se unificam mais intimamente,. 16 A discordância do romântico com o filósofo 

transcendental se deve, porém, à percepção de que a aderência da partes do sistema 

- especulação e vida - não é perfeita, não está de todo 1ivre de certas "asperezas". 

No sistema fichtiano, diz Schlegel, o "fundamento último, é "um postulado e uma 

u PhL, n, 193. KA. XVIII, p. 36. 
14 

KA, 11, p. 176. Mesma idéia em PhL, 11, 462, e PhL, ll, 986. KA, XVlll, pp. 66 e. 111. 
IS PhL, v. 509. KA, XVIII, p. 364. 
16 Zwezle Ein/eitung. SW, I, p. 466. O problema está na própria origem da doutrina-da-ciência. Uma 
nota da Praktische Philosophie de Fichte pode ajudar a compreender melhor a questão metodológica: 
"Por isso talvez não fosse ruim trabalhar, simultaneamente e comparados lado a lado, o 
conhecimento e as categorias do esforço [Strebunskategonen]. - Talvez na obra mesma tais 
comparações pudessem aumentar muito a evidência e distinção. _ .. (Ed. cit., ll, 3, p. 251.) 
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proposição incondicior • .1da''; "no meu sistema", ele não é mna coisa e outns., mas 

"efetivamente urna prova recíproca [Wechselerweis)". 11 Se o método da doutrina-da

ciência é considerado o único válido, resta saber em que essa prova recíproca se 

distingue da dialética que lhe serve de modelo. 

Desde a doutrina-da-ciência, o todo orgânico da filosofia já não se funda na idéia de 

urna unidade pura e simples : com a duplicação dos pontos de vista (reflexão natural

reflexão filosófica; gêruo-gênio do gênio), o todo só pode ser construído, sem 

nenhuma hierarquização, pela determinação recíproca, pela alternância (Wechsel) 

entre eles. Contudo, para ser um organismo, o sistema tem de ser circular, tem de 

iniciar num ponto e voltar a ele: só há propriamente "sistema" se "nada mais pode 

ser inferido", ou seja, se o princípio de que se partiu é também "o último 

resultado". 18 Se um dia se chegar a estabelecer a ciência, então se verificará que "ela 

efetivamente perfaz esse circuito" e deixa aqueJe que a investiga "exatamente no 

ponto em que partiu com ele". 19 Em outras palavras: se houver alguém (mas não um 

alguém qualquer, pois esse alguém que investiga = um Forscher) que corrobore a 

veracidade do sistema exposto, a ciência não será apenas fonnalmente correta, nem 

sua existência apenas problemática - ela será real, efetiva. 

Mas o pro h lema é saber se, com a duplicação dos pontos de vista, também haveria 

um redobro da circularidade do sistema. A idéia de uma "prova recíproca" dos 

princípios é urna tentativa de superar essa dificuldade da exposição fichtiana., 

fazendo com que a doutrina-da-ciência real e ideal sejam de fato o ponto de partida e 

de chegada da reflexão. Para Schlegel, com o "sincronismo" da série fuosófica e da 

série natural, evitar-se-ia o descompasso que se observa na Grundlage de 1794, onde 

"a forma da ciência toma sempre a dianteira de sua matéria", razão pela qual a 

exposição (Darstellung) pennanece apenas "verossímil" em relação àquilo que 

17 PhL. Apêndice 11, 22. KA, XVTII, p. 521. Cf. Jacobis Woldemar. KA, 11, p. 72. 
18 O Conceito da Doutrina-da-Cí~ncia. SW, I, p. S9; trad. cit., p. 22. 
19 O Conceito da Doutrina-da-Ciência. SW, I, p. S9~ trnd. cit., p. 22. 
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expõe (das Dargestellte).20 Identificando as duas séries, talvez se pudesse 

economizar todo o trabalho artificia1 que a primeira exposição tem simplesmente 

para "ganhar ingresso, ao factum indubitável da síntese originária e, somente a partir 

dele. poder fazer engatar a reflexão filosófica à reflexão natura1?1 Schlegel 

acompanha muito de perto essa questão quando comenta a diferença entre a primeira 

exposição da doutrina-da-ciência e a exposição do cmso a que assiste em Jena 

(intitulada justamente nova methodo).12 Naquela, "filosofia e filosofia da filosofia 

não se fundem o bastante,, mas ccestão isoladas"23
, ao passo que "a nova exposição 

da doutrina-da-ciência é sempre ao mesmo tempo filosofia e filosofia da filosofia ... 24 

A filosofia da vida está em total acordo com a doutrina-da-ciência na idéia de que o 

primeiro princípio exprime uma ação2
!! - mas insiste neste ponto de maneira mais 

incisiva que a própria doutrina-da-ciência, afmnando que essa ação é ao mesmo 

tempo um factum real, não só "produzido artificialmente por espontaneidade do 

filósofo"26
: 

Dizemos princípios [Prinzipien] ao invés de proposições fundamentais 
[Gronds'atze], pois poderia ser que os princípios não fossem proposições 
[Satze ], mas Jacta; assim, por exemplo, o princípio da filosofia fichtiana 
eu sou eu não é uma proposiçãoJ mas umfactum.27 

20 O Conceito da Doutrina-da-Ciência. SW, I, p. 80; trad. cit., pp. 32-33. 
21 WL 1794. SW, I, pp. 222·223; trad. cit., p. 117. 
22 

SchJegel avalia a desenvoltura de Fichte na cátedra numa carta a Christian Gottfiied Kõmer, de 30 
de setembro de 1796. KA, XXIII, p. 333. 
23 PhL, ll, 143. KA, XVIII, p. 33. 
24 Athenaum 281. KA, 11, p. 213. O comentário de Schlegel pode se apoiar não somente nas 
passagens citadas da Grundlage, mas também nas observações metodológicas da nova exposição: "A 
primeira exposição ficou dificil porque as condições de possibilidade das proposições não foram 
tratadas na ordem natural, mas numa parte teórica e numa parte prática; com isso, então, coisas que 
engrenam umas nas outras [in einander greifen] ficaram demasiadamente afastadas [zu weit von 
emander gerij3en]. o que não deve mais acontecer agora ." (WL nova methodo, ed. cit., p. 10.) 
15 PhL, Apêndice 11, 2. KA, XVlll, p. 517. 
26 WL 1794. SW, I, p. 220; trad. cit., p. 116. 
21 Transcendentalphilosophie. KA, XII, p. 4. 
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A filosofia não começa com um mero princívio Jógico, hipotético, que permanece 

uma tarefa-problema (Aufgabe) enquanto não for assumida e executada por decisão 

livre; não começa apenas com uma primeira proposição fundamenta), mas com um 

princípio que é ao mesmo tempo real, efetivo, histórico. A reflexão filosófica deve 

coincidir com a reflexão original, a intuição intelectual com a decisão prática. 28 

Como a grande epopéia homérica, a filosofia é wna narrativa que começa in medias 

res: 

Subjetivamente considerada, a filosofia sempre começa no meio, como o 
poema épico. 29 

Ela "tem de começar no meio, como o poema épico e é impossível apresentá-la parte 

por parte", como se aquilo que viesse por primeiro já estivesse fimdamentado, não 

carecesse mais de explicação e pudesse ser a base para o que viesse depois. O 

sistema não é uma linha reta, mas uma totalidade, um círculo que se demonstra a si 

mesmo ao voltar ao ponto de partida. 3° Como não há regra prefixada, wn filósofo 

não deixa um ponto determinado de onde o outro pode partir: 

Na filosofia não é como nas outras ciências, em que se toma o que outros 
já conseguiram e se continua construindo sobre ele. A filosofia já é um 
todo consistente por si, e todo aquele que quiser filosofar terá de começar 
absolutamente do início [sch/echthin vorne anfangen].31 

Mas se é verdade que todo filósofo deve começar desde o início, e se "todo início da 

filosofia é subjetivo,, deve haver, no entanto, uma "fórmula objetiva,32
, 

filosoficamente fundada, para exprimir isso: "O início da filosofia é histórico 

211 PhL, 11, 942; PhL, 11, 963; PhL, ll, 1105. KA, XVIII, pp. 108, 109 e J 13. 
29 AthentJum 84. KA, 11, p. 178. Cf. PhL, ll, 626. KA, XVIII, p. 82. A doutrina-da-ciência, diz outro 
fragmento, é um hysteron-proteron: "O início é épico, o fim lírico, o meio dramático." (PhL, D, 170. 
KA, XVlll, p. 35) A célebre observação de Horácio sobre Homero- que "arrasta o ouvinte para o 
meio da ação"- se encontra na Arte Poética, 148-9. 
lO PhL, Apêndice 11, 16. KA, XVIII, p. 518. 
31 Transcendenta/phi/sophie. KA, XII, p. 3. 
ll PhL. V, 1046. KA, XVIII, p. 407. 
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[historisch]; \!ada qual tem o seu - e nada mais resta que enco11trar um O'X.TIJ..la 

comum para essa diversidade. "33 É preciso encontrar um esquema que possa 

exprimir a coincidência entre o principium e o inilium, e esse problema poderia ser 

enunciado de uma maneira "geométrica11
, isto é: como construir um sistema circular 

reduplicado, a partir de dois pontos de referência principais que fornecem, um ao 

outro, uma prova recíproca? Sem descartar compJetamente a possibilidade de 

solucionar a questão através da descrição de uma circunferência3
", a resposta para o 

acabamento circular do sistema ganha agora uma nova configuração: uma vez que o 

ponto de partida é? ao mesmo tempo, filosófico e naturaJ, a melhor representação 

geométrica que se pode imaginar para a totalidade orgânica composta por ambos não 

é o círculo, mas "uma elipse com dois centros".35 A bem da verdade, "elipse, 

círculo, parábola e hipérbole são apenas explosões, desenvolvimentos do ponto", 

mas no "ponto primitivo há dualidade" e, assim, a elipse pode ser considerada o 

"primeiro símbolo dele".36 A filosofia, portanto, não pode ser construída desde um 

único centro: no seu "ponto primitivo", a unidade absoluta que dá coesão e 

totalidade ao sistema já se apresenta como uma dualidade, da quaJ a elipse é a 

expressão mais imediata, "o primeiro símbolo" . Ora, também é importante perceber 

que essa elipse não tem os seus dois focos fincados no interior do saber filosófico 

"imanente", mas sua trajetória é descrita a partir de um centro que se encontra na 

lógica, e outro, na crítica: 

31 PhL, V, 1055. KA, XVJII, p. 408. 
:J.4 "Quem quiser saber como um circulo poderia ser descrito a partir de dois elementos opostos, 
deverá conceber a questão assim: o centro do circulo é o fator positivo, o raio é o negativo, e o ponto 
na periferia o ponto de indiferença. Ora, o fator positivo, no ponto de indiferença, tem o esforço de se 
unificar com o fator positivo no centro; em virtude do fator negativo, porém, não pode se aproximar 
do centro, mas é apenas impelido em tomo ao centro." Transcendenlalphilosophle . KA, XD, p. 10. 
Cf. PhL, V, 1103 . KA, XVIII, p. 413. 
15 PhL, V, 217. PhL, IV, 1322. KA, :XVITI, pp. 340 e 304. 
16 PhL, lll, 398. KA, XVIII, p. 1.56. Cf. PhL, IIJ, 554. KA, XVIII, p. 171: "A vida é um processo 
elíptico, início e fim talvez parabólico e hiperbólico." PhL, V, 1032. KA, XVIII, p. 406: "A vida do 
filósofo aparece como urna hipérbole, pois um de seus centros está naquele outro mundo. _, 
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Lógica e Ci~tica são os dois centros da filosofia segundo minha iJéia de 
uma elipse dela. - 37 

Se um dos focos é a "lógica", o outro é a crítica, que se situa num terreno 

"extralógico". Lógica (o interior, o "dentro") e critica (o exterior, o "fora,') 

constróem a totalidade da filosofia da vida, ocupando as mesmas posições que, 

noutro fragmento, estão reservadas ao idealismo e ao realismo: 

A representação da filosofia que cabe nesta época é a de urna elipse com 
dois centros, um ideal, da razão, outro real, do universo.38 

A possibilidade de constituição da filosofia não se ampara portanto somente na 

descoberta de um dos seus centros, a razão. A consciência filosófica nada é sem o 

pólo ou fator positivo, o infinito ou universo: "sem universo, nenhum transcendental 

é possíver'. 39 Antes de passar à construção dessa elipse, cujos focos são a razão 

(ideal) e o universo (real), talvez seja oportuno compreender o que se quer dizer 

como a palavra uuniverso", que não deve ser tomada em sua acepção comum. 

O uruverso não é certamente uma objetividad~ dada, uma co1sa exterior, mas 

produto da ação conjunta daquilo que se poderia chamar, kantianamente, de "reino 

dos espiritos". É este também o verdadeiro sentido da palavra "mundo": 

O conceito de mundo não é de maneira alguma idêntico àquilo que 
porventura se chama de coisas fora de nós. Não há coisas fora de nós. 
Assi~ se não se aceitam coisas fora de nós, não há um mundo objetivo 
fora de nós; mas não é deste absolutamente que se trata. Se falamos de 
um mundo objetivo fora de nós, não entramos em conflito com a filosofia 
da reflexão [ ... ] O mundo objetivo nada mais é que o resultado de seres 
espirituais. 40 

17 PhL, V, 493 . KA, XVlll, p. 361. 
31 PhL, IV, 1322. KA, XVIII, p. 304. 
39 PhL, IV, 646. KA, XVIII, p. 247. 
40 Transcendenta/philosophie. KA, 11, p. 37. 
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Eis como se deve entender o mw;do objetivo nessa explicação acosmística {muito 

próxima. como alude a passagem, da "filosofia da reflexão" fichtiana). Da mesma 

forma, quando se diz "wúverso", é preciso tomar a palavra em sua acepção rigorosa: 

isto é, ela deve ser entendida como "universalidade11
• O universo é o resultado a ser 

obtido pela ação conjunta dos homens, e por isso a ftlosofia deve se empenhar para 

que a razão saia de si e se tome o "órgão do homem para a universalidade".41 Não é 

outro o sentido da crença que defme o filósofo: a natureza deste é a de alguém que 

"acredita que se pode conhecer o universo"42
• Entendida corretamente em sua 

essência. "toda filosofia quer se tornar um universo lógico,. 43 Portanto, quando se 

fala de universalidade, já não basta buscar somente wna única prova recíproca. nem, 

como nas ciências materiais, uma plwalidade dela, mas sim um verdadeiro sistema, 

isto é, a "totalidade das provas recíprocas [Allheit der Wechselenveise]""; já não se 

trata mais somente da posição de um eu, mas da "posição de uma totalidade de eus 

[das Setzen einer A/lheit von Jchsr.4s Claro que, pensado como conceito 

constitutivo, um tal sistema é, de fato, inatingível; contudo, quem, como Schlegel, 

assimilou corretamente a lição kantiana da idéia reguladora e dos juízos 

reflexionantes, sabe que a filosofia já não se ocupa tanto com a "validade universal 

objetiva'\ quanto com a "validade universal subjetiva,, isto é, com a "esfera inteira 

daqueles que ju/gam".46 Ela não quer e não precisa mais se preocupar com a 

universalidade, tanto quanto com o "espírito" da universalidade. 47 E é desse 

"espírito universal" que fala o último fragmento do Athendum: 

Universalidade é saturação recíproca de todas as formas e todas as 
matérias. Só alcança a harmonia mediante o vínculo de poesia e filosofia: 
essa última síntese parece faltar também às obras mais universais e mais 

41 PhL. IV, 701. KA, XVIII, p. 252. 
42 PhL, IV, 432. KA. XVIII, p. 230. 
43 PhL, IV, 1017. KA, XVIII. p. 279. 
44 PhL, Apêndice I, 2. KA, XVIII, p. SOS. 
45 PhL, Apêndice I. 31. KA, XVIII, p. 508. 
46 KdU, A 24; trad. cit., p. 312. 
47É isso que diz o trecho inicial do fragmento 220 do Athentluem: "Se o chiste é princípio e órgão da 
filosofia Wliversal, e toda filosofia nada mais que o espírita da universalidade{ ... ]" (KA, 11, p. 200.) 
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perfeitas e acabadas da poesia e filosofia isoladas; próximas à meta da 
hannonia permanecem imperfeitas e inacabadas. A vida do espírito 
universal é urna cadeia ininterrupta de revoluções internas; nele vivem 
todos os indivíduos, os originais, eternos. É um genuíno politeísta e traz o 
Olimpo inteiro em si. 48 

Potenciação de todas as faculdades individuais, o "universo" não está muito longe 

do substrato supra-sensível de que fala Kant, pois é "o infinito em referência a toda a 

humanidade e todas as capacidades [Krafle]"'.49 O mundo é um indivíduo 1 

potencializado, assim como o indivíduo não passa de um universo condensado. Por 

isso não se trata absolutamente de dissolver a filosofia individual na filosofia do 

universo, ou vice-versa. Ao invés de escolher um dos focos da elipse, é preciso, ao 

contrário, procurar o ponto de indiferença entre eJes, entre filosofia e poesia, lógica 

e crítica, ideal e real, unidade e universalidade - o ponto absoluto onde "razão e 

desrazão [ Unvernunji] se saturam e interpenetram'' e onde "tocamos os deuses". 50 

Não há separação entre microcosmo e macrocosmo~ 1, entre "filosofia do homem, e 

"filosofia do universd'~2 , e se entre ambas não há diferença de sujeito e objeto, 

fonna e matéria, então Espinosa tem tanta razão em transformar os homens no 

mundo, quando, inversamente, Platão em transformar o mundo em humanidade~3 , já 

que ''a vida divina consiste em lidar humanamente com a natureza, e naturalmente 

com o homem". 54 Através da descoberta do sentido próprio da natureza, do mundo, 

do universo, a filosofia deixa de se afinnar somente como construção autônoma, 

isolada, da razão, e tem de se pôr também em contato com o "universo,, isto é, com 

a religião. É assim que tem de ser entendida a elipse: 

41 Athentium, 45 I. KA, 11, p. 255. 
49 PhL, IV, 795 . KA, XVIII, p . 260. 
so PhL, 111, 471. KA, XVIII, p. 162. 
51 PhL, IV, 418. KA, XVIII, p . 229. 
52 PhL, IV, 929. KA, XVIII, p . 272. Cf. PhL, 11, 485; IV, 4 t8 ; IV, 1069; V, 1118 . KA , XVIll , pp . 
69 , 229, 286 e 289. Cf. FICIITE, J. G. WL 1801 . SW, 11, p. 126: "[ ... ] tomado objetiva e 
sensivelmente [foh/bar], o ânimo [GemUth] nada mais é que o próprio mundo [We/1], c o mundo com 
o qual temos de lidar aqui nada mais é que o próprio ânimo." 
53 PhL, IV, 550, p. 239. 
54 PhL, V, 27, p. 327. 
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A filosofia é urna elipse. Um dos centros, do qual estamos mais próximos. 
é a autolegislação da razão. O outro é a Idéia do universo, e neste a 
.filosofia entre em contato com a religião. 35 

Por tudo isso que se viu, a construção elíptica da filosofia é uma tentativa original de 

solucionar dois problemas que se tomaram "clássicos" nos estudos sobre o 

idealismo: de um lado. procura dar conta da necessária circularidade do sistema; de 

outro, permite pensar a coincidência entre o inicio hipotético e o início real da 

filosofia, entre especulação e esforço prático. Mas em que esse esquema pode ajudar 

a responder às questões temáticas que interessam aqui: como é que se pode, através 

dessa articulação de um todo a partir de dois focos. pensar o vínculo entre filosofia e 

não-filosofia. lógica e crítica, e como esse vínculo pode servir para elucidar o 

problema do gênio e da inteligibilidade? 

A construção do sistema da filosofia que se delineia a partir da fonna elíptica 

também é fonnalizada, na Transcendentalphílosophíe, pela comparação entre a Ética 

de Espinosa e a doutrina-da-ciência de Fichte, aquela representando a mais acabada 

versão da filosofia especulativa sobre o universo e esta, a ft..losofia transcendental. a 

filosofia da consciência. A filosofia especulativa de Espinosa visa o infinito, o 

uruverso; a filosofia da reflexão fichtiana tem a consciência como objeto. O 

verdadeiro sistema da filosofia não se encontra, porém, isoladamente nem na 

especulação, nem na reflexão, mas tem de ser a realidade (Realitat), o ponto 

mediano (Mittelpunkl) onde se suprime a unilateralidade de cada uma delas: 

Nosso sistema deve ser o sistema comum [das gemeinschajltiche] de 
Espinosa e Fichte. Por isso, podemos somente nos deter no meio entre 
ambos.'6 

5
-' ldeen, 117. KA, 11, p. 267. 
S6Transcendentalphi/osophie. KA, XII, p. 32. 
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Não deixa certamente de chamar a atenção a semdhança, tanto da tenninnlogia 

quanto das linhas gerais do sistema schlegeJiano, com o projeto ftlosófico de 

Schelling, e o autor é o primeiro a admiti-lo. Ao contrário da filosofia transcendental 

de Fichte, que tem "infinitamente sentido para o infinito", mas não "nenhum sentido 

para o universo"n, pode-se pressentir que "o idealismo e realismo de Schelling já 

está inteiramente fora dos limites da filosofia, e se refere aos mistérios da 

harmonia", à "magia das Idéias"." Schelling já está visivelmente no caminho da 

saída de si da filosofia e, portanto, da verdadeira crítica da filosofia: sua filosofia é 

um "misticismo criticizado", assim como a de Novalis wn "misticismo criticizante'' 

e a de Schleiennacher um "criticismo misticizante".~9 Mas, além dos evidentes 

empréstimos que faz aos textos do jovem ScheJiing, e de tudo aquilo que já pressente 

do futuro sistema da identidade, talvez seja interessante tentar entender também 

como se empreende, na filosofia da vida, a articulação "elíptica" entre a Ética e a 

Doutrina-da-Ciência. A inserção propriamente schlegeliana é conceber o sistema 

não apenas como o ponto de indiferença, mas como o sistema comum 

(gemeinschafilich) aos dois - e só isso torna possível a comunicabi/idade entre os 

sistemas de Espinosa e Fichte. 

Para SchlegeJ, o que há de positivo no projeto filosófico de Schelling é justamente a 

percepção de uma tendência histórica em que o idealismo, levado por sua própria 

constituição interna a sair de si, acaba por se reencontrar com o dogmatismo

misticismo, de quem parecia ter se despedido para sempre. Ora, esse reencontro, 

longe de ser fortuito ou fruto de uma construção filosófica artificial, é antes o sinal 

de uma afulldade ou espírito complementar, verdadeira simetria entre Espinosa e 

Fichte e, aliás, uma "simetria do gênio"60
, que realça tanto mais o talento individual 

de cada um deles . Fichte sozinho não seria, por exemplo, capaz de explicar "como o 

57 PhL, IV, 1298. KA, XVIII, p. 302. 
51 PhL, IV, 1335. KA, XVlll, p. 305. 
59 Athentlum 105. KA, 11, p. 180. PhL, 11, 160. KA, XVIII, p. 34. 
60 Transcendentalphilosophie. KA, XII, p. 29, nota. 
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eiJ pode pôr e criar tudo" porque "isso só se deixa ~llmpreender a partir de sua 

totalidade,., . Mas, afrnal, a totalidade de um autor não se encontra nele mesmo? É o 

que parece indicar a continuação do fragmento : o autor da doutrina-da-dência e o 

autor da Ética têm, cada qual, uma participação igual na construção da elipse, sendo 

um dos pólos da simetria. Mas para que haja uma genialidade inteira é preciso 

"originalidade + universalidade"61 
: 

No entanto, uma certa alternância [Wechsel] legalmente organizada entre 
individualidade e universalidade é, me parece, a verdadeira pulsação da 
vida superior e a primeira condição da saúde ética. Quanto mais 
completamente se pode amar ou formar um indivíduo, tanto mais 
hannonia se encontra no mwtdo; quanto mais se entende da organização 
do universo, tanto mais rico, infinito e semelhante ao mundo se nos torna 
cada objeto.62 

O indivíduo é o caminho para o todo, assim como, inversamente, o universo é o 

modelo da organização individual. A nova filosofia se define como gênio a um só 

tempo universal e singular: "O espírito do idealismo é universalidade e 

originalidade. "63 

Nem Fichte (consciência), nem Espinosa (mundo) -cada qual simbolizando aqui 

uma tendência caracteristica da filosofia e um dos focos da construção circular do 

sistema - podem ser entendidos em si mesmos. Essa incompreensibilidade 

intrínseca a cada sistema, tomado isoladamente, também é apontada na Conversa 

sobre a Poesia, logo depois do Discurso sobre a Mitologia. Na primeira intervenção 

após a leitura do texto, diz Antônio: 

Em toda parte, os ideali stas me asseguram que Espinosa é bom, só que 
inteiramente ininteligíve) [ unverstandlich ]. Nos escritos críticos, 
encontrei, ao contrário, que toda obra do gênio é clara para o olho, mas 

151 PhL, IV, 839. KA, XVlll, p. 264. 
62 Uber die Philosophie. An Dorothea. KA, VIIJ, p. 49. 
151 PhL. V, 502. KA, XVIII, p. 363. 
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etemm:nente llus.teriosa para o entendimento. Segundo sua visão [de 
LudoVIco, no Dtscurso], essas afirmações se completam, e me deleito 
sinceramente com essa simetria não·intencional entre elas.64 

Para compreender Espinosa ou Fichte é necessário compreender Espinosa e Fichte, 

pois somente com a "simetria do espírito" há possibilidade de intelecção, há 

"divinação" (Divinazion) - que se encontra "no meio entre reflexão e 

especu1ação."6
' O projeto schlegeliano da amizade filosófica ou "sinfilosofia" se 

funda, assim, no entrecruzamento da especulação e da reflexão, do dogmatismo e do 

idealismo transcendental, momento regulador que anuncia a volta (Rückkehr) da 

filosofia a si mesma, quando ela enftrn, como "filosofia da filosofia", se tornará 

"entendimento" (Verstand), faculdade de entender que é simultaneamente 

"consciência inímita" e .. inftnito consciente", "universo refletido" e "reflexão 

universal". 66 Diferentemente do período da "verdade", onde domina a mera clareza 

(Kiarheit) da razão, a época do entendimento será a "época de todos os símbolos", 

na qual se poderá "interpretar" ou "entender o significado" (deuten) de tudo, sendo 

seu traço fundamental a Deutlichkeit.61 

Longe do desprezo pelo Verstand 68
, Schlegel é certamente o primeiro entre os pós

kantianos a provocar, conscientemente, a subversão da supremacia da razão sobre o 

entendimento - e o faz, de certa maneira, explorando as poucas aptidões positivas 

64 Co1Tllersa sobre a Poesia . KA, 11, p. 322; trad. cit., p. 57. A expressão "clara para o olho, mas 
eternamente misteriosa para o entendimento" é uma citação um pouco truncada dos versos do 
aforismo Genia/irat, de Goethe e Schiller: "Klar ist der Ãther, und doch von unermeBJicher 
Tiefe,IOffen dem Aug, dem Verstand bleibt er doch ewig geheim" (ln: Sinnsprüche - Tabulae 
volivae.) 
65 PhL, V, IJ88. KA, XV111, p. 419. 
ft6 Transcendenta/phi/osophie. KA, XII, p. 28. 
61 Transcendenta/phi/osophie. KA, XII, p. J 3. O texto joga com o critério de clareza e distinção, em 
alemão Klarheil und Deutlichkeit. Sobre esta última: ''No que toca à Deut/ichkeil dos conceitos, é 
preciso se ater à palavra: deullich é um conceito que s;gnifica [bedeu/et] algo, que tem um sentido 
[5mn]." Ko/ner Vorlesungen . KA, Xll, p. 314. Cf. também p. 364. 
61 Compartilhado de início também por Schlegel: "Entendimento é espírito mecânico, chiste é espírito 
químico, gênio é espírito orgâruco." (Athenl'Jum, 366. KA, 11, p. 232.) Não se trata certamente de 
incoerência no pensamento do autor, mas, como em Fichte, de falta de rigidez da terminologia. 
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que o idealismo reserv::. a este último. Diferentemente da imaginação - <,ue é 

capacidade de oscilação entre os extremos -, o entendimento é, como diz o próprio 

nome, uma faculdade uem repouso" (Ver-stand). na qual "o mutável subsiste 

[besteht]", "é como que assentado [verstandigt]" ou "tra7.idn à pennanência [zum 

Stehen gebracht]". O entendimento é "imaginação fixada pela razão" ou "razão 

provida de objetos pela imaginação". Estes são os termos com que Fichte o descreve, 

mas em meio a eJes deixa escapar wnas poucas funções que já bastam para 

credenciá-lo aos olhos de Schlegel: se é a imaginação que "produz a realidade", nela 

"não há nenhuma realidade,, mas só no entendimento o produto dela se toma ualgo 

real"; se toda a realidade é produzida pela imaginação, o entendimento é "a 

faculdade do efetivo [des Wirklichenr.69 Como "faculdade do efetivo", o 

entendimento é ao mesmo tempo faculdade dos conceitos e "faculdade 

intermediária'' entre imaginação e razão. Essas características se transfonnarn no que 

há de mais importante para que a filosofia alcance o mundo: o mero "receptáculo" 

dos conceitos se toma o centro da criação da palavra, do vínculo entre espírito e 

letra 70
, pois por meio dele se viabiliza o ideal kantiano da ligação harmônica e 

fecunda de todas as faculdades. O entendimento é a capacidade de unificação dos 

poderes da mente: 

O entendimento faz convergir todas as forças e capacidades que se 
apresentam como espécies do pensamento livre numa coisa só [m eins], 
faz do espírito um todo, o domina em todas as suas partes e, por 
conseguinte, também à razão, ligando-se com ela, mas de tal fonna que 
lhe põe limites e lhe indica o seu domínio.11 

69 WL 1794. SW, I, pp. 233-234; trad. cit., p. 124. Com objetivos um tanto quanto distintos, a 
aproximação entre Fichte e SchJegel pelo viés do entendimento é feita por J. Kõmer em "Friedrich 
Schlegels ph.ilosoph.ische Lehrjahre". In: Neue philosophische Schriften. Frankfurt am Main, 
Schulte-Bulmke, 1935, pp. 82-85. 
70 K(j/ner Vorlesungen. KA, XII, p. 387: "[ ... )e assim a essência do entendimento consiste no vínculo 
do espírito e da palavra por meio do conceito; os conceitos são suas fonnas." 
71 K(jJner Vorlesungen. KA. XII. p. 386. "Entendimento ao lado da ra:zio, agentes da filosofia. Razão 
é imaginação tornada entendimento:• (PhL, V, 387, p. 353.) 
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Por ser o "supremo acabamento da faculdade do espírito e do pensamento'', o 

entendimento toma possível a formação de "uma consciência universal ou um 

universo consciente"72
• Em suma: o entendimento não está somente no mundo ou 

somente na consciência, mas é a construção elíptica a partir desses dois focos. Daí 

ser mais justo designá-lo com o seu equivalente grego: ele só pode ser um "vouç no 

meio entre reflexão e universalidade" .13 É por essa singular colocação entre a mente 

e o mundo, entre uma "psicologia real" e uma "ontologia ideal"74
, que o romântico 

recupera o Verstand e lhe resetva um lugar de destaque na filosofia, buscando 

através dele uma solução original ao problema da inteligibilidade. Mas porque, em 

virtude dessa própria capacidade criadora, não se prende a uma terminologia fixa, 

também não hesitará em chamar o entendimento - dependendo da qualidade que 

quer enfatizar - de "chiste•• ou, mais tarde, de "alma". Como quer que seja 

designado, o mais importante é ter sempre presente a relação da inteligibilidade com 

o gênio: 

Esta é exatamente a grandeza do idealismo: por meio dele podemos Jevar 
todo aquele que tem sentido [Sinn] ao entendimento. Por meio do 

d. I .. . " enten tmento, o ta ento se torna gemo. -

n Transcendentalphi/osophie. KA, XII. p. 13, nota. 
73 PhL, V. 1178. KA. XVIII, p. 419; Transcendentalphilosophie. KA., Xll, p. 13, nota. 
14PhL. V, 799. KA, XVIII, p. 387. 
75 PhL, V, 928. KA. XVIII, p. 398. 
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VI- A ironia: dialética e diálogo 

Fichte passa livros inteiros sempre dizendo às 
pessoas que, na verdade, não quer nem pode falar 
com elas.-

Friedrich Schlegel1 

Concordância de todas as faculdades da mente (Kant), duplicação da genialidade 

(Fichte), "simetria do gênio" (Schlegel): para poder ser critica, para compreender e 

criticar a fala do outro, a filosofia tem primeiro de entender a si mesma e criticar o 

seu próprio discurso. Se a filosofia da vida também retoma ao problema da 

inteligibilidade, isso se deve à constatação nua e crua: a descoberta da dialética do 

eu por Fichte pode muito bem ser verdadeira, mas no limite, como aftnna o próprio 

autor, ela é ininteligivel. A doutrina-da-ciência postula uma ação livre que deve ser 

efetuada para ganhar acesso a ela, e toda uma disposição do espírito para não perder 

o fio do discurso (imaginação, que, como se viu. pode ser sinônimo de intuição 

intelectual). Para que seja capaz disso, o leitor- ou melhor, o homem que ele é

deve ser deixado "do lado de fora'' da doutrina-da-ciência, pois o discurso não é 

dirigido a ele: 

Talvez [o homem reto e imparcial] perceba que essa filosofia 
absolutamente não fala ou pensa sobre aquilo em que ele pensa ou fala, 
que ela não o contradiz porque absolutamente não fala com ele, nem dele, 
nem sobre ele; que todas as palavras, que ela acaso utilize em comum 
com ele, adquirem um sentido inteiramente outro, totalmente ininteligivel 
para ele, tão logo entram no círculo mágico dessa ciência.2 

A linguagem que se usa no interior da ciência para construir artificialmente a 

egoidade não deve ser contaminada por aquela que se emprega no nível da 

1 PhL, IT, 200. KA, XVlll, p. 37. 
1 Comunicado Claro como a Sal. SW, 11, p. 326; trad. cit., p. 200 (grifo nosso). 
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consciênciü. comwn, evitando-se com isso o risco de confusão c..1tre especulação e 

produção real, ou a tentação de querer fazer com que o fundamento ganhe 

visibilidade no âmbito do fundado. Somente ao fmal da exposição do todo o leitor é 

convocado a dizer se a construção artificial coincide com aquilo que experimenta em 

si: apenas nesse momento a doutrina-da-ciência passa a ter uma existência para ele 

e, mesmo, por meio dele. A doutrina-da-ciência requer um duplo esforço por parte 

do leitor - abdicar de sua condição natural, elevando-se por liberdade à 

especulação filosófica, e dar a "contraprova" daquilo que lê mediante a experiência 

de si. Ao requerer do leitor o cumprimento de tais exigências, o Wissenschaftslehrer 

parece pressupor uma nova concepção do processo de comunicação, onde a ênfase é 

deslocada para a decodificação realizada pelo leitor. Esse processo será descrito por 

Schlegel segundo a diferença entre um escritor analítico e um escritor sintético: 

O escritor analítico observa o leitor tal como é; de acordo com isso, faz 
seus cálculos e aciona suas máquinas para nele produzir o efeito 
adequado. O escritor sintético constrói e cria para si wn leitor tal como 
deve ser; não o concebe parado e morto, mas vivo e reagindo. Faz com 
que lhe swja, passo a passo, diante dos olhos aquilo que inventou, ou o 
induz a que o invente por si mesmo. Não quer produzir nenhum efeito 
determinado sobre ele, mas com ele entra na sagrada relação da mais 
íntima sinfilosofia ou sirnpoesia. 3 

Como tantos outros (basta ver a passagem citada na epígrafe deste capítulo), esse 

texto chama a atenção pela pertinência do comentário que faz sobre a relação do 

escritor (ou aquele que fala) com seu correlato "ativo", o leitor (ou aquele que ouve), 

relação pressuposta para a compreensão da doutrina-da-ciência, e que também será 

retomada na elaboração da sinfilosofia e simpoesia. O texto estabelece urna 

comparação entre o efeito mecânico que se visa produzir em alguém que lê 

passivamente e a igualdade de condição em que se encontram o autor sintético e seu 

leitor. Todo leitor, lembra Fichte, deve ser "reinventor" do sistema da ciência: 

quando se dialoga com alguém que é tal como um leitor deve ser, a transitividade 

3 Lyceum, J J2. KA, li, p. 161. 
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não ocorre apenas num sent~do, isto é, não há um "efeito" determinado (no 

fragmento de Schlegel, tanto Effekt quanto Wirkung), sem a capacidade de um 

"contra-efeito" (no fragmento: entgegenwirken) por parte do leitor. Escritor e leitor 

devem estar, com isso. numa relação de detenninação reciproca (Wecluelwirkung), 

que, portanto, não é estabelecida e demonstrada somente no interior da exposição da 

doutrina-da-ciência, mas também postulada em seu exterior, isto é, na interlocução 

entre o autor e o leitor. Da mesma fonna que Kant exclui a idéia de que é uma 

afecção externa que provoca o juizo de gosto, aqui também a reflexão não é 

simpJesmente efeito causado pela obra, mas sua própria efetivação no indivíduo que 

dela toma consciência e a acolhe em si. Aquilo que se expõe não é compreendido 

corno objeto de urna abstração lógica, mas saber efetivo; bem compreendida, é, 

aliás, a própria "saída de si", a exteriorização da doutrina-da-ciência ou realização 

do idealismo. 

Para Schlegel, no entanto, a duplicação da detenninação recíproca não chega a ser 

perfeitamente simétrica. A dialética que se constrói dentro da exposição não é, como 

a:finna o próprio Fichte, simplesmente contingente em relação à ciência de que ela é 

mera imagem, figuração (Bild, Ahhildung)•, mas também é em muitos aspectos 

incompatível com a relação dialógica que se quer estabelecer com a exterioridade. 

Entre uma dimensão e outra, entre a alternância do eu consigo mesmo através do 

não-eu e o intercâmbio de autor e leitor através do textot há urna incoerência que 

ameaça ruir toda possibilidade de sentido do discurso, se a compreensão não pudesse 

ser resgatada justamente pelo lado de fora, isto é, mediante a capacidade de 

ureinvenção" e significação que se postula e efetivamente se encontra no leitor. É 

aqui que se toma plenamente visível a necessidade de Wechselenveis: em si mesma, 

como se verá, a determinação recíproca exposta pela doutrina-da-ciência é 

inteiramente ininteligível, e só tem sentido se for traduzida nos termos de uma 

4 
Comunicado Claro como o Sol. SW, II, pp. 395-396; trad. cit., p. 239. 
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upnfva recíproca~'. A consequência disso não é desiu.tportante: para Schlege1, não há 

dia1?tica sem que haja diálogo. 

I 
N

. I 
ISSO não entra certamente nenhum desapreço pelo método fichtiano, o único, como 

se viu, considerado válido pelos românticos. Ao contrário: a genialidade do autor 

está justamente em ter dado conta de revelar sua descoberta a despeito de toda a 

opacidade e da incomunicabilidade de certos conteúdos de sua filosofia. Exatamente 

por isso se pode afinnar que Fichte é um "mestre da fonna", e que sua "forma é 

irümitamente mais valiosa do que sua matéria". s Ou ainda: o espírito de sua filosofia 

ou "a filosofia da filosofia de Fichte" é "mais fichtian~ e portanto melhor, do que 

sua filosofia'~. 6 

Mas a dificuldade de entender a doutrina-da-ciência aumenta em virtude de um outro 

fator. Como toda filosofia místic~ que acredita na verdade intrínseca de suas 

proposições, a reflexão fichtiana também compartilha da crença segundo a qual, 

quando se parte do incondicionado e se pode derivar todo o saber de um único 

)< princípio, "nada mais fácH do que explicar tudd'. 7 Com a postulação da unidade e 

totalidade da ciência fundamental mediante a tese do eu absoluto, estariam "ao 

mesmo tempo dados a forma e o conteúdo da doutrina-da-ciência absoluta."• É claro 

que não se trata, com tal observação, de condenar essa ou qualquer outra fonna de 

Schwarmerei, mas sim de perceber que uma tal certeza acerca da comunicabilidade 

de suas premissas é o que toma a exposição filosófica igualmente atraente e obscura. 

Os pressupostos e as verdades indemonstráveis de um sistema místico passam a 

exercer tal fascínio sobre os outros filósofos, que é como se não pudessem quebrar o 

encantamento, e a história da filosofia moderna poderia ser contada a partir das 

tentativas iguahnente místicas de superar a obscuridade dos filósofos anteriores: 

5 Alhenaum, 281. KA, 11, p. 213. PhL, fi, 226. KA, XVIll, p. 39. 
6 PhL, 11, 201. KA. XVIII, p. 37. 
1 PhL, l, 2. KA, XVIII, p. 3. 
I PhL, 1, 32. KA, XVIII, p. 7 
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Todo filósofo tem outros pontos que o instigam [veranlajJende Punkte], 
que não raro o limitam realmente, em que se acomoda pp. -Assim [é] 
Descartes para Espinosa, Kant para Fichte pp. É em tais pontos que ficam 
então, no sistema, as passagens obscuras.9 

De urna certa maneira é como se as dificuldades, os defeitos e o inacabamento de wn 

autor sejam até mais instigantes para despertar a reflexão do que o acabamento 

sistemático, e neste sentido se pode dizer que Descartes e Kant seriam mais 

interessantes do que Espinosa e Fichte: 

Uma vez entendido, wn sistema rigorosa e conseqüentemente executado 
não é um incitamento tão forte para o pensar quanto urna filosofia que, 
com alguma originalidade e diversidade de idéias, é composta de 
elementos heterogêneos. Aqui sempre há mais defeitos e dificuldades, 
que ocupam o entendimento e continuam estimulando a reflexão; é por 
isso que também Descartes teve tanto discípulos diferentes, o que 
dificilmente teria oconido depois de Espinosa, se este tivesse estado à 
frente. 10 

Na história da filosofia moderna, o dualismo cartesiano, com todos os problemas que 

envolve, dá mais o que pensar que o monismo espinosano. Há na história da filosofia 

um "contágio espiritual", que faz com que um autor não consiga se livrar do 

encantamento exercido pelo outro, isto é, dos enigmas que o intrigam, das questões 

que não soluciona e da terminologia que emprega. Uma filosofia suscita o 

nascimento de uma outra quando, como diz Kant. "lhe dá muito o que pensar''. É 

assim que se pode encontrar o fio que perpassa toda a história da filosofia: 

9 PhL, II, 609, p. 80. Cf. também Alhentlum, 384. KA, 11, pp. 236-237. 
1° K6lner Vorlesungen. KA, XII, p. 266. "Por isso, também em parte alguma o estímulo à reflexão 
própria [Selbstdenken] é tão grande quanto em Kant, que, a um esforço sincero, sério e imutável 
pela verdade, vinculou uma enonne abundância de idéias e conhecimentos de todas as disciplinas do 
saber humano, uma grande originalidade, visões particulares da vida, muito chiste e outras 
capacidades não de todo absolutamente necessárias à filosofia; contudo, não excitou tanto o espírito 
da reflexão própria e despertou tantos seguidores importantes somente por essa riqueza de idéias, 
mas também, e talvez ainda mais, pela dificuldade de seu sistema." (idem. p. 285.) 
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Muitas contrG vérsias intrincadas da filosofia moderna são como as :agas 
e os deuses da poesia antiga. Reaparecem em todo sistema, mas sempre 
transfonnados. 11 

Essas controvérsias, avatares de uma obscuridade mítica primordial e ininteligíveis 

para quem "não estuda a filosofia historicamente e no todo,12 , só se explicam a 

partir de discussões datadas, que parecerão totaJmente supérfluas ou até 

incompreensíveis para a posteridade. O problema da inteligibilidade só se resolve 

caso se consiga separar aquilo que realmente interessa em meio ao emaranhado 

escolástico: 

Na maioria dos sistemas filosóficos é preciso distinguir, de sua matéria 
pura, o seu lado polêmico, voltado para erros imediatamente anteriores, 
que habitualmente deram ensejo a eles [aos sistemas filosóficos]. 13 

Em Kant e Fichte, o idealismo transcendental também não está totalmente livre de 

rebarbas do passado14
, de alguns encaixes imperfeitos que enrijecem a articulação de 

seus sistemas. Na famosa tábua de categorias do entendimento, por exemplo, em que 

se nota a herança aristotélic~ Schlegel sente a ausência dos conceitos 

uaproximadarnente", upor assim dizer'' e "talvez". u Mas os exemplos mais 

significativos são a coisa-em-si e, como conseqüência dela, o Anstoft. A coisa-em-si, 

erro de que se ressente toda a Crítica e que Fichte procura a todo custo eliminar, 

acaba reaparecendo, transvestida numa figura inesperada. em plena doutrina-da

ciência: 

11 Athenaum, 384. KA. JI, pp. 236-237. 
12 Athentium, 384. KA, 11, p. 236. 
13 NOV ALIS, Kant- und Eschenmayer-Studien. Schriften, TI, número 49, p. 392. 
14 PhL, ll, 261. KA, XVIll, 44: "Kant se apropriou de todas as escórias de Leibniz, mas deixou o 
ouro de lado." 
15 Lyceum. 80. KA, ll, p. 157. 
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Na filosofia de Fichte se insinua, .iJOrém, algo que não é eu, nem provém 
do eu e, no entanto, também não é não-eu. Antes travo, agora 
contingência originária, análogo da coisa-em-si. - 16 

Como tentativa de solução de um problema filosófico anterior, o travo é uma zona 

de obscuridade e indeterminação que surge junto com a doutrina-da-ciência, e 

pennanece como uma mancha de sombra impenetrável à luz do entendimento. Ora, 

não seria justo esperar que uma nova reflexão viesse se instalar exatamente aí, como 

tentativa de solucionar essa obscuridade? Mas neste caso não haveria simplesmente 

um adiamento da solução? Schlegel só poderá pretender escapar desse "círculo 

mágico" da filosofia se puder compreender o problema em toda a sua dimensão (é 

um problema que percorre toda a história da filosofia) e lhe der urna solução que se 

situe fora do âmbito "intra-filosófico", pois se trata do problema da inteligibilidade 

em geral. Antes de aceitar inconscientemente a tese mística da comunicabilidade de 

um sistema e simp1esmente protelar a resolução do problema, é preciso perguntar se 

o próprio problema faz sentido. O novo sistema só deve começar quando tiver 

elaborado a história da gênese de seus conceitos. É por isso que, como solução 

radical para o problema da inteligibilidade, Schlegel será obrigado a fazer o que 

chama de ''história da minha filosofia".17 

Essa história da filosofia de Schlegel (genitivo subjetivo e objetivo) poderia começar 

com um comentário pessoal a respeito do travo fichtiano: .. Em seu travo [de Fichte], 

sempre me travei [ an seinem AmtojJ bin ich immmer angestoften ]". 11 A boutade não 

é só uma estocada, por ser também emblemática: não condena apenas a utilização 

indevida da palavra, mas também indica o verdadeiro contexto (o travo que a leitura 

de Fichte provoca em Schlegel) no qual deve ser situada. É preciso entender então 

como esses dois momentos se combinam na análise que Schlegel faz das implicações 

do Anstofi para a exposição da doutrina-da-ciência. 

lf• PhL, TI, 83. KA, XVlii, p. 25. 
17 PhL. O, 156. KA, XVIII, p. 34. 
11 PhL, D, 140. KA, XVlll, p. 32. 
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Na ~outrina-da-ciência, o entrave ou impedimento à ação ~o eu nada mais significa 

que o ponto de partida para a atividade reflexionante: é assim que Fichte encontra 

wna maneira de diluir a presença da coisa-em-si, que tanto incomodava o idealismo 

transcendental de Kant. Mas se a reflexão e a autoconsciência dependem do 

"choque'" para se tomar efetivas19
, então a porção quase insignificante de não-eu (o 

"mais sutil atomozinho~~20 , diz Schlegel) que é o AnstojJ recebe, por mínima que 

seja, urna certa espessura ontológica devido à conotação fisico-mecânica de termos 

que lhe são a:íms no texto, o que ocorre, por exemplo, quando Fichte diz a respeito 

dele: 

[ ... ] por aqueJe oposto o eu é meramente posto em movimento para agir, 
e, sem um tal primeiro motor [ erstes bewegendes] fora dele, ele nunca 
teria agido e, já que sua existência consiste meramente no agir, sequer 
teria existido. A esse motor, porém, nada mais cabe, também, senão ser 
wn motor, uma força [Kraft] oposta, que como tal é apenas sentida.21 

Por essa passagem se deixa ver como na exposição filosófica aquele "algo qualquer 

fora dele (do eu], do qual não se pode dizer mais nada, a não ser que tem de ser 

totalmente oposto ao eu"22 é contaminado por uma terminologia técnica ('motor", 

uforça") pela qual se acaba dizendo mais do que se poderia afmnar a respeito dele. 

A doutrina-da-ciência se vê desse modo embaraçada em questões que não são 

genuinamente as suas, e das quais o romantismo se esforça de todas as maneiras para 

se libertar. O perigo de se ver irremediavelmente enredado por problemas 

especificamente filosóficos é tanto maior quanto o autor que se lê é Fichte. Eis o que 

diz Novalis em carta endereçada a Schlegel: 

19 WL 1794. SW, I, p. 279; trad. cit., p. 150. 
20 K(j/ner Vorlesungen. KA, XII, p. 150. 
21 WL 1794. SW, l, p. 279; trad. cit., p. 150. 
22 WL 1794. SW, I, p. 279; trad. cit., p. 150. 

137 



Fichte é o mais p"rigoso dentre todos os pensadores que conheço. Ele 
aprisiona a pessoa magicamente em seu círculo. 23 

Fichte, diz a carta, é incapaz de "sair da doutrina-da-ciência", e Novalis elege o 

amigo para proteger os que pensam por si mesmos da "magia de Fichte", porque 

Schlegel dá umuitos sinais, muitas indicações" que ajudam a evitar os mal

entendidos e se encontrar naquele uterrivel labirinto de abstrações". 24 Dentre todas 

essas abstrações, a do travo é, sem dúvida, a que pede uma solução maís radical 

("Fichtismo sem Anstoft - sem não-eu'\ reclama Novalis25 
), pois conflita com as 

descobertas mais importantes do sistema e, erroneamente entendido, comprometerá 

toda a concepção de liberdade que sustenta o edificio da doutrina-da-ciência. É por 

isso que Schlegel se apressa em situá-lo no seu verdadeiro campo semântico: 

Notas são epigramas filológicos; traduções, mimos filológicos; alguns 
comentários, onde o texto é apenas travo ou não-eu, idilios filológicos .26 

Assim como o não-eu, o travo não passa de urna palavra filosoficamente vazia27
, se 

não se situa no seu verdadeiro contexto, o "filológico", isto é, se não significa a 

mera ocasillo para a interpretação, como acontece aqui, onde é a Veranlassung para 

wn "idílio" entre o escritor e aquele que escreve o comentário.21 O travo não é um 

choque fisico, mas a incidência de dois seres inte1igíveis nwn mesmo ponto. Esse 

encontro de duas atividades reflex.ionantes propiciado ou sugerido por um texto em 

si contingente é a única maneira pertinente de responder à questão da possibilidade 

ll Carta de 14 de jwtho de 1797. KA, XITI, número 205, p. 372. A expressão "círculo mágico~· será 
usada mais tarde por Fichte para falar da doutrina-da~iência. Cf. acima o texto citado na nota 2 
deste capítulo. 
24 /dem. 1bidem. 
25 Das Allgemeine Brouillon. In: Schriflen, 111. n. 639, p. 385. 
26Lyceum. 1S. KA,II, p. 156. 
27 PhL. IV, 1253. KA , XV1II, p. 299. 
21 Na versão não publicada, onde no fragmento do Lyceum se diz .. travo ou não-eu", Schlegel 
escreveu "Veranlassung" (FPL, I, 217. KA, XVI, p. 54). O leitor tem de possuir "a arte de se pôr ou 
escolher um travo clássico [einen classischen AnstoP1". pois "só se pode filosofar a partir de uma 
ocasião [aus GeJegenheit]". PhL, lV, 1165. KA, XVIII, p. 292. 
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do • 5alvanismo recíproco do autor e do leitor'29
, sem pn:juízo de suas respectivas 

autonomias. Corretamente intuída., porém falsamente solucionada, é essa mesma 

questão que Jeva o idealismo místico de Berkeley e Leibniz à eliminação de todo 

resquício de matéria determinando passividade na substância. Entrecruzamento de 

"mônadas", o mundo fisico na verdade não passa de uma enigmática produção em 

conjunto, uma obra coletiva, uma ccsombra da determinação recíproca dos 

espíritos". 
30 

Schlegel reconhece que não há nada de mais fichtiano do que essa 

síntese de nanu-eza e mundo dos espíritos, e .só se espanta de que Fichte não a tenha 

claramente desenvolvido desde o início, ao invés de se preocupar com questões 

técnicas. É assim que, na primeira exposição, poderia ter dedicado mais atenção à 

elucidação dos conceitos práticos, sem se concentrar quase que exclusivamente à 

dedução dos conceitos teóricos: 

A doutrina-da-ciência é demasiado estreita; nela se deduzem somente os 
princípios de Fichte, isto é, os lógicos e nem sequer todos; e os práticos e 
morais ou éticos? - Sociedade, formação [ Bildung], chiste, arte etc. 
teriam também igualmente direito de ser deduzidos aqui.31 

Por causa do rigor filosófico de seu ponto de vista, a doutrina-da-ciência acaba se 

impondo uma leitura wn tanto estreita dos fatos que quer descrever. Ora, mesmo que 

se admita que não há nenhuma conotação mecanicista na hipótese do travo, mínimo 

de não-eu que serve somente para desencadear a atividade da reflexão, essa solução 

pode ter uma consequência igualmente desoladora: a neutralização ontológica que 

exerce provoca um esvaziamento quase completo do sentido do mundo - que só 

pode ser descrito segundo categorias filosóficas (força, motor, causa, efeito, 

substância). Por um cuidado excessivo em relação à Schwtlrmerei, se empobrece a 

riqueza expressiva do uni verso e se proíbe qualquer atribuição de vida àquilo que dá 

ensejo à reflexão, pois é algo do qual nada se pode dizer: como a coisa-em-si 

29 PhL, IV, 318. KA , XVIII, p. 221. "Galvanismo recíproco do autor e do leitor'' é como, oeste 
fragmento, Schlegel define a fonna "ensaio". 
30 PhL. V, 907. KA, XVIII. p. 396. 
11 

PhL, 11, 143. KA, XVIll, p. 32. 
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kantian~ é wna mera ausência de sentido, uma aparência vuzia, que isola aquele 

que a contempla, mas não "uma aparência significativa, provida de sentido [ einen 

bedeutenden sinnhabenden Schein] -"imagem ou palavra que vincula um espírito 

ao outro ou os põe em companhia" .32 

Mas se o espírito do idealismo transcendental só pode ser encontrado mediante essa 

sociabilidade, então o travo não pode ser explicado como um mero "não-eu" fisico

mecânico, desprovido de qualquer significado, pois tem de indicar a presença 

misteriosa de um "tu".33 Deste, certamente, não se pode apresentar nenhuma 

demonstração, a não ser justamente a daquela "prova reciproca", isto é, pela 

postulação de um sentido possível e pela tarefa de decifração do sentido que o tu 

representa para o eu. A garantia dessa prova seria a pressuposição heurística do mais 

completo idealismo: tudo o que existe fora de nós não é não-eu, mas a própria 

egoidade (Ichheit), o proto-eu (Ur-Ich), de que o eu finito é uma parte (Stück). 34 

Com esse pressuposto, o mundo deixa de ser uma paisagem enna, mero campo de 

forças mecânicas estéreis atuando sem nenhuma finalidade, para se tomar um texto 

que não pode ser mais "soletrado" a partir de alguns poucos conceitos, mas requer 

uma leitura mais densa, inteiramente simbólica, como afirma o trecho a seguir, que, 

devido a sua importância. merece ser citado por extenso: 

A limitação não é apenas um pálido reflexo do eu, mas um eu real; não 
um não-eu, mas wn contra-eu [Gegen-lch, neologismo a partir de Gegen
stand, "ob-jeto,], um tu. - Tudo é somente urna parte da egoidade 
irrfmita. Tudo aquilo que percebemos fora de nós é um contra-eu vivo, 
wn tu, mas um tu que seria inteiramente igual a nós, como na vida o tu se 
põe diante de nós de um modo inteiramente semelhante. Toda força, tão 
logo entre em relação conosco, isto é, tão logo a pensemos, percebamos, a 
procuremos investigar e inquirir, se torna um tu: este é o real na intuição. 
A matéria nada é na intuição. Aquilo unicamente que lhe dá realidade é a 
essência, a significação [Bedeutung], o sentido [Sinn] dela, é a linguagem 
[Sprache] que nos interpela [anspricht] obscuramente ali onde o tu se nos 

32 K6/ner Vorlesungen. KA, XII, p. 150, p. 148. Cf. pp. 375-376. 
33 K6/ner Vorlesungen. KA, XII, p. 338. 
34 K6/ner Vor/esungen. KA, XII, p. 338. 
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quer fazer inteligível. A essênc.~a interna e a natureza das plantas e 
animais são como que as palavras e a língua com que o eu distante, mudo, 
fala conosco. Desta maneira, pela significação, aquilo que de resto é 
matéria insignificante se torna palavra e imagem de um espírito 
profundamente oculto, mas aparentado conosco.35 

Tudo aquilo que a filosofia costuma chamar de impressão do objeto na sensibilidade 

deve ser entendido como expressão, "palavras em parte inteligíveis, em parte 

ininteligíveis, de espiritos aparentados, mas cativos, que não podem se fazer 

entender, que nos parecem ora se queixar, ora exprimir sua natmeza íntima, ora 

convidar à alegria ou à tristeza etc." 36 No entanto, pode-se supor que esses 

'jragmentos de um grande poeta que se eclipsou" constituem ainda agora, como dirá 

a Filosofia da Vida, "um texto de Deus totalmente puro e incorrompido no livro da 

natureza, tal como originalmente surgiu das mãos do Criador''. 31 Se toda a natureza 

é obra de um grande poeta, então só uma compreensão filosófica parcial do universo 

pode pretender instituir uma estética, disciplina que se incumbe de destacar e 

recortar certas manifestações do conjunto da criação, como se fosse possível 

distinguir as qualidades estéticas e o significado dos objetos: "A essência da beleza", 

adverte Schlegel, "concorda rigorosamente com a significação. É bastante incorreto 

querer limitar o belo somente a algumas coisas, e não o estender a todas". 38 Tudo 

pode ter o predicado da beleza, e a própria invenção da estética é apenas a resposta 

igualmente equivocada a urna ciência que não sabe ver e reconhecer a "significação 

espiritual dos objetos" _39 A natureza parece agora falar numa linguagem distante, 

enigmática, porque não pode ser decodificada pelos conceitos instrumentais da 

ciência da natureza. Esta, ao contrário, é que precisa sofrer uma mudança radical em 

sua concepção, o que não quer dizer que o "cientista natural" deva desaparecer, mas 

sim que deve se transfigurar num "critico", para quem "a natureza se toma um 

3s KtJ/ner Vorlesungen. KA, XTI, pp. 338-339. 
36 KtJ/ner Vorlesungen. KA., XII, p. 149. 
1
' Philosophie des Lebens. KA, X, p. 112. 

31 Ktilner Vor/esungen. KA, XII, p. 357. FPL, V, 1053, p. 172: "O esteta puro diz: eu amo o poema~ 
o filósofo puro: eu o entendo." 
39 KtJ/ner Vor/esungen. KA, Xll, p. 357. 
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texton, que "ele interpreta [ ... ] com o [mesmo] sentido que o critico [interpreta] o 

autor ... 40 O filósofo da natureza que "quiser penetrar no íntimo da física", deverá 

iniciar-se "nos mistérios da poesia".41 

Todo o contra-senso dos naturalistas provém do fato de tentarem pensar uma "fisica 

sem religião''42 -isto é, sem uma ligação (religio) com o mundo supra-sensível. O 

surgimento da Naturphi/osophie de Baader e ScheHing constitui, no entanto, wn 

forte indício de que a fisica nada pode conseguir sem religião, isto é, sem se vincular 

a uma nova mitologia. É certo que não se pode esperar encontrar na fisica tudo 

aquilo de que o idealismo necessita para sair de si e se realizar exteriormente. 43 Mas, 

como produto da mitologia, a nova fisica indica a direção a ser tomada para sair do 

encasulamento em que se recolhe a abstração filosófica. A filosofia da natureza vai 

no sentido oposto ao de urna filosofia que se quer inteiramente lógica. Poesia e 

filosofia da natureza devolvem o colorido ao mundo, que perde seu vicejamento e 

cintilação quando tem de ser enquadrado no rigor conceitual e na inexorável 

coerência da lógica. Separada da natureza, esta é o esvaziamento do sentido do 

mnndo, o "princípio anti-religioso" 44 por excelência, e neste sentido não seria 

exagerado dizer: "Foi a serpente que fez o primeiro silogismo."45 

Enquanto ciência puramente racional, a lógica não representaria em s1 mesma 

problema algurn46 , se a filosofia moderna não pretendesse estabelecê-la como 

órganon da descoberta da verdade, como método para avançar em todas as ciências. 

Em virtude de seu isolamento, a razão superestima suas capacidades, o que toma 

40 PhL, III, 498. KA, XVIII, p. 165. 
41 ldeen 99. KA, II, p. 266. Cf. PhL, III, 493. KA, XVIIJ, p. 164, e PhL, III, 506. KA, XVIII, p. 166. 
42 PhL, ID, 563. KA, XVIII, p. 172. 
43 "Não parece ainda ser tempo de um fisica da filosofia[ ... ]" .A.thentJum, 412. KA, 11, p. 243. Cf. 
Athentlum, 304 (sobre Schelling). KA., 11, pp. 216-217. 
44 PhL, 111, 563. KA, XVIII, p. 172. 
: PhL, Apêndice X, 40. KA, XIX, p. 300. 

PhL, IV, 586. KA. XVIII, p. 369. 
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premente a necessidade de promover uma "reforma da razão"'" : 'Crítica é a filosofia 

que parte da reforma [Reformation] - esta é a filosofia propriamente dita. Toda 

filosofia antiga é lógica, e também a de Espinosa visa um ideal de sabedoria e é 

lógica.""' Toda a luta que Schlegel desenvolverá ao longo dos anos contra a lógica 

pura pode ser reconhecida já na declaração de principio: é preciso "decretar o fim de 

toda a filosofia no sentido empregado até agora''49 e instituir uma outra forma de 

filosofar que, por ser a verdadeira, também será a última. '0 Aqui se mostra em toda a 

clareza a ambivalência de sua análise da doutrina-da-ciência. Embora tenha 

descoberto o verdadeiro método da filosofia, é bem possível que Fichte seja "o 

último filósofo"' 1 no sentido tradicional da palavra, e improvável que já o seja no 

novo sentido por ele mesmo indicado, pois nessa nova acepção a filosofia não pode 

"existir separadamente ( abgesondertr '2 sem aquilo que lhe é "diametralmente 

oposto", sem o seu pólo positivo, que '~á não pode ser filosofia". n Fichte é o 

inventor de wna maneira totalmente nova de filosofar, porque descobriu que a única 

lógica a ter validade é a dialética, mas não pôde perceber que a determinação 

recíproca do eu consigo mesmo só existe efetivamente, isto é, como "prova 

recíproca", como diálética socrática: "Toda lógica deve ser dialética, e toda 

dialética deve ser socrática."~" A razão não é uma esfera autônoma, que pode ser 

recortada e apresentada isoladamente, mas ao contrário só pode ser exposta em 

forma de diálogo." Sem que Fichte tenha se proposto a isso, sua descoberta da 

dialética moderna é, ao mesmo tempo, a reinvenção da dialética antiga, pois, como 

se verá em breve, de certo modo nada mais fez que transformar em método -ele. 

41 h P L. V. 713. KA, XVIII, p. 380 . 
.a PhL, IV, 1193. KA., XVHI, p. 295. 
4\) PhL. IV, 967. KA, XVJII, p. 275. 
$() PhL, V, 1183 . K.A, XVTII, p. 419. 
51 PhL, ll, 219. KA, XVIII, p. 38. 
52 PhL. V, 965. KA, XVlll, p. 275. 
sl PhL, V, 1183. KA, XVIII, p. 419 . 
.S4 PhL, V, 537. KA, XVIII, p. 366. 
'' PhL, IV, 1314. KA, XVIH, p. 302. 
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por assim dizer, " transcendentalizou"- urna fonna 'IUe tem nos diálogos socráticos 

o seu modelo clássico. ~6 

Mas, sem diálogo, sem um uso que nio seja puramente lógico, a dialética não tem 

nenhum valor. Os Anos de Aprendizado Filosófico pontuam com bastante precisão 

os passos principais da crítica de Schlegel à dialética, critica que terá como ponto 

culminante os cursos da Spatphilosophie .. Nesses úJtirnos cursos, que ministrou em 

Viena (1827) e Dresden (1828-29), a distância que toma em relação à lógica 

dialética é total, e a utilização de alguns conhecimentos derivados da razão científica 

se faz de maneira apenas rapsódica, pois muito pouco se pode aproveitar de urna 

razão que se vê em conflito consigo mesma, num "labirinto de opiniões e conceitos 

conflitantes". Aliás, é bem mais recomendável proceder na direção contrária: o 

"princípio da razão dialética que molesta e destrói a vida é exatamente aquilo que 

antes de mais nada tem de ser evitado e vencido".l' Seguir a natureza dialética do 

espírito, como quer "um dos novos filósofos alemães", Hegel~8 , significa entronizar 

um princípio negativo, a superação abstrata de uma oposição engendrada 

exclusivamente pelo pensamento, e ao mesmo tempo destruir a positividade, a 

hannonia real de todas as disposições da alma. 

Mas não se deve imaginar que esse ataque à dialética dos cursos de Viena e Dresden 

seja apenas um revide às estocadas hegelianas. Sem dúvida, nessas aulas Schlegel 

usa contra ele uma caracterização tão forte quanto àquela que Hegel emprega para 

falar do traço principal da ironia romântica - "figura" que não apenas toma fútil 

"todo conteúdo ético dos direitos, dos deveres, das leis", não é apenas o mal (das 

Bose), eco mal em si mesmo totalmente universal [das in sich ganz allgemeine 

Bóse]", mas também o saber desse mal.~9 Longe de ser uma rixa pessoal, a reserva 

56 
PhL, V, 403 . KA , XVUI, p. 354. 

s' Phi/osophie des Lebens. KA, X, p. 165. 
n Phi/osophie des Lebens. KA, X, p. 93. 
59

HEGEL. G.W.F. Grund/inien der Philosophie des Rechrs. Stimtliche Werke, vol. 7, p. 219. No 
mesmo ano ( 182 7), SchJegel descreve a filosofia de Hegel assim: para ele, o "espirito da negação" 
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com que SchJegeJ vê a dialétitcl data de bem antes (é anterior à publicação dos 

primeiros textos de Hegel) e se deve à percepção de que, como pura lógica, é 

desprovida de fundamento60
, uma negatividade absoluta, em swna, das bose 

Princip. 61 Mas essa diferença em relação ao panlogismo hegeliano é fundamental 

para dimensionar a posição do romantismo na história do idealismo alemão. 

A disciplina que Kant e Fichte impõem à razão, para que não incorra nas ilusões 

dogmáticas, tem origem na suspeita de que a lógica não pode ser entronizada como 

órganon da filosofia, como meio auxiliar de conhecimento dos objetos da metafisica. 

A desconfiança de Schlegel em relação ao poder especulativo da dialética nasce de 

uma preocupação similar. É por isso que dirá que o "principal mérito" de Kant e 

Fichte foi o de jamais terem extrapolado os linútes do conhecimento, entrando na 

órbita que seria a da religião: 

Mas sem considerar de maneira alguma a inspiração, acho que restam 
objetos que não podem ser tratados nem pela fLlosofia nem pela poesia. 
Um tal objeto me parece ser Deus, de que tenho uma visão inteiramente 
nova. A melhor fJ..losofia fa1ará dele sem nenhwn espírito e da maneira 
mais árida, ou o empurrará cuidadosamente para fora de seus limites. O 
principal mérito de Kant e Fichte me parece ser o de que levam a fllosofia 
como que ao limiar da religião e então a interrompem.62 

Em sua apresentação à tradução dos fragmentos de Novalis, Rubens Rodrigues 

Torres Filho aponta esse texto-chave como exemplo das "obseiVações perfeitamente 

pertinentes" do romantismo acerca dos principais representantes do idealismo 

hegeliano - "princípio hostil, esse espírito absoluto, isto é, mau, da negação e da contradição" - é 
apresentado e idolatrado no lugar do "Deus vivo". Phi/osophie des Leben.s. KA. X, p. 16. Cf. pp. 93 
e 115. 
6IJ PhL, V, 581. KA, XVIII, p. 369. 
61 PhL, VII, 75. KA. XVIII, p. 478. Cf. PhL, VI. 329. KA, XVITI, p. 465. 
62 Carta a Novalis, 2 de dezembro de 1798. KA, XXN, p. 205. A continuação do trecho é importante 
para reforçar a idéia de que também a poesia, isoladamente, não chega até a religião, pois "de outro 
lado, também aformaçilo de Goethe passeia tranqüilamente pelo propileu do templo", mas não entra 
nele. 
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alemão.63 E de fato ele é irnpC!.1ante como indicação de uma outra leitura da 

"evoluçãon do idealismo, pensado agora não mais como desenvolvimento 

especulativo que vai de Kant a Hegel, mas, ao contrário, como indagação e 

problematização progressiva do poder da especulação. Essa radicalização dos 

princípios críticos acaba culminando na crise da filosofia. 64 Portanto, muito antes da 

publicação dos textos de juventude de Hegel, já é evidente nos Lehrjahre a idéia de 

que a lógica é um produto da filosofia racional e tem somente ai o seu âmbito de 

validade, idéia que será amplamente discutida tanto em sua filosofia tardia, quanto 

na de Schelling. 

Schelling fará anos mats tarde um apanhado extremamente claro de todo esse 

desenvolvimento. Escrevendo wn comentário retrospectivo sobre a sua própria 

filosofia da naturez~ lembra o momento em que a filosofia teve de "se confessar 

[sich bekennen] como filosofia meramente negativa, mas justamente com isso deixar 

livre fora de si o espaço para a ftlosofia que se refere à existência, isto é, para a 

filosofia positiva, não se fazer passar pela filosofia abso luta, pela filosofia que não 

deixa nada fora de si." Na sequência do texto, reconhece que foi preciso "um longo 

espaço de tempo até que a filosofia se pusesse às claras sobre isso, pois todos os 

43 
"Novalis: o romantismo estudioso". In: Pólen. Fragmentos - Diálogos - Monólogo. São Paulo, 

Iluminuras, J 988, p . 12. 
64 Uma boa apresentação do papel dos românticos na "crise do idealismo" é a de Hinrich 
Knittenneyer em Schel/ing und die romantische Schule (Munique, Emst Remhardt, 1929). Também 
a monografia de Claudio Ciancio é, como indica o titulo (Friedrich Schlegel - Cn'si dellafilosofia e 
rive/atione. Milão, Mursia, 1984.) uma discussão minuciosa dos momentos dessa crise na obra 
filosófica de SchJegel. Num comentário que procura discutir a produção da síntese no jovem 
Schelling, Rubens Rodrigues Torres Filho aponta que o pôs-kantismo (onde, como se quer mostrar, 
SchJegel deve ser incluído) prima pelo esforço de preservar a positividade da ex.istência fora do 
âmbito da theoria, e que, neste sentido, "aquilo que estamos habituados a chamar de dialética 
origina-se de uma operação praticada por Hegel, consistindo em abolir esse positivo (o abso luto de 
Fichte e de Schelling) e transferir toda a positividade ao nega ti v o." ("Produção extrateó rica da 
síntese". In: Novos Estudos CEBRAP, n. 32, março de 1992, p. 182.) 
Para uma interpretação mais positiva do papel da filosofia negativa na Sp(Jtphilosophie de Schelling 
- filosofia racional que é 0 "acabamento" do idealismo alemão - , consultar o livro de Walter 
Schulz, Die Vol/endung des deutschen Jdealismus in der Sp<Jtphilosophie Schellings. Pfullingen, 
Günther Neske, 197.5. 
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progressos na filosofia .,ó acontecem lentamente.,6j Mas diz Schelling: o que 

"prolongou consideravelmente aquele espaço de tempo, de que a filosofia 

necessitava para se pôr "às claras" sobre a negatividade da filosofia puramente 

racional foi "um episódio que se contrapôs a esse último movimento", isto é, a 

filosofia de Hegel. 66 

Urna outra passagem de um texto anterior de Schelling pode ser utilizada aqui para 

comentar com tal precisão a relação entre dialética e diálogo elaborada por Schlege~ 

que parece ter sido escrita "sob medida, ou talvez como wna "reminiscênciaH das 

conversas românticas (embora seja muito mais plausível pensar que tanto SchJegel 

quanto Schelling tenham se inspirado na dialética fichtiana). O trecho explica como 

a dialética reproduz a duplicação ou cisão que ocorre no "interior de nós mesmos,: 

Essa cisão [em dois princlptos, um superior e outro inferior], essa 
duplicação de nós mesmos, esse comércio secreto de dois seres, um que 
pergunta e outro que responde, um que sabe, ou melhor, que é a própria 
ciência, e outro que não sabe, que luta por clare7.a, e~sa arte da 
conversação interior é o mistério propriamente dito do ftlósofo, arte 
interior da qual a arte exterior, que daí se chama dialética, é apenas a 
refiguração [ou cópia: NachbildJ e, onde se torna mera fonna, é aparência 
vazia e sombra. 61 

&S SCHELLING, F. W. J. Zur Geschichte der neueren Philosophie. In: Werke, vol. V, p. 195. 
Tradução brasileira: História da Filosofia Moderna: Hegel. T~uçãc de Rubens Rodrigues Torres 
Filho. In: Obras Escolhidas. São Paulo, Abril, 1980, p. 158. 
66ldem, ibidem. Quando Schlegel lê o escrito de Hegel sobre a Diferença do Sistema de Fichte e de 
Schel/ing, comenta com Schleiermacher que não apenas "uma boa questão•• é ati desenvolvida de 
maneira ruim, mas se quer colocar "algo ainda pior, no lugar daquilo que ainda seria razoável no 
sistema de Fichte. (Carta de 26 de outubro de 1801. Apud BEID..ER, E. "Hegel und Friednch 
SchJeget". In: Studien zur Romantik und zur idea/istichen Philosophie. Paderbom, Schõningh, 1988, 
p. 39.) Pelo que se sabe de sua interpretação posterior da filosofia hegeliana, e também porque 
Schlegel não perdeu tão cedo as esperanças de que Ficbte "saísse" da filosofia racional e ganhasse a 
positividade da "vida", pode-se supor que o que essa passagem da carta a Schleiennacher chama de 
"algo ainda pior" seria a tentativa begeliana de permanecer na pura lógica e de insistir sobre as 
virtudes especulativas da dialética. 
61 SCHELLING, F. W. J. Die Weltolter. Fragmente. Edição póstuma de M. Schrõter, p. 5. 
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É nessa discussão da passagem do diálogo à dialética que se inscrevem, con.. uma 

reserva cada vez maior, as considerações de Schlegel desde o início de seus anos de 

aprendizado filosófico. Sem poesia e sem crítica, não há "dialética absoluta", a razão 

é mera .. imaginação negativa" e a filosofia, "teosofia negativa" .61 Para encontrar a 

positividade, a lógica tem de se abrir de tal forma que possa entabular um diálogo 

com a positividade da poesia ou da história: 

A lógica e a história são ciências derivadas de um tronco. Entre elas 
ocorre, portanto, confirmação -prova recíproca. Podem pedir teoremas 
de empréstimo uma à outra.69 

A lógica tem de encontrar urna forma poética ou histórica para, na dimensão 

positiva, poder ser totalmente "engolida" (verschlucken) pela crítica.70 Esta, como 

se pode ver, passa por urna mudança radical de seu conceito: se, por um lado, 

também se distingue da lógica formal, como em Kant e Fichte, por outro lado, a 

critica, diferentemente do que ocorre nestes, tem de estar fora da imanência da 

razão, tem de se fazer transcendente, pois 

[ .. . ] não se pode determinar limites, se não se está do lado de cá e do lado 
de lá [wenn man nicht diesseits und J.~weits 1st]. Portanto, é impossível 
detenninar os limites do conhecimento se não podemos de alguma 
maneira (embora não conhecendo) alcançar o outro lado (Jenseitsl dele.

1 1 

A filosofia não desaparece para dar lugar à crítica, mas só vive propriamente 

enquanto crítica, pois apenas por meio dela pode chegar ao seu destino, que é se 

realizar ou sair de si como lógica ou dialética materia/.12 Na lógica reafl, a 

filosofia poderá enfim se transfonnar naquilo que Leibniz e os leibn.izianos queriam, 

61 PhL, V, 406 ; PhL, VI, 106; PhL, V, 468 . .KA, XVIII, pp. 355,436 e 359. 
69 PhL, Apênclice I, 2. KA, XV111, p. 505 . 
70PhL, IV, 1196. KA, XVIII, p. 295 . 
71 PhL, Apêndice li, 23. KA , XVIII, p. 52 1. 
72 AthentJum, 28. KA, 11, p . 170. PhL, II. 156; PhL, TI, 172; PhL, 11, 737; PhL, III, 184; PhL, VI, 
179. KA, XVIII, pp. 34, 35, 91, 137, e. 446. 
13 PhL, li, 532. KA, XVIII, p. 73 . 
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numa "arte c!~ inventar" (Eifindungskunst) 74
, numa "magia Ió~ca"7-', onde o 

homem, mediante sua razão afinal reabilitada, pode se transfonnar num "mago" 

(Zauberer).16 

O idealismo transcendental age, por isso, com todo o acerto quando não mede 

esforços para mostrar que a Iógicaformal não é o órgão próprio da filosofia. Mas a 

lógica transcendental que ele busca nada acrescenta se não for urna dialética 

material. O acréscimo (que a transcendentalidade tenha, por assim dizer, de se 

materializar) é decisivo: as condições de possibilidade das sínteses não são dadas 

mais simplesmente pelas funções lógicas do juízo ou do silogismo convertidas em 

princípios transcendentais, uma vez que a mediação também tem de ser efetiva, isto 

é, personificada. 

À primeira vista, o novo sentido da Vermittlung pode parecer obscuro: a "conexão 

lógica entre pensamentos profundos tem de ser como que invisível'm, é um prodígio 

realizado pelo cruste (Witz).18 Como nos achados repentinos, chistosos, a conexão 

entre as idéias ocorre por um nexo inexplicável que unifica partes desagregadas num 

conjunto inesperado. Aqui não importa se esse indivíduo orgânico é wn ser singular 

ou um conjunto de seres singulares: a ligação verdadeiramente sintética entre as 

idéias deve ser cccomo o surpreendente reencontro de dois pensamentos amigos após 

uma longa separação".79 O símile contido nessas palavras não deixa de ser 

revelador: há entre pensamentos urna cordialidade semelhante à que se encontra nos 

vínculos de amizade e, sendo assim, já não fará sentido falar de diferença entre uma 

conexão de idéias que se situe no interior da mente e outra que ocorra pela 

comunicação com urna pessoa fora dela, pois ambas só serão possíveis mediante 

74p hL, II, 531 . KA , XVlll, p. 73 . Cf. PhL, lV, 1000. KA, XVIII, p. 278. 
7S p hL, IV, 1175 e 1177 . .KA, XVIII, p. 293. 
76 PhL, V, 825. KA, XVIII, p. 3&9. 
77 PhL, V, 262. KA , XVIII, p. 343. 
71 PhL, li, 402. KA, XVIII, p. 60. 
79 A thentlum, 37. KA, 11, p. 171. 
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uma me.:.ma condição, a da relação dialógica. Urna vez que ::.e esteja no ponto de 

encontro entre dois mundos, interno e externo, ideal e real, não há nenhuma 

diferença entre sinfilosofar consigo mesmo e sinfilosofar com os outros. 

Todo o avanço obtido pelo idealismo na investigação das condições transcendentais 

do conhecimento parece, assim, poder ser fomtulada nos seguintes tennos: não há 

lógica que não seja dialética, mas toda dialética só é válida como dialética viva, 

como conversa do eu consigo mesmo. Talvez um dos textos mais característicos 

dessa transfonnação da dialética em diálogo seja, não por acaso, uma passagem da 

Conversa sobre a Poesia, onde os amigos discutem a divisão dos gêneros poéticos. 

Depois que Andrea - personagem em que se acredita identificar o irmão de 

Friedrich, August Wilhelm - lê sua apresentação sobre as "épocas da poesia", a 

discussão que se segue toma um contorno bem definido, com duas posições 

contraditórias estabelecendo uma disjunção: Marcus (que talvez represente o poeta 

Tieck), secundado por Lotário e Ludovico, lamenta que o relato de Andrea não tenha 

se detido mais na divisão dos gêneros, procedimento, ao contrário, defendido por 

Amália, que afmna sempre sentir "arrepios" quando abre um livro "em que a 

fantasia e suas obras são classificadas em rótulos". Na opinião de Amália (cujos 

traços podem ser o de Caroline Schlegel, à época casada com August Wilhelrn). ao 

invés de se cindir e. com isso, perder a sua força, o espírito livre deveria "abraçar 

diretamente o ideal e se entregar à harmonia que tem de encontrar em seu interior, 

tão logo a queira procurar ali", e se espanta de que Marcus sempre tenha de "separar 

e dividir [sondern und teilen] onde, no entanto, somente o todo pode atuar e 

satisfazer com força indivisa". "Por que não", pergunta ela. "toda a poesia una e 

indivisível [di e ganze eine und unteilbare Poesie]?"80 

1° Conversa sobre a Poesia. KA. 11, pp. 305 e 310. Tradução de Victor-Pierre Stirnimann. São Paulo, 
Iluminuras, 1994, pp. 47 e 49 . 
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A defesa que Amália faz da indivisibilidade da poesia- já que a criação envolve o 

gênio todo - se opõe ao ponto de vista defendido por Marcus, para quem uma 

classificação correta dos gêneros seria também "uma história e uma teoria da arte 

poética" .11 Seguindo na mesma linha., mas insistindo sobre aquilo que se poderia 

chamar de as condições trancendentais da criação poética, Ludovico (que talvez 

represente Schelling) afirma que uma teoria dos gêneros poéticos "nos exporia como 

e de que maneira a fantasia de um poeta [ ... ] tem necessariamente de se limitar e 

dividir [beschrtinken und teilen] em virtude de sua própria atividade e por meio 

dela". 82 A própria índole da fantasia poética teria de ser o fundamento da distinção 

entre as espécies de poesia: se o poeta não abre mão da esperança de ter, de urna só 

vez, toda a poesia, e se não se divide em partes (sich teilen), não há poema 

determinado, nem divisão-classificação (Eintei/ung) dos gêneros; se não se cinde de 

si mesmo, não há formação, não ha constituição de urna fonna (Bildung}13
, como 

afinna Marcus: "O essencial são os fins determinados, a separação [Absondenmg] 

unicamente por meio da qual a obra de arte ganha contorno e se toma perfeita e 

acabada em si mesma. A fantasia do poeta não deve se desfazer numa caótica poesia 

genérica [Oberhauptpoesie], mas cada obra deve ter, segundo a forma e o gênero, 

um caráter inteiramente determinado.''14 

A ruptura ou fratura que s~ encontra no início da criação poética - e é por 

isso que se pode dizer que as obras dos modernos já surgem como fragmento•~ -

não é apenas decorrência necessária dela, mas também condição indispensável para 

que possa se manifestar (aquilo que, na filosofia fichtiana, toma possível a reflexão 

sobre si mesmo). Se a poesia, como diz Ludovico, deve ser pensada desde sua 

origem radical segundo a postulação de um "protopoeta" - um "proto-autor" 

(Urheber) ou eoproto-escritor'' (Urschriflsteller), um .. protótipo"' (Urbild) ou .. poeta 

11 Conversa sobre a Poesia . KA , 11, p. 305; trad. cit. p. 47. 
nconversa sobre a Poesia . KA , 11, p. 305; trad. cit., p. 47. 
13 Conversa sobre a Poesia. KA, 11, p. 305; trad. cit., p. 47. 
14 Conversa sobre a Poesia. KA, 11, p. 306; trad. cit., p. 4&. 
as Athenaum 24. KA, 11, p. 169. 
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de todos os poetas" (Dichter all.:.r Dichter) - que dá unidade e coesão a todas as 

suas articulações, essa idéia não pode de maneira alguma ser dissociada de um 

fracionamento que lhe é congenia/. 86 

O modo como se articula a conversa entre os amigos da poesia deixa perceber 

claramente que as falas de Amália {Andrea e Antonio) e Marcus (Lotário e 

Ludovico) não exprimem apenas opiniões contraditórias excludentes, mas se 

combjnam de maneira complementar. As teses sobre a unidade e divisibilidade se 

contradjzem e se condicionam mutuamente, são os extremos entre os quais oscHa a 

reflexão, exatamente como na operação que Fichte designa com o nome de 

alternância ou determinação recíproca, o que aJjás é indicado na versão abreviada 

dessa conversa, o fragmento 434 do Athenâum: "Deve então a poesia ser pura e 

simplesmente dividida [eingetei/t sem]? Ou permanecer una e indivisível [die eine 

und unteilbare b/eiben]? Ou alternar [weclueln] entre separação e vínculo?"11 As 

falas antagônicas não se limitam contudo a reproduzir pura e simplesmente a 

alternância entre os opostos (o eu absoluto, indivisível, e o eu finito, fragmentário), 

mas a traduzem em termos de "prova recíproca": diferentemente do que ocorre na 

doutrina-da-ciência, o "monismo" de Amália não se situa numa série ideal81 que, 

como reflexão filosófica, não tem nada a ver com a divisibilidade real da reflexão de 

Marcus, mas ambas as reflexões são confrontadas e se determinam mutuamente na 

mesma camada da vida e da linguagem. 

u Conversa sobre a Poesia. KA, 11, p. 305; trad. cit., p. 47. 
17 Athentium 434. KA. 11. p. 2.52. 
11 WL 1801. SW, 11, p. 89: "Se por isso se perguntasse à doutrina-da-ciência sobre seu caráter em 
referência ao unitismo (ev teat 1tav) e dualismo, sua resposta é esta: ela é un.itismo no aspecto ideal; 
sabe que o eternamente um (determinante) está pura e simplesmente no fundamento de todo saber
isto é, além de todo saber; ela é dualismo no aspecto real. em referência ao saber como efetivamente 
posto." Nesse sentido, tampouco con.flita com a unidade inlerna da doutrina-da-ciência ter dois 
princípios: "Aqui ela tem dois princípios: a liberdade absoluta e o ser absoluto - e sabe que o 
absolutamente um jamais é atingível num saber efetivo (fático), mas só em pensamento puro (nur 
rein denkend). •• 
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Contudo, a discussão c.;.ttre os amigos não interessa apenas porque incorpora a 

dialética, mas também porque apresenta (em ligação com ela e através dela) a 

antinomia fundamental de toda a Conversa, antinomia que poderia ser resumida em 

termos já bastante conhecidos: é possível ensinar e aprender poesia (perspectiva da 

divisibilidade ), ou esta deve ser inteiramente atribuída ao gênio (perspectiva da 

unidade)? 19 A opinião de Marcus é de que não bastam doutrinas e teorias para 

mostrar o caminho pelo qual a poesia deva se tornar arte, pois para tanto é preciso 

uma "escola de poesia": 

Isso só poderia ocorrer pela via prática, quando vários poetas se unissem 
para fundar urna escola de poesia, onde, corno nas outras artes, o mestre 
se encarregasse para valer do aprendiz e corajosamente o flagelasse, mas 
também, com o suor do rosto, lhe deixasse uma base sólida como 
herança, sobre a qual vantajosamente o seguidor pudesse desde o início 
construir com sempre maior grandeza e audácia, para enfim se 
movimentar com liberdade e habilidade nas mais orgulhosas alturas. 90 

À ponderação de Andrea e Antonio, de que o melhor mestre da poesia seria sua 

história, antiga e moderna, Marcus vo1ta a carga dizendo que nutre a esperança de 

que ainda hoje seja possível uma escola de poesia, e a meta de sua ambição poderia 

de fato ser "reunir urna tal escola e, assim, pôr num estado consistente ao menos 

alguns gêneros e meios da poesia". 91 A resposta de Amália não se faz esperar: será 

que o amigo, que não consegue se livrar de seu "velho mau hábito" de sempre 

segregar e secionar o todo, vai querer "fundar sozinho a sua escola"? "Aliás•', 

emenda Camila., "ele também pode permanecer o único aluno, caso queira ser mestre 

sozinho. Pelo menos desse jeito não nos submeteremos ao aprendizado".92 Antonio 

também intercede na mesma linha das personagens femininas, afinnando que todos 

devem ser ora mestres, ora alunos, dependendo daquilo que no momento condiz 

19
"Antônio: Primeiro é preciso ter investigado e esclarecido se a poesia se deixa em gera] ensinar e 

aprender." Conversa sobre a Poesia. KA, 11, p. 310; trad. cit., p. 50. 
90 Conversa sobre a Poesla . .KA, 11, p. 307; trad. cit., pp. 47-48. 
:Conversa sobre a Poesia. KA, 11, p. 309; trad. cit., p. 49. 

Conversa sobre a Poes1a . .KA, 11, p. 310; trad. cit., p. 49. 
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.r;.·.elhor com o talento e a formação de cada um; mes1tlO assim. não desespera de 

poder participar de wna aliança entre poetas, se fosse possível vislumbrar a 

possibilidade de uma .. escola de arte". Por sua vez, Lotário diz que, muito embora 

seja concebível que a poesia se tome uma arte, isso pennanecerá sempre um 

"milagre" (e in Wunder). Sem desconsiderar o aspecto artificial, mecânico, de toda 

arte, a aftnnação de Lotário é a constatação de que a intencionalidade jamais elimina 

o elemento imponderável e instintivo - o gênio - da criação, constatação 

corroborada por Ludovico, que acrescenta: 

Assim é. Ela [a poesia] é o ramo mais nobre da magia, e o homem isolado 
não pode se elevar à magia; mas onde quer que algum impulso humano 
atue em conjunto, vinculado pelo espírito humano, aí se agita urna força 
mágica.93 

É possível ler essas linhas sem ter de imputar ao romantismo um misticismo 

desenfreado, pois devem ser entendidas a partir do seu esforço de retomar a 

discussão do gênio em Kant. Construindo a universalidade desde um ideal que é só 

seu, que é sua mitologia particular, o homem isolado não tem capacidade de 

desenvolver sozinho sua inteira humanidade, porque forças mágicas permanecem 

ocultas para ele e somente despertam com o estímulo daquilo que vê ser engendrado 

em outros indivíduos: "Sozinho ninguém pode praticar magia, mas certamente em 

comunidade os homens são capazes disso."94 Neste sentido, se pode dizer que a 

genialidade (a unidade supra-sensível das faculdades) é nele estimulada e exercitada, 

ensinada e aprendida - embora jamais esgotada -pela amizade e pelo amor, que 

são os verdadeiros "órgãos do ensinamento ético"111
: 

Se, no entanto, se quer formar alguém para ser homem [zum Menschen], 
isso me pareceria exatamente como se alguém dissesse que dá aulas de 
como é possível se tornar semelhante a Deus. A humanidade não se deixa 

93 
Conversa sobre a Poesia_ KA, 11, p. 310; trad. cit., p . .50 . 

.. PhL, V, 579. KA, XVIII, p. 369. 
91 

Ober die PhiJosophie. An Dorothea. KA, Vlll, pp 48-49. 
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inocular, nem a virtude ensinar e aprender, a não ser através da amizade e 
do amor por homens hábeis e verdadeiros, e do relacionamento com nós 
mesmos, com os deuses em nós.96 

A hwnanidade contida em cada indivíduo, a genialidade que nele adonnece, só pode 

ser despertada - isto é, aprendida e ensinada - através do "amor, e da "amizade". 

No contato com os outros indivíduos, que desempenham o papel de "mediadores., 

{na acepção novalisiana do tenno), o homem descobre o Olimpo que traz em seu 

interior. 97 Ora, é aqui que se verifica a necessidade de entender a lógica dialética 

como "lógica dialógica". A mediação (Vermittlung) não é a condição de ampliação 

do conhecimento mediante a um tenno médio que possibilita a síntese de elementos 

heterogêneos ou a construção de um silogismo, mas é sempre personificada por 

alguém que toma possível o contato com o verdadeiro eu de cada um. É assim, aliás, 

que teria de ser entendida a dialética fichtiana: se a reflexão do eu sobre si mesmo, a 

consciência-de-si só é possível mediante exteriorização de si~ se não há para-si, sem 

algo fora dele, este "algo"' não é um travo ou um não-eu, mas sempre um tu. 

Um exemplo significativo dessa personificação da Vermittlung é dado pelas 

mulher~s da Conversa sobre a Poesia, Amália e Carnila, que não lêem nenhuma 

dissertação durante todo o decorrer da palestra e atuam como as verdadeiras 

"sirnposiarcas"98 do colóquio, como ouvintes refmadas dos textos e até, se preciso 

for, como verdadeiras .. criadas trácias", que ridicularizam as excentricidades 

escoláticas dos amigos e fazem os filósofos voltar a pôr os pés na terra. Mas não vai 

ai certamente nenhwn desapreço às mulheres: o significado dessa operação de 

911 Ober die Philosoph;e. An Dorothea. KA, VIII, pp. 45-46. 
!J7 AthenCJum 451. KA, 11, p. 255. Como se sabe, Novalis concebe o mediador como uma função 
manifestamente religiosa: "Nada é mais indispensável para a verdadeira religiosidade que um tenno 
médio [MítteJglied] - que nos vincule com a divindade" (Observações Entremescladas, 73. In: 
Schriften, pp . 440-442; trad . cit., p. 75.) 
91 Que desempenhem o papel do cruiJXOGtapxl'lc; ("presidente do simpósio''), é claro quando, a certa 
altura, dada a confusão reinante no debate, Camila pensa em se constituir "presidenta" ("mich zur 
Prasidentin zu konstituiren) a fim de pôr ordem nele. Conversa sobre a Poesia. KA , 11, p. 311 ; trad. 
cit., p. 50. Isso também pode servir de ilustração para mostrar como a Conversa é modelada sobre os 
diálogos, especialmente sobre o Banquete de Platão. 
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mediação é explicitado ~ambém na Carta a Dorothea, onde a destinatária, a &..miga 

de Friedrich passa, da condição inicial de aprendiz, à de mestra do mestre- pois é 

ela que lhe ensina o caminho para a humanidade e para a vida: 

Eu mesmo me surpreendi e agora percebo que foi propriamente Você 
[Dorothea] que me iniciou na filosofia. Eu queria apenas te comunicar a 
filosofia, o sério desejo foi recompensado, e a amizade me ensinou a 
encontrar o caminho para conectá-la com a vida e com a humanidade. 
Com isso, de certa maneira a comun.íquei a mim mesmo, ela agora não 
ficará isolada em meu espírito, mas seu entusiasmo se difundirá em todas 
as direções por todo o meu ser. 99 

A idealização da leitora-aprendiz é o que revela ao mestre-escritor o meio de 

vivificar disposições e idéias que permaneciam em latência em seu espírito. Eis aí o 

que se poderia chamar de "aprendizado do gênio", pelo qual o indivíduo descobre a 

vida que pulsa em silêncio "no fundo de sua alma.,. Ora, essa vida não é outra que a 

do eu absoluto, do qual o eu finito é wna parte (Stück), fratura ou fragmento 

(Bruchstück), que quer reatar a conversa com o eu original ou proto-eu (Ur-lch). 100 

A tentativa de estabelecer diálogo com os outros é, portanto, a maneira de poder 

conversar consigo mesmo, objetivo supremo da filosofia, jã antecipado pela idêia do 

ÔalJ . .lrov interior de SócratesHll, que é talvez apenas "um nome popular para a 

intuição intelectual de seu sentido moral". 102 Com isso, a dialética moderna já não 

precisa ser entendida somente uma "lógica da aparência'"03
, mas pode fazer jus a 

essa denominação também no sentido dos cliálogos de Platão, que são .. verdadeiras 

obras de arte da intuição intelectual, exposição da oscilação transcendental". 104 

Sócrates e sobretudo Platão não praticaram a "diaJética" exatamente no mesmo 

sentido em que os gregos a concebiam, isto é, como "arte ou ciência da 

99 
Uber die Philosophie. An Dorolhea. KA, VIII, p. 61. 

100 
K6/ner Vorlesungen . KA, XII, p. 337. 

IOip 'hL, IV, 1080. KA , XVIII, p. 286. 
102 p hL, IV, 1061. KA, XVIII, p. 285 . 
101 

PhL, Apêndice I, 50. KA, XVIII, p. 509. 
104 p hL, IV, 617. KA, XVIII, p. 244. 
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conversação", "~te de disputar metódica e regulannente", na qual os Jiálogos são 

"conduzidos com exatidão e consequência sistemáticas•'.10
' Sócrates e Platão 

entendiam a dialética justamente no seu sentido transcendental, como um diálogo do 

eu constgo mesmo: 

Eles chamaram de dialética a arte de pensar por si mesmo e de refletir 
[Kunst des Se/bstdenkens und Nachdenkens], porque acreditavam e 
afirmavam que refletir sobre objetos filosóficos nada mais é que um 
contínuo solilóquio [Selbstgesprach] interior. Aqui se perguntará como é 
possível que o homem pode entabular uma conversa consigo mesmo, 
visto que da conversa fazem parte dois seres, e que, por conseguinte, um 
mesmo homem teria de ser também dois ou mais homens [ ... ] Eles [os 
socráticos] afmnavam haver duas almas no homem, uma sensível, 
inferior, passiva, e outra espiritual, superior, divina. - O solilóquio 
interior surge então do comércio mútuo, da determinação recíproca 
[Wechselwirkung] dessas duas almas uma sobre a outra.106 

Naturalmente esse monólogo interior poderia ser interpretado como sinal de um 

solipsismo radical ou até, com uma tonalidade mais moderna e positiva, como signo 

do dilaceramento da consciência. Em todo caso, ai não se deve esquecer a 

importância da ironia., que também tem de ser entendida no seu "sentido socrático ou 

platônico": como "ironia científica do pensamento investigativo e do supremo 

conhecimento", não meramente como zombaria retórica, ela é a capacidade de se 

elevar acima de suas "contradições secretas" e de alcançar a plena consciência de si 

e a harmonia de suas forças. 107 Sinônimo de "intuição intelectuaJu e de 

"onipotência" das disposições que estariam adormecidas101
, a ironia é "consciência 

clara" (klares Bewufttsein/09
, inteiramente lúcida (besonnen)110

, pois é a percepção 

105 
K6/ner Vor/esungen . KA, XIII, pp. 203-204. "A conversa interior consigo mesmo [ou monólogo= 

Selbstgesprtich] entre wn eu superior e um eu inferior se chama, com razão, dialética." (PhL, X, 
223 . KA, XIX, p. 106 .) 
106 

Kolner Vorlesungen . KA. Xlll, p. 204. 
laJ Phrlosophie der Sprache und des Wortes. KA, X, p. 352. 
1r.PhL, IV, 411. KA, XVIII, p. 228. 
J()J ldeen, 69. KA, 11, p. 263. 
110 

Lyceum, 108 . .KA, li, p. J60. 
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da relatividade da oposição exterior-interior e, }JOrtanto, a capacidade de se situar na 

interlace de um e outro: é o ponto de indiferença entre ambos. 

É bem verdade, contudo, que a partir de Hegel a ironia foi durante muito tempo 

identificada com urna versão exacerbada do sujeito fichtiano, que aniquila e futiliza 

tudo o que este ainda conservava como moralmente relevante.m E de certa forma, 

dependendo da ênfase. algumas passagens parecem corroborar essa leitura, quando 

se faz, por exemplo, a identificação da ironia com o entusiasmo, o gênio e o 

virtuosismo112
• Dizer, porém, que a ironia romântica é a presunção de urna 

individualidade que quer ocupar o lugar do sujeito absoluto significa esquecer que 

"ter gênio, ser um daimon" não constitui uma prerrogativa concedida a poucos, mas 

é "o estado natural do homem". 113 A leitura hegeliana não leva em conta, talvez por 

desconhecimento dos textos, que a tendência à interiorização contida na ironia 

representa apenas uma de suas faces, que nada é sem o seu reverso: assim como a 

descoberta do demônio interior é. como se viu, propiciada pelo contato com os 

outros indivíduos, assim também, nwn movimento simetricamente inverso, o gênio é 

a "escola,. para a universalidade. Esta não é um conceito cuja esfera lógica abarca, 

indiscriminadamente, todos os indivíduos, uma abstração que aplaina as diferenças 

para extrair urna qualidade genérica de todos eles, mas uma universalidade 

inesgotável, sempre em progresso, porque deve conter realmente aquilo que é 

original e próprio ao desenvolvimento dos talentos de cada um. Longe, pois, de ser o 

aniquilamento do outro, a ironia socrática é a preservação das diferenças em 

constante aperfeiçoamento mútuo graças ao constante diálogo com o eu superior e à 

uparódia recíproca" (Wechselparodie) 114
: quanto mais genialidade, tanto mrus 

sentido para os outros; quanto mais compreensão dos outros, tanto ma1s 

desenvolvimento individual. A ironia se encontra no cruzamento dessas duas 

111 
Além do trecho da Filosofia do Direito citado acima, cf. o comentário de Hegel na Introdução à 

Estética, edição de H. G. Hotho, Berlim Aufbau-Verlag, 1984, vol. I, pp. 71-77. 
112 PhL, IV, 275. KA, XVIII, p. 217. 
lllp hL, li, 1475. KA, XVIII, p. 315. Cf.Ideen, 19. KA, 11, p. 258. 
114 

FPL, V, 519. KA, XVIII, p. 128. 
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dtreções, e sua morahdade (SittlichÃ-eit) consiste em ser "ao mesmo tempo 

autonomia e amor'''. isto é, "sentido para o universo,. 115 As relações éticas estariam 

fundadas nessa "simpatia da fonnação'', nessa "sinft1osofia, que é a "essência e o 

princípio da amizade'', na qual "os filósofos antigos foram os maiores virtuoses". 116 

Quando Hegel fa]a da total ausência de moralidade da ironia, que é a ''futilidade de 

toda a coisa, de todo ético e em si pleno de conteúdo, e a inanidade de todo objetivo 

e em-e-para-si vá1ido" 117
, tal afumação não dá conta do princípio (amor/amizade) 

que é o vínculo - a mediação - entre autonomia individuai e universalidade. 

Como falar de aniquilamento de todo o objetivo e de exacerbação do eu individual, 

se este não se reconhece senão através de seus mediadores? O indivíduo se 

autolimita, abre mão do todo, para assim poder se abrir ao todo. "Na ironia,, Jembra 

outro fragmento, "unificam-se a autolimitação [Selbstbeschriinkung] e o interesse 

[Teilnahme] por toda vida". 118 Em suma: não se trata, como quer Hegel, de uma 

negatividade desmedida, pois o homem só se "aniquila" e se "autolimita)) para poder 

também reconhecer as virtudes dos outros e ser, como ironia, "Idéia, universo" .119 

Esse reconhecimento, alcançado não peJa dia1ética fonnaJ, mas pela mediação em 

forma de diálogo, é o que se poderia chamar, indo além de toda estética do belo e do 

sublime, de "intuição intelectual da amizade": 

É belo quando um belo espírito sorri para si mesmo, e sublime o instante 
em que urna grande natureza se observa com calma e seriedade. Mas o 
mais alto é quando dois amigos ao mesmo tempo vêem clara e 
completamente, na alma do outro, aquilo que possuem de mais sagrado e, 
alegrando-se em conjunto de seu valor, podem sentir seus limites somente 
pelo complemento do outro. Esta é a intuição intelectual da amizade. I2Q 

ns PhL, IV, 76. KA.t XVIII, p. 203. Cf. também PhL, IV, 73. KA, XVlll, p. 203. 
116 

PhL, III, 242. KA, XVIII, p. 242. 
117A~ h .k ed . SI eh , . Clt., p. 74. 
111 PhL , IV, 279 . .KA, XVIII, p. 217. 
119 PhL. IV 114. KA. XV1II, p. 206. 
120A thentJum. 342. KA, Il, p. 226. 
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VII- A crítica da filosofia 

A critica é como que a lógica da poesia. 
Friedrich Schlegel1 

A filosofia como pátria da ironia 

... uma vida inteiramente irônica, como parece ter 
sido a de Sócrates. 

Quinliliano1 

A despeito de todo o esforço de Schlegel em aproximar uma da outra, a distinção 

hegeliana entre ironia socrática e ironia romântica fez escola.J Não é certamente o 

caso de tentar mostrar aqui qual das duas interpretações - a de Schlegel ou a de 

Hegel - está mais próxima do espírito socrático, isto é, de um pensamento que 

ficou conhecido, não pelo que o autor ele mesmo disse ou escreveu, mas pelo relato 

contraditório de seus discípulos. Mais importante que isso parece ser a 

reconstituição da imagem que o romântico procura construir de Sócrates, na :figura, 

1 FPL, V, 1024. KA, XVI, p . 170. 
2 
curn etiam vita uni versa ironiam habere videatur, qualis est visa Socratis. lnrt. Or., IX, 46. 

1 
"Para a inversão da verdade em aparência, a inocente ironia socrátlca teve de deixar que seu nome 

fosse pervertido." HEGEL, G. W. F. Uber Solgers nachgeJassene Schnflen und Briejwechsel. In: 
Werke . Edição de Hermann Glockner. Stuttgart, Fromann, 1958, vol . XX, p. 184. Para ficar nos 
nomes mais consagrados que retomam esse juízo, basta lembrar o de Kierkegaard em O Conceito de 
Ironia Constantemente Referido a Sócrates (tradução brasileira de Álvaro Luiz Montenegro Valls . 
Petrópolis, Vozes , J 99 J ), e o de VJadimir J ankélévitch em L 'ironie 011 la bonne consciente (Paris, 
Puf, 1950). Uma defesa de SchJegel pode ser encontrada em ''Methode? lronie bei Friedrich Schlegel 
und Solger", de Oskar Walzel (artigo reproduzido em Friedrich Schlegel und die Krmsltheorie 
seiner Zeit. Organização de Helmut Schanze. Darmstadt, W1ssenschaftliche Buchgesellschaft, 1985, 
pp.71-94), bem como em «Die Theorie der romanlischen lronie", de Emst Behler. In: Stud1en zur 
Romantik und zur idealislischen Philosophie. Paderbom, Schõningh, 1988, pp. 46-65. 
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não de todo inverossímil, de representante da civilidade e virtude política dos 

antigos. 

De saída, a figura de Sócrates é emblemática: nada melhor para caracterizar a 

exteriorização, a "saída de si", da filosofia transcendental, que alguém celebrizado 

por trazer as investigações cosmológicas dos pré-socráticos para um terreno 

inteiramente novo, o da moralidade, onde a opinião dos cidadãos comuns não pode 

ser deixada de lado ... Sócrates é o sábio que discute questões abstratas no mercado, 

no ginásio. é aquele que por primeiro faz a filosofia descer das nuvens e a traz para a 

praça pública, como afmna a célebre passagem de Cícero: 

Sócrates foi, por sua vez, o primeiro que fez a filosofia descer do céu e a 
colocou em meio aos homens da cidade {in urbibus ], e a introduziu até 
mesmo nas suas casas, compelindo-a a investigar a vida, os costwnes, o 
bem e o mal.j 

Contudo, essa analogia entre o filósofo Sócrates e a exteriorização do idealismo 

transcendental poderia parecer mera arbitrariedade, se não estivesse apoiada numa 

reconstituição pertinente do papel desempenhado pela ironia no processo de 

"politização" da filosofia. Confonne se pode observar nos textos, para Schlegel é 

imponante, antes de mais nada, distinguir ironia socrática e ironia retórica. Esta tem 

um alcance bem mais restrito e só pode ser utilizada, com muita parcimônia, no 

intuito polêmico de desqualificar um argumento ou desinflarnar o pathos oratório do 

adversário. Ao contrário da ironia polêmica, a ironia socrática não tem um foro 

predeterminado, não se restringe à assembléia ou ao tribuna], e não visa, por 

• Sobre essa questão, cf. Sócrates. O Sorriso da Razão, de Francis Wolff (São Paulo, Brasiliense, 
1982. Coleção Encanto Radical). Sócrates, lembra Wolff, "é o primeiro filósofo da ética", pois 
t~sporta "a antiga especu/açlio racional para o terreno ateniense da moralidade" (p. 35). 
'CICERO. Tusculanas, V, IV, lO-I l.Cf. também Academica, I, iv, 15: "Minha opinião é que 
Sócrates, todo mundo o reconhece, foi o primeiro a afastar a filosofia das questões misteriosas e 
intrincadas pela própria natureza, das quais se ocuparam todos os filósofos antes dele, c o primeiro a 
trazê-la para a vida comum, a fim de investigar as virtudes e vicios, as coisas boas e mis em geral, já 
que considerava que as coisas celestes estão longe de nossa cognição e, mesmo que fossem bem 
conhecidas, em nada se referem ao bem viver." 

161 



conseguinte, um efeito momentânt:IJ precJso sobre a audiência: como diz o 

fragmento 42 do Lyceum a ironia socrática "não está fundada em passagens 

irônicas", mas deve ser encontrada em toda parte onde se filosofe "não de todo 

sistematicamente": assim como nos poemas antigos e modernos, também em 

uconversas faladas ou escritas" se pode respirar "do início ao fim, no todo e nas 

partes, o divino sopro da ironia". 6 Em sua acepção mais abrangente, a ironia não se 

reduz a um repente de sarcasmo visando estancar a eloquência do oponente1 sendo 

antes (com perdão do oxímoro) uma disposição de humor constante, que paira sobre 

a conversa amistosa de pessoas polidas. Eis aí o sentido da urbanilas, que Schlegel 

vai buscar em Cícero: para se equiparar à conversação socrática, o discurso 

filosófico deve ser contagiado por essa "urbanidade" em que se revela, acima de 

todo egoísmo e de toda ambição pessoaJ, um interesse comum pela verdade, urna 

mesma alegre disposição de poder privar do convívio dos cidadãos da pólis. A 

acirrada disputa filosófica tem assim de dar lugar a essa suprema civilidade, e por 

esse critério também se pode distinguir duas seitas filosóficas antagônicas, os 

estóicos e os epicuristas: enquanto os primeiros também prezam a urbanidade como 

urna virtude', os seguidores de Epicuro, e principalmente o mestre, carecem daquele 

conjunto de qualidades que constitui a "urbanidade dos romanos", isto é, taJento, 

formação, sagacidade, dignidade e humor.8 Não possuir essas qualidades é ser 

desprovido daquilo que Aristóteles descreve como a capacidade de saber "fazer e 

aceitar uma brincadeira".9 

6 
Lyceum 42. KA, li, p. 152. O tratamento que Schlegel dá à questão da ironia está quase todo ele 

calcado em Cícero. É o que ocorre, por exemplo, nesse fragmento do Lyceum, com a ideia de que a 
ironia é agradável no tom da conversação e não no da d.ispula (De oratore, O, 203); também a 
diferenciação entre discurso com passagens irônicas e discurso inteiramente irônico remete à 
distinção entre a mera estocada sarcástica (dicacitas) e a cavilação (cavilatio) de wna fala que se 
dissimula do início ao fim (De oratore, 11, 217) . Mas principatmente ciceroniana é a ideia da 
"urbanidade" contida na ironia (o que se discutirá a seguir). 
1 
Lyceum 42. KA, li, p. 152: "[ ... ] e até os estóicos consideravam a urbanidade wna virtude". A 

passagem é uma citação quase literal da carta de Cícero a Appius (Epítolas 111, 7): "[ ... ) addo 
urbanitatem, quae est virtus, ut Stoici rectissimi putant" ("acrescento a urbanidade, que é uma 
~~de, como bem justamente a reputam os estoicos'l 
CICERO. De natura deorom, 11, 74. 

9 
Retórica, 11, 1381 a. 
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Mas talvez seja interessante explorar um pouco mais a diferença entre o estóico, 

filósofo que sabe apreciar a virtude da sociabilidade, e o epicurista, que, ao 

contrário, se afasta do convívio da cidade e se refugia em seu jardim. Um outro 

trecho de Cícero pode ajudar a entender melhor a diferença. Nwna passagem do De 

natura deorum, Epicuro é descrito segundo duas caracteristicas: ele é um homem 

completamente inapto para a jocosidade (homo non aptissimus ad jocandum) e não 

tem o gosto ou o cheiro de sua pátria (minimeque resipiem patriam). 10 As duas 

qualidades devem ser correlacionadas: ter humor é ter o sabor de sua cidade, e vice

versa. O verbo escolhido por Cícero (resipio, fonnado etimologicamente pelo 

prefixo re + o verbo sapio), indica claramente que esse sabor é também um saber e, 

na verdade, o único saber digno desse nome, pois em seu sentido próprio a 

sabedoria tem de transpirar ares de civilidade. Epicuro não é sábio (sapiens), pois 

lhe falta o sabor, a capacidade de ter o cheiro (nos dois sentidos de exalar e sentir) 

da vida urbana. Ele não sabe e, por isso, não tem jeito para a irnnia. 

Aproximando coisas aparentemente distantes (pátria e humor), a caracterização que 

Cícero faz de Epicuro se constrói sobre urna ideia bastante precisa: ele está 

recorrendo conscientemente à identificação (clara do ponto de vista do latim: 

resipiens patriam) entre essa sabedoria mais arejada que se liga à urbanidade e o 

sentido próprio para a apreensão desse saber- o nariz. É pelo nasus que se fareja e 

distingue o cidadão polido do homem comum. Essa acepção da palavra latina nasus 

ocorre com bastante frequência, e são muitos os exemplos clássicos em que o nariz 

aparece com o sentido conotativo de "esperteza", "finura" ou "zombaria".
11 

Há até 

" . CICERO. De natura deorum, li, 46. 
11 Suspendens omnia naso, diz Horácio nas Sátiras (2, 8, 64) ou Non cuicumque datum est hahere 
nasum, diz Propércio nos Epigramas (1, 42, 18). Essas referências podem ser encontradas no 
Dicionário Escolar Latino-Português de Ernesto Faria. 
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Pollux (2. 78), que afirma: "alguns chamam a ironia de nariz".1 

Essas indicações ajudam a demarcar o campo de referências a que Schlegel recorre para 

fazer seu comentário a respeito da ironia socrática. Recuperar a ironia antiga e seu vínculo 

com a urbanidade, este é o sentido da assimi1ação romântica da ironia socrática, o que 

pode ser encontrado, por exemplo, no fragmento sobre o "nasus dos romanos"2
: "Os 

romanos sabiam que o chiste é urna faculdade profética: chamavam-na de nariz." l Para 

mostrar a pertinência do comentário, caberá discutir como concebe o uso hennenêutico 

desse nariz, ao dizer, por exemplo: há poemas antigos e modernos que respiram o 

"divino sopro da ironia, (den gottlichen Hauch der Ironie atmen).4 

É por essa espécie de faro ("nariz refinadíssimo" ou "de suprema urbanidade" - J.LUKtllP 

1tOÀ.tttKro'ta'tOÇ -, diz superlativamente do orador Hiperides o Tratado do Sublime/. 

que os homens cultivados pressentem a presença do espírito que os liga à pátria, como se 

fossem inspirados por aquilo que o fragmento 42 do Lyceum chama de "sublime 

urbanidade da musa socrática" .6 

1 O origina) diz: !Cal 'tov ~VlOl J..lUIC't'lPa. 1Ca.Áooal. Apud VLASTOS. G. Socrate. lronfe e/ philosophie 
mora/e. Tradução de Catherine Dalim.ier. Paris, Aubier, 1991, p. 43, nola. Vlastos rambém cita outra 
passagem, de Timon referindo-se a Sócrates: ~o1Ct11P P'ltopo~u~etoç uxa.tttKOÇ Etp<!>VEUTTJÇ . {Naris 
destrui dor de oradores, ironista sem a ti cismo] (Diógenes Laércio, 2, 19) Num sentido ma.~s restrito, convém 
lembrar que, dentro da classificação dos tipos de ironia, o mykterismós (de f.l.UKtTtP. nariz) é a ..,rronia 
acompanhada de um movimento e contração significativa das narinas". (HAURY, A. L 'ironie et l 'humour 

~hez Ciceron. Leiden, BriJJ, 1955, p. 6.) 
FPL, V, 776 . KA, XVI1l, p. 152 

:Lyceum 126 . KA, ll , p . 163 . . . . 
Lyceum, 42. KA , li, p. 152. Como se sabe, atmen tem em alemão os do1s sent.ldos: respmtr e exalar. 

J Do Sublime, xxx.iv, 2. Schlegel obviamente não é o único em seu século a cometer esse despropósito de 
elevar o nariz à condição de faculdade filosófica. Uma passagem da seção XXX dos Pensamentos sobre a 
int~rpretaçtJo da natureza, de Diderot, estabelece a seguinte relação entre Sócrates e a fisica experimental: 
asst..m como Sócrates, ao "considerar os homens e pesar as circunstâncias", executava sec retamente em si 
mesmo "uma combinação rápida e justa, seguida de um prognóstico do qual o evento não se afastaria 
muito", assim também o "serviço mais importante" que se presta àqueles que se iniciam em fisica 
experimental é lhes transmitir esse "espírito de divinação [ésprit de divination] mediante o quaJ se farejam 
C on subodore). por assim dizer, procedimentos desconhecidos, novas experiências, resultados ignorados". 
In: Oeuvres Completes. Edição de Jean Varloot. Paris, Hermann, 1981, vol. IX, pp. 47-48. 

' ' KA , U. p. 152. 

164 



É bem possível que todo o esforço dos autores antigos (e também dos românticos) 

nessa matéria não tenha sido suficiente para dissipar uma certa nebulosidade que 

sempre recobre qualquer tentativa de expJicar a ironia: a perplexidade diante de urna 

terminologia tão fluida (afmal, como entender as expressões "faro", "nariz'', 

"musa"?), logo se transfonna em indignação contra a suposta posse de qualidades 

tão misteriosas. Agindo na direção oposta àquilo que se queria - a urbanidade 

antiga e a "popularização" da filosofia, que os românticos buscam, espelhando-se no 

modelo romano -, a ironia acaba defmindo um pequeno grupo de iniciados, uma 

pretensa nobreza ou hierarquia espiritual que, do alto de sua sabedoria, zomba do 

comum dos mortais. E, de fato, como saber se alguém está sendo irônico, como 

distinguir se detém wn conhecimento que o capacita a isso ou apenas veste wn 

disfarce para esconder a própria ignorância? A própria auto-ironia de Sócrates, que 

sempre se apresenta hmnildemente como aquele que nada sabe, não poderia ser 

considerada somente uma isca para expor o adversário ao ridículo? Mas, afinal de 

contas, para que manter o suspense? Por que não pôr logo os pingos nos ]se liquidar 

de vez com urna situação ambígua, na qual somente uns poucos que dela se 

aproveitam têm a lucrar? É, com efeito, para acabar com essas ambiguidades inócuas 

que Hegel vai separar o joio do trigo: resultado inevitável de um processo de 

exacerbação do idealismo subjetivo, a ironia romântica é simplesmente a máscara 

para cobrir a nulidade de conteúdo de um eu que, agarrando-se a suas supostas 

prerrogativas, tenta anular também o mundo. Seria, pois, totalmente despropositado 

querer estabelecer qualquer analogia entre a tentativa satâníca17 daqueles que, já sem 

nenhwna esperança de salvação para si mesmos, querem também ludibriar os outros 

- e a probidade que se observa no procedimento de Sócrates, que de modo algum 

quer ser rrônico quando anuncia que nada sabe: 

17 É na resenha dos escritos póstumos de Solger que Hegel condena a "insolência satânica ou 
diabólica" do "pai da ironia", isto é, Schlegel. Über So/gers nachgelassene Schriflen und 
Briefwechse/. In: Werke, voL XX, pp. 161-162. 
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Assim, aquele preârnbulú de Sócrates, tido como não-verdadeiro, em que 
assegura nada saber, não possuir nenhuma ciência, tem, ao contrário, de 
valer para nós como sendo dito por ele em toda a seriedade, com toda a 
correção e de modo algum ironicamente; não o vemos ser contradito por 
seu ensinamento e agir efetivos. 18 

Sócrates não está sendo irônico quando diz que nada sabe (mas, neste caso, seria 

preciso explicar por que, à exceção de Hegel, tanta gente foi levada a pensar o 

contrário). O rigor do Conceito não pode deixar margem à dúvida: entre 

circunspecção e jocosidade, é necessário ficar com a primeira. Com isso, porém, se 

vê o quão unilateral e sirnplificadamente Hegel toma a ironia., identificando-a ao 

risível e distinguindo-a daquilo que deve ser realmente levado a sério. Essa 

demarcação rigorosa, no entanto, acaba com a graça que se espera descobrir nas 

situações irônicas, nas quais (de maneira semelhante ao que ocorre no chiste 

analisado por Freud) aquilo que leva ao riso provém da mesma fonte que os 

pensamentos mais sérios. 19 A dissimulatio urbana (locução com a qual Cícero 

traduz do grego a palavra ironia) tem de ser uma fma mistura de gravidade e leveza, 

seriedade e jogo, que percorre todo o discwso sem que seja possível isolar os 

elementos de que é composta, pois se passa o tempo todo dizendo o contrário do que 

se pensa.20 

Para poder acompanhar as flutuações do humor é prec1so uma predisposição 

incondicional de tomar parte na brincadeira (o que também quer dizer: se deixar 

levar por ela), um certo "jeito", urna astúcia que não pode ser aprendida a não ser 

pela convivência com pessoas que se supõe ter esse "tato". Já em Cícero, portanto, 

essa questão se apresenta em termos conhecidos: a ironia não pode ser ensinada, 

pois, enquanto quintessência da urbanidade2 1
, fim-último da formação e coroamento 

11 .• • 

19 
lfl?er Solgers nachge/assen Schri.ften und BriejwechseJ, ed. c1t., p. 185 . 
CICERO.De oratore. 11, lxi, 248. 

2
)''Urbana etiam dissimulatio est [ ... ] quom toto genere orationis severe ludas, quom aliter sentias ac 

loquare [ ... ]". Idem, ibidem, 11, lxvii, 269. 
11 

Sobre a ironia como "flor da fineza e do aticismo .. em Cícero, veja-se o comentário, já citado, de A. 
Haury, L 'ironie et I 'humeur chez Cicéron (Leiden, Brill, 1955). 
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de tod~.'i as artes, não pode ser objeto de uma arte determina~c~. Mas seria o caso de 

dizer que chiste e facécia não se aprendem, que não existe uma "arte do gracejo", 

como afirma wn dos interlocutores do De oratore?n A questão recoloca noutro 

patamar a discussão sobre o dilema fundamentai desse diálogo: a eloquência- que 

em Cícero não difere da sapiência, isto é, da filosofia23 
- é ou não uma arte, e pode 

ou não ser ensinada segundo os manuais de retórica? Ora, tanto num caso quanto 

noutro, a resposta a essa questão gira em tomo de um só paradoxo, que o grande 

orador Crassus ouviu muitas vezes da boca do célebre comediante Róscio: se na arte 

o mais importante é o decoro, o decoro é, todavia, a única coisa que não pode ser 

ensinada pela arte.24 A adequação do tom do discurso a uma assembléia, a postura 

condizente com os cargos da vida pública25
, a conveniência requerida de um orador 

ou ator, que não deve se comover ou irritar em público, mas ser capaz de simular 

qualquer uma das paixões que quer despertar na platéia26 -tudo isso diz respeito 

ao mesmo talento, e "não se vê nada na vida e no cliscurso que seja mais dificil que 

esse decoro,, que os gregos denominavam 1:0 1tpE1Cov?7 

Mas com tanto maior razão se deve exigir decorum do homem versado na ironia, 

pois nela se requer a capacidade de discernir o "momento" exato da brincadeira, que 

não perdoa nem a precipitação, nem o adiamento, nem o "um pouco antes" nem o 

"um pouco depois,. Como o decoro, essa intuição do instante não pode ser dada de 

antemão por nenhuma regra. Assim, mesmo que a "arte retórican se baseie 

inteiramente no aprendizado dos "lugares-comuns" que se aplicam às mais diversas 

12
"[ •. . ] nullam esse artem salis". De oratore, 11, lvii, 231-232. 

u De oratore, III, xv, 56 e segs. De acordo com a "história da filosofia que Cícero traça no livro m, 
a diferença entre o fa 7er e 0 dizer (recte jac1endi et bene dicendi), entre o sábio c o reto r, o filósofo _e 
o orador, é uma distinção que os gregos antigos não conheceram a não ser depois de Sócrates. E, 
literalmente, pós-socrática. 
N"{ ... ] quem [Roscium] saepe audio dicere, caput esse artis, decere: quod tamen unum id esse, quod 
tradi arte non possit., De oratore, I, xxix, 132-133 . 
u De officUs, I, 93 e segs; I, 126. 
16"0ratorem vero irasci minime decet, simulare no dedecit." Disputationes tusctllanas, IX, xxv, 55. 
11 "Ut enim in vita sic in oratione nihil est difficiiius quam quid dcceat vidcre. Dpenov appcllant hoc 
Graeci, nos dicamus sane decorum." Orator, xxi, 69. 
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questões, o segredo dessa arte está em perceber a wonveniência do argumento à 

situação (isso que Kant chama de "Juízo", talento de aplicar a regra ao caso, ou 

"chiste natural [Mutterwitz ], cuja falta não pode ser suprida por nenhuma escola"21 ). 

Há situações em que, diferentemente do que ocorre na prática deliberativa e forense, 

o decoro não pode seguir nenhuma regra e requer uma fmura ainda maior. Por isso 

se pode dizer que a retórica, "lugar de todos os lugares", não tem um lugar definido: 

Enquanto, com efeito, quase todas as outras artes se sustentam por si 
mesmas, a arte de bem dizer, isto é, de dizer com ciência e habilidade e 
elegância, não tem um domínio claramente defmido [non hahet definilam 
aliquam regionem] no interior do qual permaneceria confinada. 29 

Não se prendendo à especialização requerida pelas ciências particulares, a sabedoria 

do orador não tem uma região deftnida, assim como a urbanidade não se refere a 

uma pátria política e geograficamente demarcada, mas a uma certa urbanidade ática, 

a uma Cidade ao mesmo tempo concreta e abstrata, presente e ausente, real e ideal. 

É exatamente isso que os românticos tentam recuperar através da ironia, com a 

diferença de que transportam a urbanidade antiga para o plano supra-sensível do 

"reino dos espíritos". Tal como aquela, a presença dessa comunidade supramundana 

se faz sentir por todo o mundo sensível, embora jamais se possa antecipar com 

exatidão onde e quando se manifestará. É que, se o fenômeno pode ser visto como 

vértice de diversas individualidades que aí se reúnem, esse ponto de encontro não é, 

no entanto, resultado de uma construção geométrica e, por isso, jamais se saberá 

dizer se houve efetivamente "comunicação entre os espíritos". O "influxo'', a 

"comunicação entre as substâncias". é ao mesmo tempo real e idea1, está e não está 

presente no mundo dos fenômenos. 

21 
KrV, B 172. 

251 
De oratore, JJ. ii, 5. Cf. Aristóteles, Retórica, 1354 a: "A retórica é a contrapartida (antistrofe] da 

dialética, pois ambas têm a ver com questões que de certo modo são conhecimento de todos os 
homens e não estão confinadas a nenhuma ciência especial." 
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É claro que, no mundo moderno, .a retomada da ironia deve se apresentar em tennos 

mais amplos do que na Antiguidade, já que aqui a fonna do diálogo não se refere 

somente às "conversas faladas" (ao diálogo platônico em sentido estrito, onde a 

interlocução se dá no plano "intratextual"), mas também àquilo que Schlegel designa 

como "conversas escritas", que são travadas pelo autor e pelo leitor no limite entre o 

texto e o seu "exterior". Apesar das diferenças, o problema se coloca de maneira 

análoga. Da mesma forma que a urbanitas não se reduz à espacialidade da urbe, é 

igualmente difícil detenninar com precisão onde, por exemplo, estaria o leitor e o 

púb/ico30 
- já que também seria um erro grosseiro confundir o público sensível 

com a Idéia de público: 

Alguns falam do público como se fosse alguém com quem tivessem 
almoçado no Hotel de Saxe durante a Feira de Leipzig. Quem é esse 
público?- Público não é uma coisa, mas um pensamento, um postulado, 
como a Igreja. 31 

Seria, pois, completa ingenuidade querer "formar leitores" e escrever para um 

público determinado32 , quando se sabe que o público constitui um ens rationis'3
3 
cuja 

existência é tão problemática quanto a Igreja invisível de Kant, comunidade dos 

espíritos que não se confunde com as igrejas realmente constituídas.
34 

O "público 

ideal" pode no máximo ser representado pelo "público empírico": 

Desprezar e ofender o publico existente e ignorar o [público] ideal é uma 
má maneira de pensar dos autores. - O público não existe; essa Idéia 
pode no máximo ser apenas representada por aquilo que é empiricamente 
assim denominado . -3~ 

'Jij FLP, IV (D), 155, p. 75 . 
31 Lyceum 35 . KA, ll , p. 150. 
12 Lyceum 86, 85 . KA, li, p. 157. 
33 

PhL,II, 1003. KA, XVIII, p. 113. 
34 FPL, V, 73. KA, XVI, p. 9 L 
1sFP 'L, V, 641. KA, XVI. p. 139. 
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Um "público de dir~ito", "transcendental"36
, se constitui assim como " esfera 

própria da filosofia. Mas do mesmo modo que, entre os romanos, o espírito da 

sociabilidade não tem hora e lugar para se manifestar, também a vida do mundo 

inteligível pode estar em toda parte e em nenhuma. Se a comparação não é de todo 

descabida. então também se compreende a própria adoção do nome romantismo. 

Como observa Novalis, se alguém entende corretamente o sentido do nome Império 

Romano, logo se dá conta de que é "verdadeiramente um acaso engenhoso, rico de 

sentidon. Esse império está além das fronteiras naturais e políticas, e neste sentido se 

poderia dizer. por exemplo, que a "Alemanha é Roma, como país"37
: 

Alemães há por toda parte. A germanidade, tão pouco quanto a 
romanidade, a grecidade ou a britanidade, não está limitada a um Estado 
particular - são caracteres humanos universais - que só aqui e ali se 
tomaram eminentemente universais. Gennanidade é genuína popularidade 
e por isso um ideal. 38 

Esses fragmentos já indicam a direção do comentário de Novalis a respeito da 

"pátria da ironia", comentário que chega à máxima limpidez quando ele cria e 

explica_ partindo das observações de Schlege1, o termo socrácia: 

O sentido da socrácia é que a filosofia está por toda parte ou em lugar 
nenhum - e que com leve fadiga é possível orientar-se pelo primeiro, 
pelo melhor em toda parte e encontrar aquilo que se procura. Socrácia é a 
arte de - a partir de qualquer lugar dado encontrar a localização da 
verdade e assim determinar com exatidão as relações do dado com a 
verdade.39 

A ironia socrática não é um saber que pode ser situado numa região específica do 

conhecimento, não é wn campo cientifico claramente delimitado, com objetos e fins 

~As expressões são empregadas por Rubens Rodrigues Torres Filho para comentar a "totalidade do 
público do mundo leitor,' de Kant, no ensaio "Respondendo à Pergunta: Quem é a Ilustração". In: 
Ensaios de Filosofia Ilustrada. São Paulo, Brasiliense, 1987, p. 97. 
:: ObservaçiJes Entremesc/adas, 63. Schriflen, H, p. 436; trad. c~t., p. 71. 

39 
ObservaçiJes Entremesc/adas, 66. Schriflen, 11, p. 438; trad. Ctt., p. 71. 
Fragmentos I, 103. In: Pólen, trad. cit., p. 141. 
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predetenninados, e toda a sua "arte" consiste jr..;tamente em saber localizar a 

verdade sem nenhuma indicação prévia~. como alguém que se orienta no mundo do 

pensamento, sem o apoio de nenhuma regra, somente pelo faro, pelo senso de 

direção. A retomada romântica da ironia socrática vem satisfazer uma dupla ordem 

de exigência: ao mesmo tempo em que "sai de si" e retoma à vida, a filosofia não se 

objetiva e encerra num saber detenninado, mas se toma enciclopédia das ciências, 

saber do saber, sem ter, portanto, de alienar a sua genialidade, isto é, a liberdade da 

reflexão. 41 

Toda essa análise romântica ganha densidade e pertinência filológica quando se 

percebe que está de certo modo se limitando a comentar um traço que a antigüidade 

legou como talvez o mais característico, o mais próprio e, ao mesmo t~mpo, o mais 

extraordinário e o mais insólito de Sócrates: a sua ato1tta.~2 Como nenhum outro 

homefl\ Sócrates é átopos, ''atópico""3
, isto é: está fora de lugar, fora do caminho ou 

do comum, é estranho, extraordinário, singular, paradoxal ..... Se não se quer cortar 

pela raiz as arnbiguidades e riquezas da figura desse meio homem, meio sátiro, então 

..a Apesar de suas diferenças em relação ao romantismo, l(jerkegaard também aponta que "o decisivo 
em Sócrates não era um ponto fixo, mas um ubique et nusquam (em toda parte e em nenhum lugar)." 
O Conceito de Ironia, trad. cit., p. 29. 
41 

AJém da clistinção kantiana entre "domWo" (Gebiet) e "território" (Boden) (KdU, B XVI-XVII), 
Schlegel está repensando aqui o problema do "estatuto cientifico" da doutrina-da-ciência ou saber da 
saber, cujo conceito não pode ter "um lugar no sistemas de todas as ciências", mas é antes "o próprio 
lugar de todos os conceitos científicas e indica a estes suas posições em si mesmo e por si mesmo" (O 
Conceito da Doutrina-da-Ciência. SW, I, p. 55; trad. cit., p. 20). Sobre a questão da "colocação" 
(Erorterung) do conceito dessa ciência suprema, cf. Rubens Rodngues Torres Filho, O Esplrito e a 
Letra, p. 27 e segs. Fichte poderia objetar que Schlegel jâ está situando a filosofia da filosofia no 
meio dos saberes objetivos; a isso, ele poderia responder que a critica está ali (é real), mas também 
não está (é ideal) no meio da .saber objetivado. 
42 

Banquete, 215 a . A atopla como traço peculiar e ao mesmo tempo como dificuldade h.istoriográfica 
própria da figura de Sócrates é assinalada por G. Vlastos em Socrate. Jronie et philosophie mora/e. 
Tradução de Catherine Dalimier. Paris, Aubier, 1991, p. 11. 
., Banquete, 221 d: "o que porém e este homem aqui, o que há de desconcertante [álopo.s] em sua 
pessoa e em suas palavras, nem de perto se poderia encontrar um semelhante, quer se procure entre 
os modernos, quer entre os antigas, a não ser que se lhe faça a comparação com os que eu estou 
dizendo, não com nenhum homem, ma.c; com os silenos e sátiros, e não só de sua pessoa como de suas 
palavras." (Tradução de José Cavalcante de Souza. São Paulo, Difel, 1986, p. 196) . 
.,. Acepções encontradas nos verbetes a.toJtta e a.toJto~ do Greek-Englisch Lericon Lidell & Scott. 
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é prectso admitir, como faz Alcebíades, esue não é fácil dar conta dessa sua 

"singularidade". 4~ 

Sócrates jamais perde seu aspecto incompreensível, e seria por isso ingênuo tentar 

separar nele o fundo da superficie. O mesmo ocorre com a ironia romântica: não tem 

cabimento querer separar a intenção sincera de sua expressão involuntária, 

distinguindo rigorosamente a seriedade de todo aspecto lúdico. Tentar estabelecer 

wna demarcação rigorosa entre a intenção sincera e a expressão invohmtária, a 

seriedade e o jogo, é pôr a perder as duas coisas, procedimento comum dos que "não 

sabem de modo algum como lidar com essa constante autoparódia, na qual sempre 

acreditam e da qual novamente sempre desconfiam, até sentir vertigens, tomando 

justamente o gracejo como seriedade, e a seriedade como gracejon.46 Os que 

procedem dessa forma não percebem que a ironia, como ponto de indiferença entre 

real e ideal, é inteiramente uma coisa e, ao mesmo tempo, inteiramente a outra: 

A ironia socrática é a única dissimulação inteiramente involuntária e1 no 
entanto1 inteiramente lúcida. Fingi-la é tão impossível quanto revelá·la. 
Para aquele que não a possui, pennanece um enigma, mesmo depois da 
mais franca confissão. Não deve enganar ninguém, a não ser aqueles que 
a tomam por engodo e que, ou se alegram com a grande pândega de se 
divertir com todo mundo, ou ficam fulos, quando pressentem que também 
estão sendo visados. Nela tudo deve ser gracejo e tudo deve ser sério: 
tudo sinceramente aberto e tudo profundamente dissimulado. 47 

Aqueles que não conseguem entrar no jogo, não são capazes de perceber que a 

ironia, se mantém no ar o suspense de que há uma intenção naquilo que se diz, por 

outro lado acaba sempre frustrando a expectativa de significação, a esperança de 

encontrar wn sentido wúvoco no discurso. Ao mesmo tempo que parece ter um 

propósito finne e sério, o discurso é também totalmente involuntário, instintivo, sem 

·~É a tradução de José Cavalcante de Souza pam atopla. Tmd. cit., p. 182. 
46 

Lyceum 108. KA, 11, p. 160. 
47 

Lyceum 108. KA. II, p. 160. 
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encontrar um sentido unívoco no discurso. Ao mesmo tempo que parece ter um 

propósito firme e sério, o discurso é também totalmente involuntário, instintivo, sem 

nenhuma significação rigorosamente determinada.49 Tal como em Sócrates, 

tampouco aqui a ironia se deixa fixar: em última instância ninguém pode dizer, por 

exemplo, que entendeu inteiramente um autor, que esgotou completamente o sentido 

de um texto - pois a inteligibilidade só é concebível pela remissão a uma totalidade 

ou possibilidade de sentido que o autor e o leitor têm de postuJar, embora a ela 

jamais se possa chegar. Para Schlegel, só é cabível falar em hermenêutica caso se 

compreenda que os sentidos que um texto comporta não podem ser apreendido~ 

numa única leitura .. Também a interpretação é uma tarefa infinita: 

Um escrito clássico jamais tem de poder ser totalmente entendido. 
Aqueles que são cultos e se cultivam tê~ no entanto, de querer aprender 
sempre mais com ele. 50 

Não há esgotamento possível do sentido, mas isso não significa relativismo. A 

exigência incondicional de inteligibilidade permanece, mas só há uma maneira de 

satisfazê-la: percebendo que é ao mesmo tempo desejável e inatingível, necessária e 

impossível. Para que haja intelígibilidade, é preciso postular e exigir wna 

"comunicabilidade e comunicação incondicionadas".u , as quais, no entanto, por ser 

justamente o fundamento do discurso e a condição do sentido, não se esgotam em 

nenhuma fala, em nenhuma significação determinada. Tal é o eterno brinquedo da 

ironia. Identificada com a "intuição intelectual", ela é a única a ter "clareza de 

•
9 Essa oscilação entre intenção e instinto, par que constitui a genialidade e a ironia em Schlegel, 

poderia ser elucidada por uma comparação com o caráter simbólico das figuras mitológicas, segundo 
a explicação que dá Schell ing, para quem elas não podem ser concebidas nem como criações 
intencionais (absicht/ich), nem como criações sem intenção (unabsichtlich), pois senão, no primeiro 
caso. teriam sido inventadas "em vista de uma sigruficação (um einer Bedeutung willen}" e, no 
segundo, seriam "sem significação" (bedeutungslos). Philosophie der Kunst, 41 . Werke, 111, p. 434. 
so Lyceum 20. KA, II, p. 149. 
SI A.thenaum 399. KA, 11, p. 240. 
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É por isso que, não obstante se possa e deva "obter e exigir ironia" de todo aquele 

que quiser filosofar, tal exigência, no entanto, está longe de poder ser cumprida de 

maneira infalível. Buscar propositadamente a ironia é algo tão ingênuo 52 e ineficaz 

quanto procurar ser chistoso'3 ou querer invocar as musas a qualquer custo. Ser 

irônico é uma tarefa da mesma ordem de dificuldade que aquilo que Schlegel chama 

de "imperativo categórico da genialidade", onde a exigência nem sempre é 

proporcional ao resultado: '"Deve-se exigir gênio de todo mundo, mas sem contar 

com ele". 54 Como na criação do gêruo, também na ironia não é possível afinnar nada 

inteiramente a priori, pois não se pode prescrever regras que orientem onde arte e 

natureza, intenção e instinto, seriedade e fingimento, se fundem e se separam. Por 

mais que possam fornecer algumas diretrizes, as regras, num caso como noutro, 

serão sempre insuficientes para pôr em ordem aquilo que justamente se compraz em 

fugir de toda ordem. Assim como Sócrates, ao mesmo tempo homem e sátiro, o 

fragmento 42 do Lyceum mostra que o homem inteiramente irônico deve ser 

representado como alguém que está possuído por dois bujões agindo em eterno auto

espelhamento e autoparódia. O primeiro, exercendo sua mímica "desde o interior", ri 

de sua simplicidade natural, se eleva acima de si mesmo, acima de sua "própria arte, 

virtude ou genialidade". Este é o filósofo, o bujDo transcendental." Mas o filósofo 

(contrariamente àquilo que se condena no romantismo) não detém os direitos sobre a 

ironia. Imagem invertida dele, o segundo bufão ("bufão italiano comwn" que, por 

simetria, se poderia chamar de bujão empírico) o arremeda do exterior~ ri de seus 

pensamentos excessivamente sérios e não deixa, com isso, que o filósofo se perca 

nas nuvens. A ironia não é nem somente elevação ao transcendental, nem somente 

riso comum, mas as duas coisas ao mesmo tempo, uma mímica positiva e uma 

mímica negativa, um .. mimo absoluto" como "unidade da urbanidade".j
6 

~2A lhentJum 30.5 . KA, 11, p. 217. 
S3 

AlhentJum 32 . .KA, 11, p . 170. 
~ Lyceum 16. KA, 11, p. 148. 
'~ Lyceum 42. KA, 11, p. 152. 
J6 FPL, V, 723; FPL, V, 747. KA, XVIII, pp. 174 e 149. 
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Com essa dupla bufonaria se pode reatar um fio deixado por algum tempo de lado na 

discussão. A idéia de recorrer à ironia socrática tem, como se pode depreender do 

que foi dito, tanto um respaldo na noção do gênio em Kant- a ironia não se deixa 

ensinar nem aprender segundo preceitos -, quanto na do homem efetivo de Fichte, 

figura que deve realizar em si tanto o filósofo (ponto de vista transcendental), quanto 

o homem comum (ponto da consciência natural). Com urna vocação natural para a 

urbanidade, o buf!o "empírico-transcendenta1" (para falar como Foucault) deve 

efetuar a passagem da filosofia à exterioridade, isto é, do idealismo ao realismo, mas 

ao mesmo tempo, num movimento simetricamente inverso, consumar a elevação do 

ponto de vista comum (daquilo que Schlegel chama de poesia) à filosofia. O sábio 

socrático do romantismo está nesse entrecruzamento de filosofia - que sai da 

imanência da razão, encontra a "vida" e volta a si - e de poesia, que faz o mesmo 

caminho na direção inversa: 

A vida e a força da poesia consistem em: sair de si mesma, arrancar um 
pedaço da religião e voltar a si mesma, apropriando-se dele. O mesmo 
ocorre com a filosofia." 

Filosofia e poesia devem sair de si mesmas, deixar seu isolamento, para poder voltar 

a ser o que efetivamente devem ser, através de sua unificação na religião." Somente 

com o enlace das duas, urna complementando reciprocamente a outra ("A poesia traz 

os deuses à terra, a filosofia eleva os homens aos deuses."59
), poderá surgir a 

verdadeira vida e, com esta, a crítica60 
- concebida como o "centro onde as 

relações entre poesia e filosofia se constituem em massa para a religião".61 

~1 /deen 25 . KA, D, p . 258 . Cf. PhL, IV, 1528. KA, XVIII, p. 320. 
51 Jdeen 46 . KA, Il, pp. 260-261. 
59 PhL, IV, 460. KA, XVIII, p. 231. 
60 PhL, IV, 925, 1308. KA, XVJII, pp. 272 e 303. 
61 PhL, V. 158. KA, XVTII, p. 336. 
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Como unificação de filosofia e JJOesta, a critica já não pode ser entendida 

simplesmente como o exame prévio dos hm:ites do conhecimento das faculdades da 

mente. Conforme se viu no capítulo anterior, para poder determinar os limites de 

uma certa esfera é preciso estar além desses limites, e por isso dirá Schlegel: "Toda 

filosofia é, por natureza, transcendente, e nenhuma mais do que a critica."62 

Transcendência dos limites que põe a filosofia em contato com uma alteridade que 

não obedece estritamente seus princípios lógicos: tal é a completa reformulação do 

conceito de critica operada pelo romantismo, cuja consequência será também uma 

"justa represáliau63 para com a filosofia e a correção de uma distorção histórica. Na 

ótica de um certo "lllpercriricismo", que swge na filosofia depois da publicação das 

obras de Kant, a filosofia crítica teria nascido como se "tivesse caído do céu"64 
I 

pois, por uma espécie de ordem inelutável das coisas, "a filosofia alemã também 

teria podido se tomar crítica sem Kanf'. 6s Ora, esse swgimento ex nihi/o pode ter 

uma outra explicação mais plausível, pois aí não se percebe que "muito antes de 

Kant", também a poesia, também a "critica poética tendia à filosofia crítica"66
- e é 

justamente isso que torna a "descoberta" de Kant uma obra tanto mais notável, pois 

nela não se trata simplesmente de dar voz a uma verdade científica "intemporal", e 

sim de captar uma tendência inerente à filosofia, poesia e arte, enftm, urna tendência 

própria de sua época. A filosofia kantiana não é, assim, resultado unicamente de sua 

laboriosa aplicação, mas também de seu "gênio crítico"- pois a critica nada é sem 

senso poético~ sem genialidade "divinatória"61 que fareja o curso da lústória. Como 

se apresentam as principais tendências dessa época que Kant chama de "a época da 

crítica, I é o que se tentará mostrar agora. 

62 PhL, V, 322 . KA, XVIII, p . 348. Cf. PhL, V, 323, e Apêndice 11, 23. KA, XVIII, pp. 348 e 521. 
63 A thentium 56. .KA , n, p. 173: "Uma vez que agora a filosofia critica tudo o que lhe surge pela 
frente, uma critica da fi I os o fi a nada mais seria que uma justa represâlia." 
64 Athentlum 387. KA, 11, p. 273. 
6S PhL, ll, 645. KA, XVIII, p. 83. 
" PhL, 11, 654. KA, XVIII, p. 84. 
67 

PhL, 11, 308; PhL, V, 328; PhL, V, 710; KA, XVIII, pp. 48. 348 e 380. 
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O poeta, o filósofo e a Revolução 

O método é o que há de melhor no Wilhclm Mcistcr, 
assim como na doutrina-da-eiência e, no fundo, 
também na Revolução. 

Sócrates como gênio revolucionário na filosofía.
Friedrich Schlegel61 

A aproximação de filosofia e poesia, a propensão inconsciente e irresistível que, 

como tendência histórica, as leva a se aproximar uma da outra, também pode ser 

explicada a partir de uma insuficiência intrinseca a cada uma delas, que se traduz no 

já conhecido problema da inteligibilidade: sozinho consigo, um poeta ou um filósofo 

é incapaz de entender a si mesmo. De certo modo, é como se o poeta precisasse da 

clareza de espírito do filósofo, mas a intuição intelectual deste seria, por sua vez, 

como urna luz de todo imperceptível, se não houvesse aJgo opaco a lhe fornecer 

contraste, wn corpo que lhe servisse como que de prisma: o idealista transcendental 

não pode compreender a intuição intelectual que efetua - ele age e, ao mesmo 

tempo, observa como age-, sem o meio "externo" da linguagem. Filósofo e poeta: 

tal é a nova maneira de explicar a descoberta fichtiana da detenninação recíproca 

entre a consciência filosofante e a consciência natural, uma desempenhando a 

função abstrata do pensamento e outra, a concretude do discurso. Mas é claro que 

essa divisão tem um caráter meramente descritivo, pois na verdade o homem inteiro 

tem de ser as duas coisas, indistintamente. 

Para poder entender a si mesma, a filosofia tem portanto de se voltar para a poesia, 

e, de uma maneira mais ampla, para ajilologia em geral, para a "gramática", isto é, 

tem de possuir aquele "interesse gramático", que, como "contrapartida" 

(Gegenstück) da filosofia69 , será um dos elementos fonnadores da "crítica". É do 

: FPL, Xlll, 195. KA, XV1, p. 475. PhL, 11, 394. KA, XVIJI, p. 59. 
AthentJum 404. KA, 11, pp. 241-241. 
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complemento recíproco entre o filósofo e o filólogo que se tomará possível 

solucionar o problema da inteligibilidade: 

Ninguém entende a si mesmo, enquanto é apenas ele mesmo e não ao 
mesmo tempo também um outro. Por exemplo, quem é ao mesmo tempo 
filólogo e filósofo, entende sua filosofia por meio de sua filologia e sua 
filologia por meio de sua filosofia. - 70 

Assim como o filósofo precisa da gramática, assim também, sem filosofia, "o maior 

poeta ou filólogo tem facetas em que é tão teimosamente tolo e obscuro quanto o 

mais comum dos mortais".71 Mas a verdadeira Bildung consiste justamente na 

iluminação recíproca - nesse constante diálogo interior a que se entregam os 

indivíduos de um único e mesmo eu, que é, a um só tempo, filólogo e filósofo, 

criador e intérprete, autor e leitor. A disposição de se submeter a exame e, com isso, 

buscar a formação das próprias faculdades pressupõe como momento complementar 

a capacidade de compreender um outro, que irá tirar do adonnecimento 

potencialidades até então insuspeitadas pelo próprio indivíduo. Numa palavra, 

"ninguém pode entender a si mesmo, se não entende seus companheiros", pois a 

crítica de si mesmo depende de um sentido para o infinito, de uma capacidade de 

ouvir o ccgênio da época,,. 72 Mas, inversamente, entender o outro também requer 

desdobramento e comparação das várias "personagens" de um detenninado 

indivíduo, e por isso se pode dizer que "o critico é um leitor que rumina" e que 

"deveria ter mais de um estômago"73 para ser como um "homem livre e culto": 

Um homem verdadeiramente livre e culto [gebi/del] teria de poder se 
afmar a seu bel-prazer ao tom filosófico ou filológico, critico ou poético, 
histórico ou retórico, antigo ou moderno, de modo inteiramente arbitrário, 
como se alma um instrumento, em qualquer tempo e em qualquer 
escala.74 

lQ 

11 
PhL. 11. 651 . KA. XVlll, p . 84. 

72 
PhL, Il, 229. KA, XVIII, p. 40 . 

., ldeen 124. KA, 11, p. 268 . 

14 
Lyceum 27. KA, II, p. 149. 
Lyceum 55. KA, 11, p. 154. 
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Através dessa capacidade de ser um indivíduo plural (ao mesmo tempo "si mesmo" e 

outros), se chega também àquela meta que Kant propõe para a atividade de 

interpretação, que deve procurar entender um autor melhor do que ele próprio se 

entendeu: 

Para entender alguém que se entende somente pela metade, se tem 
primeiro de o entender por inteiro e melhor do que ele mesmo, mas então 
também apenas pela metade e exatamente tanto quanto ele mesmo. 75 

Isoladamente, o poeta ou o filósofo só se entende pela metade, pois é apenas a 

metade do todo, "meia fonnação lógica" (halbe logische Bildung)16 de um homem, 

ou, para usar a expressão novalisiana, é somente "um meio gênio" (ein halbes 

Genie). Para ser um gênio completo, um "gênio do gênio" 77
, o filósofo e o poeta 

terão de se tomar um "crítico histórico", o único capaz de entender os dois.7t Mas o 

trabalho desse critico é inteiramente reflexionante: compara a individualidade do 

poeta ou ftlósofo ao seu ideal, a letra ao espírito da obra ou, com mostra 

magistralmente Benjamin, a forma-de-exposição à Idéia das formas ou Idêia da 

arte.79 É assim que a crítica pode ser uma retomada literal da hennenêutica 

encontrada nos textos kantianos: 

Critica nada mais é propriamente que a comparação do espírito e da letra 
de uma obra, que é tratada como infmito, como absoluto, e como 
indivíduo. - Criticar quer dizer entender um autor melhor do que ele 
mesmo se entendeu.-10 

15 
Athent:Jum 401. KA, 11, p. 241. Cf. PhL, li, 434, p. 63: ""Para entender alguém é preciso, 

primeiro, ser mais esperto [klug] do que ele, depois tão esperto e tão tolo quanto ele. Não é 
suficiente que se entenda o verdadeiro sentido de uma obra confusa melhor do que o próprio 
autor a entendeu. É preciso também conhecer a própria contusão até os princípios, é preciso 
poder caracterizá-/a e até construí-la. <Idéia de uma caracterização pura e aplicada.>.'' 
,(JFPL, 111, 147 . KA, XVI, p. 47. 
17 

ObservaçlJes Enlremescladas, 22. In: Pólen, trad. cit., p. 49. 
71 

PhL, 11, 997. K.A, XVIII, p. 112. 
79

BENJAM1N, W. O Conceito de Critica de Arte no Romantismo Alemilo. Tradução, introdução e 
notas de Márcio Seligmann-Silva. São Paulo, Jluminurns-edusp, 1993, pp. 92-93. 
ltJ FPL V 

I • 992. KA, XVJ, p. 168. 
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A critica se funda numa Idéia, antecipação "divinatória" de um todo orgânico ainda 

não realizado, mas por realizar num progresso infinito. Supõe, portanto, um sistema, 

uma totalidade, a partir da qual examina aquilo que lhe é exterior - algo que deve 

ser submetido a seu crivo -, e também a si mesma. Para que a filosofia chegue a 

essa totalidade critica falta ainda, como se viu, um complemento externo -que lhe 

é proporcionado pela vida, pela poesia ou pela arte. Para ser completa, a critica deve 

ser inteiramente uma coisa e inteiramente outra, inteiramente filosofia e inteiramente 

poesia. A comparação com a ironia é indispensável. A crítica tem de ser resultado do 

desenvolvimento integraJ do indivíduo, como a ironia, que, sendo a máxima lucidez 

de consciência (intuição intelectual) e o ponto mais alto da fonnação, nasce da 

"unificação do sentido artístico da vida [Lebenskunstsinn] e do espírito científico 

[wissenschajlticher Geist]".11 

Talvez seja importante assinalar que a ironia foi em princípio assimilada por 

Schlegel somente ao primeiro termo da unificação, ao "sentido artistico da vida".
12 

Isso se exp1ica, provavelmente, pela antinomia que verifica existir (por analogia com 

o par sentido artístico/espírito científico) entre udoutrina-da-arte-da-vida" 

(Lebenskunst/ehre) e "doutrina-da-ciência" (Wissenschaflslehre): a "doutrina-da

arte, seria a "antítese absoluta de doutrina-da-ciência".n No entanto, essa antítese é 

articulada dentro do projeto romântico de "enciclopédia", que se constrói "a partir de 

urna síntese da doutrina-da-ciência e da doutrina-da-arte",.. - uma síntese como 

superação da antinomia entre as duas doutrinas naquela que seria uma "doutrina-da

formação": 

Fonnação é a questão da filosofia absoluta, doutrina-da-ciência e 
doutrina-da-arte jWltas são doutrina-da-formação (Bildzmgslehre]. A 

I\ L ~ceum 108. KA, II. p. 160. 
12 "Ironia socrática = sentido artístico da vida [Lebenskunstsinn]." FPL, IV. 206. KA , XVI, p. 80. 
nFP 'L, V, 228. KA, XVI, p. 103. 
14 PhL, V, 652. KA, XVIII, p. 374. 
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ironia tem :;ua verdadeira sede na filosofia sistemática; ambas tt.n aJgo 
cíclico. s.5 

A ironia é a sistematização, a expressão última, perfeita e acabada da Bildung. Ou 

como afuma outro fragmento: 

Formação é síntese antitética, e perfeição e acabamento até a ironia. -
Num homem que alcançou uma certa altura e universalidade da fonnação, 
seu interior é urna cadeia ininterrupta das mais terriveis revoluções. - 86 

Explicando o que seria essa "síntese antitética", essas "terríveis revoluções, no 

interior de um homem cuja fonnação chega à ironia, a versão do fragmento 

publicada na revista Athenaum traz uma outra fonnulação para o trecho final: 

A vida do espírito universal é uma cadeia ininterrupta de revoluções 
internas : nele vivem todos os indivíduos, os originais, eternos. É um 
genuíno politeísta e traz o Olimpo inteiro em si.17 

A diferença entre as versões não deixa de ser significativa. Na primeira, o ponto de 

vista é o de uma " sinfilosofia interior", pois um único homem traz a universalidade 

da formação em si. Na segunda, a sinfilosofia é "exterior", é a "vida do espírito 

universal" animada por todos os deuses olímpicos. Mas tal diferença é menos 

importante quando se nota que, tanto para o indivíduo particular quanto para os 

indivíduos no todo, a doutrina-da-formação se caracteriza como a síntese suprema, 

que não unifica apenas os pólos alternativos da reflexão filosófica (fllosofia-de

natureza/fJ.losofia-de-arte -Naturphilosophie-Kunstphi/osophie) e da reflexão 

poética (poesia-de-natureza/poesia-de-arte - Naturpoesie-Kunstpoesie), mas opera 

também a síntese entre essas duas séries. Não lhe basta ser "espírito" e "espírito 

científico, (ponto de vista natural e ponto de vista filosófico), nem "vida, e "sentido 

15 
PhL, 11, 961. KA, XVIII, p. 109. 

16 
PhL, 11, 637. K.A , XVIII, pp. 82-83. Cf FPL, V, 505: "Pode a Ironia surgir meramente do alto de 

um único gênero de fonnação, ou somente da confluência de muitos? - " 
17 

Athenllum 4.51 . KA, 11, p. 255. 
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aóstico da vidan (ponto de vista natural e ponto de \o;sta artístico). Como saber 

absoluto, é a própria síntese desses elementos, síntese quíntupla, mas que, 

diferentemente da doutrina-da-ciência, deve ser pensada como a síntese de uma 

"política superior": 

Que tudo (toda arte) deva ser ciência, é uma proposição da lógica da 
doutrina-da-ciência [Wissenschaftslehre]; que tudo, todas ciências devam 
se tornar artes, é urna proposição da doutrina-da-arte lKunstlehre]. 
Ambas, no entanto, também uma proposição da política superior. -"11 

A ft.losofia deve sair de si e encontrar a poesia (doutrina-da-ciência); a poesia, sair 

de si e encontrar a filosofia (doutrina-da-arte). Ambas se unificam na política 

superior. É assim que se apresenta o projeto "político, do romantismo. Tal projeto 

também pode se apoiar na constatação histórica segundo a qual "toda a história da 

poesia moderna" é no fundo um comentário ao "breve texto da filosofia" que diz: 

"toda arte deve se tornar ciência e toda ciência, arte; poesia e filosofia devem ser 

unificadas" .89 Foi a percepção da necessidade dessa wúficação que faltou ao 

filosofia transcendental de Fichte, e que a impediu de fazer uma "constituição da 

época"90
, pois para isso o idealismo precisaria ter saído do âmbito restrito de uma 

doutrina-da-ciência para se tornar "a história da natureza e a história da liberdade -

a doutrina-da-formação da egoidade pura [die Bildungs/ehre der reinen lchheit]".91 

O idealismo transcendental não conseguiu, no fim das contas, chegar a se constituir 

como idealismo crítico, como uma crítica na qual "ciência e arte se 

interpenetraram"92
, na qual a ciência pode enfim passar do idealismo ao realismo, e 

11 
PhL, U, 632. KA, XVIII, p. 82 . 

19 
Lyceum 115 . KA, 11, p. 161 Cf. Athenaum 302: "Pois na filosofia o único caminho que leva à 

ciência passa pela arte, assim corno, ao contrário, só por meio da ciência o poe~ se lama artista." 
(KA, 11, p. 216 .) 
9()PhL, IV, 515 . KA, XVIII, p. 236. 
91 

PhL, ll, 175 .KA, XVIII, p. 35. Sobre a doutrina-da-fonnação universal como síntese da história da 
natureza e história da liberdade", PhL, Apêndice I, 5, p. 506. 
92 

PhL, V, 712. KA, XVIII, p. 380. 

182 



a arte, do realismo ao idt:.d.lismo. 93 Por mms subjetiva e arbitrária que 

confessadamente seja a constituição da época e1aborada pelo romântico94
, ele 

acredita ter sido crítico o suficiente para poder pressentir as tendências fundamentais 

da história de seu tempo. Idealismo transcendentaJ (doutrina-da-ciência), romance 

(doutrina-da-arte) e Revolução (doutrina-da-fonnação) - tal é o quadro do sistema 

da "política superior" que se pode encontrar no mais céJebre dos fragmentos 

românticos : 

A Revolução Francesa, a doutrina-da-ciência de Fichte e o Meister de 
Goethe são as maiores tendências da época. AJguém que se choca com 
essa combinação, alguém ao qual nenhuma revolução pode parecer 
importante, a não ser que seja ruidosa e material, alguém assim ainda não 
se alçou ao alto e amplo ponto de vista da história da humanidade. 
Mesmo em nossas pobres histórias da civilização, que no mais das vezes 
se assemelham a uma compilação de variantes, acompanhadas de 
comentário contínuo, a um texto clássico que se perdeu, alguns livrinhos, 
aos quais na época a plebe barulhenta não prestou muita atenção, 
desempenham um papel maior do que tudo o que esta produziu.9~ 

Para ser inteiramente cultivado (gebildet), o "filósofo poetizante" ou "poeta 

filosofante'' tem de ser também historiador ou profeta, e essa capacidade de 

divinação histórica é que propriamente constitui o coroamento da crítica. Faculdade 

que se poderia (sem nenhum tom obscurantista) chamar de mística, mas também de 

genial ou irônica, ela é ao mesmo tempo a suprema combinação de espírito cientifico 

e sentido artístico, síntese que não pode ser construída idealmente, mas tem de ser 

efetivada na figura do filósofo crítico. Só a critica pode ser doutrina-da-ciência e 

doutrina-da-arte-da-vida96 , isto éJ doutrina-da-fonnação, pois somente o filósofo 

crítico completa seu acabamento artistico e científico, vivifica com igual intensidade 

arte e ciência: 

rn PhL, V, 630. KA, XVTII, p. 373. 
"'Uber die Unvers/Cindlichkeit. KA, 11, p. 367. 
95 Athent1um 216. KA, H, pp. 198-199. Cf. PhL, Il, 662. KA, XVDI, p. 85. 
96 FPL, V, 664. KA, XVI, p. 141 . 
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Somente o filósofc. critico pode conhecer corretamente a si mesmo no 
todo e por partes. Somente ele pode reunir em si mais espírito de ciência 
[Wissenchaflsgeist] que Fichte e mais sentido artístico (Kunstsinn] que 
Goethe. - Do filósofo crítico se pode dizer tudo o que os estóicos 
afmnavam do sábio. - 97 

Como o sábio ( ao<poç), o filósofo critico é aquele "que tudo sabe = que tem unidade 

em seu saber= um saber perfeito e acabado em si mesmo.1191 Mas com a unificação 

de filosofia e poesia, com o supremo acabamento da formação, já se pode adentrar 

um terreno cujo acesso estava vedado a cada uma delas separadamente: o da 

religião. É este o sentido da pergunta que Schlegel faz a Novalis: "a síntese de 

Goethe e Fichte proporciona outra coisa além de religião?"99 Como "universalidade 

absoluta'', e não aprimoramento e "isolamento intencional" de urna inclinação 

dominante100
, a crítica também é a realização do "retomo a si da filosofia", isto é, da 

enciclopédia, que indica a todas as artes e ciências o seu lugar sistemático no 

conjunto do saber, embora ela mesma não se encontre em lugar nenhum. A "pátria 

da ironia" é exatamente o não-lugar, a liberdade, onde o idealismo sai enfnn de seu 

isolamento e reencontra a vida, e somente aí pode se tomar inteiramente crítica, isto 

é, "filosofia da filosofia"}01 Combinando a "arte da vida, e o "andamento 

científico" o romântico pode redefmir o sentido da palavra "filósofo": 

Todos os românticos são filósofos, como artistas da vida em conduta 
científica. 102 

91 
PhL, n. 157, p . 84. A identificação entre o critico(= filólogo e historiador) e o sábio, começa a 

aparecer nas reflexões sobre filologia: "O critico ê quase como o aocpoç." (FPL, IV, 15. KA, XVI, p. 
67). 
" PhL, Apêndice 11, 20. KA , XVIII, p. 520. 
""Carta de 2 de dezembro de 1798. KA, XXIV, p. 207. 
100 

FPL. V, 662. KA, XVI, p. 141. 
r c 

1 "Uma filosofia se toma crítica medi ante a s in tese com sua filosofia da filosofia. -" (PhL, 11, 991. 
KA, XVIII, p. 112.) 
102 "AJie Romantiker sind Ph.ilosophen ais Lebenskímstler im Wissenschaft.sgange. -" (PhL, 11, 352. 
KA. XVIII, p. 54). 
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É essa cor..jjção mais livre que, com todos os riscos que implica, tJOde também servir 

para diferenciar o romântico dos outros "espíritos científicos" e dos outros "artistas 

da vida": 

Deve o idealista viver de uma maneira nômade em todas as ciências e 
artes - ou deve se estabelecer determinadamente numa região? -Da 
primeira espécie são Lessing, Novalis, em parte também Goethe. - Da 
segunda, Winkelmann, Tieck, Fichte.- <Ritter, Wolf> Minha natureza 
me compele mais para a primeira, embora isso pareça levar a um revés 
quase certo. <Quanto a Fichte, isso ainda não se sabe ao certo.>103 

Viver como wn nômade ou fincar definitivamente sua bandeira numa arte ou 

ciência: assim colocada, a alternativa talvez faça perder de vista que a liberdade com 

que o idealista se move no saber enciclopédico não exclui - aliás, implica - o 

conhecimento mais rigoroso da ciência e a destreza da arte. Para ter essa liberdade 

de movimento no conjunto do saber, o aluno tem de entender mais da ciência que o 

professor, o aprendiz tem de se mostrar melhor no oficio que o artista e- cúmulo 

da irorua- o discípulo tem de ser mais irônico que o próprio mestre da ironia: 

Um filósofo crítico pode se mover muito mais livremente, caminha muito 
mais seguramente, procede conforme princípios deduzidos (da lógica 
material), é, portanto, mais artista do que o socrático. Tem mesmo de 
poder se tomar mais socrático que o próprio Sócrates. 104 

103 
PhL, VII, 189. KA, XVlll, p. 490. A última frase do texto mostra a esperança de Schlegel, de que 

Fichte saísse enfim do "círculo mágico" da doutrina--da-ciência. 
t04FP L, IV, 46. KA, XV111, p. 64. 
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Vlll- O Witz: princípio e órgão da filosofia 

A crítica como invenção2 

O que se passa com o falar e escrever é 
propriamente urna coisa maluca; o verdadeiro 
diálogo é um mero jogo de palavras. Só é de admirar 
o ridicu lo erro: que as pessoas julguem fa lar em 
intenção das coisas. Exatamente o especifico da 
linguagem, que ela se aflige apenas consigo mesma., 
rúnguém sabe. Por isso ela é um mistério tão 
prodigioso e fecundo - de que quando alguém fala 
apenas por falar pronuncia exatamente as verdades 
mais esplêndidas, mais originais. 

Novalis1 

Inventar (de inventare, freqüentativo de invenire, 
achar) é encontrar na mesma medida em que se 
busca ... 

Davi Arrigucci Jr.1 

Como se teve ocasião de ver no final do capítulo anterior, a crítica constitui para 

Schlegel o ápice, o ponto supremo de convergência da fonnação do filósofo e do 

'Monólogo. Schriften, 11, p. 692~ trad. cit., p. 195. 
2 
O subtítulo é inversão de outro subtítulo, o da primeira parte -"A invenção como critica" - do 

ensaio de Davi Arrigucci Junior "Escorpionagem: O que Vai na Valise" (publicado em Achados e 
Perd1dos. São Paulo, Polis, 1979). Essa inversão, aliás, já vai indicada no subtítulo da segunda parte 
("Vice-versa") desse estudo originalmente publicado como apresentação a Valise de Cronópio de 
Júlio Cortázar (São Paulo, Perspectiva, 1974). Porém, mais que o título, o que vale aqui é a 
inspiração: se a primeira parte do ensaio é uma leitura de como a critica se incorpora à elaboração 
ficcional, a segunda parte dele mostra, inversamente, como o ensaio corta.zariano "funde o rigor e a 
seriedade bem comportada da crítica à liberdade inventiva da criação". Guardadas as djfercnças, os 
dois pontos de vista - da invenção como critica c da critica como invenção - tambem estão 
rresentes no romantismo. 
Enigma e Comentário. Ensaios sobre Literatura e Experiência. São Paulo, Companhia das Letras, 

1987, p. 176. 
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111 u;:nu. \....UU.I.U a"'au4J.m:anu JUt:iU uu t:sprruu Ciennnco e ao sc.nso artiSOCO, a anvtaaae 

crítica não se diferencia da genialidade (que é sempre vivificação das capacidades da 

mente) senão porque se desimcube de suas tarefas com consciência e é, por assim 

dizer, gênio metodizado. Da perspectiva da filosofia kantiana, a assllni1ação da 

atividade criadora representa, no entanto, uma mudança radical no conceito de 

crítica, pois a partir da agora esta já não será entendida como mero cãnon para 

julgar os conhecimentos que poderão fazer parte do sistema da filosofia, e sim corno 

o próprio órganon da descoberta. Tal é o paradoxo sobre o qual se pretende 

construir o novo conceito de critica: diferentemente do que em geral se costuma 

entender sob essa palavra, que remete ao exame e apreciação de coisas que já 

existem, no romantismo a crítica será pensada, na direção oposta, como o 

instrumento que possibilita fazer descobertas e invençõesfuturas. Por isso, também 

se poderá dizer que a crítica é genial, profética, divinalória, uma lógica que não tem 

urna função meramente negativa, mas antes positiva e "progressiva", cujo espírito 

não é skepsis, mas divinação.4 

É bem verdade que esse gênio "divinatório" não é de todo estranho ao espírito da 

própria critica kantiana. Como afinna Kant, a critica, se não é ainda a filosofia 

transcendental. a ciência ela mesma, pode no entanto se apresentar como o esboço, o 

delineamento, "a Idéia completa da filosofia transcendental". 
5 

Tal sentido 

antecipatório da crítica foi imediatamente assina1ado por Fichte e Schel1ing. 

Segundo Schelling, para poder dizer que esgotou todos os princípios sintéticos a 

priori, Kant teve de circunscrever urna totalidade e, com isso, delinear a 

"protofonna" (Urform) para toda e qualquer forma singular da filosofia .
6 

Somente 

com esse projeto da filosofia transcendental na mente se tomaria viável a programa 

4 AthentJum, 116, 221. 249. KA. 11, pp. 183,201 e 207. PhL, ll, 308; PhL, V, 328; PhL, V, 710. KA, 
XVlli, pp. 49, 348 e 380. 
~ KRV, B 28 . 
6 SCHELLING, F. W. J. Uber die M6g/ichkeit einer Form der Philosophie aberhaupt. Werke I, p. 
41. Sobre a "inspiração superior", sobre a "faculdade d.ivinatória da verdade" de Kant, da quaJ fala 
Fichtc, cf. o capítulo III. 
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apresentaao nos rrotegomenos: "\,tenCJa inteiramente nova'' a , filosofia 

transcendental, uque precede necessariamente toda metafisica"1
, deve examinar 

como são possíveis ciências efetivamente existentes (matemática, ciência da natureza 

e até a metafísica como "disposição natural"), a ftm de saber se e como a metafisica 

é possível como ciência. A critica pode portanto investigar a realidade e a 

possibilidade de uma ciência cujo conceito ainda pennanece inteiramente 

"problemático". 8 

Se, de um lado, ainda guarda as marcas da inspiração kantiana, de outro a critica 

toma um rumo surpreendente em Schlegel: para ele, a crítica deve desempenhar um 

papel semelhante ao que o sistema leibniziano reservava à lógica. Uma taJ 

reviravolta tem um aspecto paradoxal: pois foi justamente por constatar a impotência 

especulativa da lógica e verificar que não se presta minimamente à ampliação do 

conhecimento que Kant foi levado à idéia de crítica. Mas, sem pôr a perder o 

Jaborioso esforço que está na origem da crítica, é preciso entender que Schlegel não 

está simplesmente querendo voltar à velha metafísica dogmática, nem usurpando, em 

favor dela, um nome que absoJutamente não lhe cabe. Causa, sem dúvida, 

estranhamente que trate a critica como sinônimo de "arte da invenção", de ars 

combinatoria ou de língua characlerislica universalis- designações que remontam 

a Leibniz. Schlegel acredita poder designá-la ass~ porque pensa que possui um 

princípio positivo de descoberta e é, por isso, um instrumento da Bildung, um 

"órganon da encjcJopédia".9 Em Kant, o lugar que antes cabia à invenção e à 

ampliação teórica do conhecimento nos sistemas dogmáticos é esvaziado para dar 

espaço à investigação transcendental das Idéias reguladoras e ao exame do gênio; em 

Schlegel, a própria crítica se toma o lugar da invenção e do gênio: para ele já não 

basta fazer simplesmente da genjalidade "o objeto da critica"10
, uma vez que, de 

1 Prolegomena, A 46. 
1 Prolegomena, A 38. 
9PhL, V, 710. KA, XVIII, p . 380. 
1° FPL, V, 1004. KA, XVl, p. 168. 
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ii!SuHs ~~;•n UliS..IHÇ, uunut:m e pemneme tevamar a questao: o senndo para d 

genialidade não é ele mesmo genialidade?"11 Deste ponto de vista, já não poderá 

haver distinção entre critica e poesia, juizo estético e criação: 

Poesia só pode ser criticada por poesia. Um juízo artístico que não é ele 
mesmo uma obra de arte na matéria, como exposição da impressão 
necessária em seu devir, ou mediante uma bela forma e um tom liberal no 
espírito da antiga sátira romana, não tem absolutamente direito de 
cidadania no reino da arte. 12 

Schlegel está plenamente convencido de que é preciso conceber a critica de uma 

maneira totalmente diferente do que se fez até então. Essa convicção se apóia numa 

percepção histórica. Diferentemente do que ocorreu na Grécia, onde a literatura 

floresceu muito tempo antes de surgir a crítica, entre os modernos, e sobretudo entre 

os alemães. é possível dizer que critica e literatura não apenas nasceram 

simultaneamente, mas que aquela veio à Juz um pouco antes desta. n Talvez seja até 

mais correto dizer que, assim como os modernos ainda não têm uma literatura 

clássica, isto é, um conjunto estilístico fechado e homogêneo, também não têm uma 

poética e uma estética deftnidas. Ora, isso de certo modo constitui uma vantagem, 

pois dá a oportunidade de pensar "a possibilidade e a idéia de urna critica de um 

gênero inteiramente outro,14
, distinto de tudo o que se fez até agora com esse nome: 

Urna critica que seria não tanto o comentário de uma literatura já 
existente, acabada, empalidecida, quanto o órganon de uma literatura 
ainda inacabada, em fonnação, e mesmo em seu início. Um órganon da 
literatura, portanto, uma crítica que não seria meramente explicativa e 
conservadora, mas ela mesma producente, ao menos indiretamente pela 
orientação, pela ordenação, pelo estimulo." 

llFP 'L, V, 506 . KA, XVI, p .. 
12L yceum 111 . KA, 11, p. 162. 
13 • od I Lessings Gedanken und Meinungen. KA, In, pp. 81-82. E nessa perspectiva que se p e er, por 
exemplo, o fragmento 25 do Athendum: "A germanidade é um objeto de preclileção para o 
caracterizador, porque, quanto menos pronta uma nação, tanto mais é objeto da critica e não da 
lústória." KA, 11, p. 196. 
14 Idem, p. 82. 
15 ldem, ibidem. 
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Uma tal critica não se limita ao estudo de casos isolados, mas quer e deve despertar 

os gênios individuais para a verdadeira universalidade, e constituir e organizar a 

literatura em toda a sua amplitude16
, pois somente ela pode ter "uma intuição e wna 

ordenação do todo que deve ser produzido, e em vista do qual se deve agir" .17 Sendo 

a única a ter clareza sobre a meta a ser buscada, a crítica pode proporcionar os meios 

para chegar até ela, dividindo o que cabe individualmente a cada ciência ou arte. Ela 

seria enciclopédia ou saber do saber. 

Não seria preciso insistir muito aqui para mostrar o quanto essa concepção de crítica 

está ligada ao programa que o famoso fragmento 116 do Athendum traça para a 

poesia romântica, entendida como "poesia universal progressiva". Walter Benjamin 

mostrou, com acerto, que esse fragmento "leva a cabo a síntese de todos os 

conceitos". 11 Sem dúvida, nele se afirma que a poesia romântica não quer apenas 

"reunificar todos os gêneros separados da poesia e pôr a poesia em contato com 

filosofia e retórica", mas também "fundir poesia e prosa. genialidade e crítica" etc. A 

poesia universal progressiva é um espírito combinatório inesgotável, urna fusão de 

gêneros que jamais tem fun, uma reflexão inftnita. O gênero poético romântico "está 

sempre em devir, sua verdadeira essência é mesmo a de que só pode vir a ser, jamais 

ser de maneira perfeita e acabada... Ora, esse inacabamento, essa eterna 

perfectibilidade da poesia moderna parece exigir mesmo um outro modo de 

compreensão: como já não se trata de julgar as obras pelos modelos antigos, nem de 

comentar onde respeitam ou ferem as normas clássicas de cada gênero, mas de 

apreender, em toda a diversidade e amplitude, um "classicismo crescendo sem 

limites", fica claro que a poesia romântica não pode ser classificada em nenhuma 

teoria já existente dos gêneros, e que, portanto, sua dinâmica e seu ideal sé podem 

14 Idem, ibidem. 
17 idem, ibidem. 
11 BENJAMIN, W. O Conceito de Critica de Arte no Romantismo Alemao. Tradução de Márcio 
Seligman-Silva. São Paulo, Iluminuras-edusp, 1993, p. I 13. 
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ser entendidos e caractenzados por uma crític~ que seja "divinatória" .19 A critica 

tem de ser "profética", pois precisa antecipar genialmente uma totalidade que ainda 

não existe, e somente pelo poder de sintetizá-la numa unidade é capaz de 

compreender e avaliar a relação de urna obra dada para com esse conjunto ou 

totalidade . 

No entanto, essa construção do ideal da crítica correria o risco de ser arbitrária, se 

não se fundasse, antes de mais nada, em observações históricas: na maioria dos 

principais autores da literatura moderna é bastante clara a tendência a criar 

romanticamente, a combinar os gêneros como no romance, que não é um "gênero 

particular'\ mas o próprio "elemento da poesia".20 Os escritores modernos procedem 

segundo uma lógica combinatória que visa alcançar o gênero supremo, a forma das 

formas ou, na expressões de Benjamin, a "Idêia das fonnas", a "ldéi a da arte". 21 

Mas essa tendência combinatória do romance, que se observa historicamente na 

literatura, também pode ser reconstituída e explicada, com toda a clareza, 

necessidade e wtiversalidade, pela filosofia. Eis mais uma razão pela qual, 

acredita Schlegel, sua concepção do que seja crítica não tem nada de arbitrário . .!!ª 
uma tendência combinatória pulsando n~ interior:_ d~ cada cJ.ência e arte: aqu~o qu_: 

o romance representa para a poesia e literatura romântica, e o amor e a amizade -
~sentam para a vida, será, na filosofia, o chiste.21 

Da mesma forma que poesia e vida, também a filosofia avança por combinatória: 

como "espírito da universalidade", pode ser chamada de "química lógica", a "ciência 

de todas as ciências que eternamente se mesclam e novamente se separam".23 Essa 

19 
Athenaum J 16. KA, 11, pp. 182-J 83. 

2DConYersa sobre a Poesia (Carta sobre o Romance). KA, TI, p. 335 ; trad. cil., p. 67. 
21 

O Conceito de Critica, trad. cit., pp. 92-92. 
22 

Athenaum 116. KA, 11, p. 183. 
u Athenaum 220. KA , 11, p. 200. 
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"química universal" terá como operador central o chiste, definido, no fragmttlto 220 

do Athenaum, como o uprincípio e órgão" (Prinzip und Organ)_ da filosofia. 2• 

Muito embora ocupe uma posição central na filosofia de SchJegeL o chiste de 

maneira alguma é apresentado com um sentido único. O chiste tanto desempenha o 

papel que estava reservado à lógica e constitui o princípio metódico da invenção 

(podendo, por isso, ser descrito como "o início da lógica material'\ como o 

instrumento da ars combinatoria e da ars inveniendi2s ), quanto é um órgão místico, 

divinatório, profético. 26 Naturalmente, pelo que já se viu, uma característica inclui a 

outra, e essa combinatória de arte da invenção e profetismo será justamente a 

maneira de proceder própria da critica ou filosofia da filosofia: 

Filosofia da filosofia = arte da invenção e do cruste combinatório ou 
fundação de uma arte e ciência proféticas. Oráculos combinatórios. 
Princípios proféticos. 27 

Com isso, as relações entre crítica e chiste podem ser já de antemão apresentadas em 

suas linhas gerais: se as incumbências da Erfindungskunst, que antes cabiam à 

lógica, podem ser agora assumidas pela crítica, é porque esta, enquanto crítica 

divinatóri~ terá o respaldo de um ta1ento combinatório "profético" até agora pouco 

estudado na história da filosofia, e que no entanto comandou secretamente a maior 

parte das suas descobertas.21 Todo o problema reside, portanto, em encontrar uma 

forma de desvendar os mistérios deste que será o "o supremo princípio do sabeY'.29 

7A Athenaum 220. KA , 11, p. 220. Sobre o chiste e a "quimica universal", cf. PhL, IV, 440. KA, 
XVIII, p. 230. 
2J PhL, 11, 402; PhL, UI, 20. KA, XVIfi, pp. 60 e 124. Em PhL, IV, 1030 (KA, XVIII, p. 281), o 
Wttz teria a mesma função que a lógica no sistema leibrúziano: "O chisre supremo seria a verdadeira 
lingua characteristica universa/is e, AO MESMO TEMPO, a ars comhinatoria. -, 
26 

PhL, 11, 730; PhL, m, 376; PhL, IV, 693; PhL, IV, 1352. KA, XVIII, pp. 90, 154, 252 e 306. 
77 PhL, V, 375. KA, XVIII, p. 352. 
n K(J/ner Vorlesungen. KA, XII, p. 404. A tradução que aqui se faz do Witz como ch.iste perde, sem 
dúvida, algo da ressonância filosófica da palavra em alemão, onde corresponde ao francês éspnl, ao 
inglês wit e ao latim ingenium (o que tomaria também plausível a tradução por "engenho" em 
português). Tais como nestes, Witz é, para usar a definjção de Christian Wollf, ·~ . facilidade de 
~.bu..semelhanç~. Sobre as inúmeras (pequenas) variações dessa definição em autores alemães, 
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Mas a tarefa não é assim tão simples. Há ainda um elemento complicador, que 

dificulta a apreensão direta e imediata do significado do chiste: como é que se pode 

atribuir o "princípio da inventividade científica"30 a uma faculdade que é ao mesmo 

tempo defmida pelo próprio autor como o talento da fragmentação? Como tal 

faculdade pode ser princípio da filosofia, instrumento da invenção e sinônima de 

gênio, se ela mesma é uma "genialidade fragmentária"? 31 Ora, fa1ar de uma 

geniaJidade em fragmento não seria um contra-senso, desde que se conhece a 

disposição orgânica do talento criador? Será que, por injunções do sistema, Schlegel 

foi obrigado a deixar de lado a lição kantiana que ensina a ligar gênio e totalidade 

orgânica? 

Mas ainda há uma outra dificuldade a ser considerada, que se refere ao problema da 

fragmentação. Como pode o chiste ser princípio da ftlosofia se também é 

apresentado como o correlato exterior, como a manifestação externa da ironia e da 

fantasia? Tal é !_Outra acepção de Wilz: a palavra, que designa a "engenhosidade", a 

'~Eirituosidade" do homem, também pode ser igualmente bem usada como a 

expressão, a verbalização, o ato lingüístico que "revela" essa capacidade . É assim - -
que o Witz também pode ser entendido como chiste, gracejo, piada, ou seja, como 

aquilo em que se manifesta a ironia: enquanto esta é "interior" (innerlich), ele é ·~o - -
~enômeno dela". 32 A mesma relação interioridade-exterioridade caracteriza a ligação 

pode-se consultar o verbete Witz do Deutsches W6rterbuch de Jacob e Wilhelm Gnmrn {Munique, 
dtv, 1984, p. 873). Uma minuciosa apresent.1ção do "engenho", de Quintiliano a Kant, pode ser 
encontrada no capítulo Vll do livro Kants Kritik der UrteUskraft. Ihre Geschichte und Systematik, 
de Alfred Bãumler (Halle, Max Niemeyer, 1923). Schlegel retoma o termo conscientemente, pois 
para ele o Witz seria o "espírito combinatório", "a capacidade de descobrir semelhanças entre objetos 
~ue de resto são_ b~ independentes, diferentes e seearados" (KA, XII, p. 403). 

Kólner Vorlesungen. K.A, XII, p. 404. 
30 Kólner Vorlesungen. KA, XII, p. 404. 
31 Lyceum, 9. KA, 11, p . 148 . Mesma idéia em PhL, fi, 88J. KA, XVIII, p. 102. 
l2P. 'hL, IV, 76. I p. 203. 
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ao cruste a tantasta. qu~tdo se atuma que aquele é "fenômeno, o relâmpago [lUitzJ 

exterior'' desta33 
: 

A fantasia luta com todas as forças pan se exteriorizar, mas o divino só 
se comunica e exterioriza indiretamente na esfera da natureza. Eis por 
que, do que originalmente era fantasia, só resta no mundo dos fenômenos 
aquilo que chamamos chiste. 34 

Principio supremo e órgão "tanto da religião quanto da filosofia e poc:sia"1
' , 

capacidade profética e combinatória, gênio fragmentário, expressão exterior desses 

taJentos: tais sio os múltiplos atributos do chiste, que, no entanto, terão de ser 

apresentados segundo urna coerência e lógica interna, se não se quiser avalizar a 

condenação de falta de sistematicidade que em geral pesa sobre a reflexão filosófica 

de Schlegel. 

O chiste e afinilude da consciência 

No Jacques de Diderot, o amo tolo talvez seja mais 
glorificante para o artista que o criado louco. Sem 
dúv1da, só é quase gerualmen!e tolo. Mas isso era 
mais dificil de fazer que um louco de todo genial. 

Friedrich SchJegel36 

Para desfazer aos poucos o nó conceitual que embaraça a compreensão do sentido do 

chiste, talvez seja útil procurar saber qual é a sua gênese. Para isso é recomendável 

recuar ao instante em que originariamente se manifesta, para só então determinar o 

)) ldeen 2 6. KA. 11, p. 25 8. PhL, IV I 14 s 6. KA I xvm. p. 314: "C histe é phanlasia phenomenon. -
". Cf. também PhL, V, 209. KA, XVIII, p. 340. 
,.Conversa sobre a Poesia. KA, 11, p. 334; trad. cit., p. 66. 
u PhL, IV, 1197. KA, XVlll, p. 295. 
l6 

Lyceum 15. KA, 11, p . 148. 
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seu lugar no sistema da filosofia. Essa mano!Jra implica voltar à consciência natural, 

a fim de perceber de que maneira o chiste é aí acolhido. 

Inúmeras são, sem dúvida, as formas naturais do chiste, às quais Schlegel dedica 

também inúmeros fragmentos, mas é na Conversa sobre a Poesia que o leitor pode 

encontrar wna discussão mais detida delas. Na Carta sobre o Romance, Antônio 

menciona, por exemplo, a tolice {Dummheit) e a loucura (Narrheit), e lembra o quão 

próximas estão, em sua origem, do ridículo. Fala ainda do humor de Swíft e de 

Steme, do grotesco, da espirituosidade doentia (krtink/icher Wilz) de Jean Paul, do 

sentimentalismo inglês e do caráter confessional dos romances do século xvm. E 

também do arabesco, tipo de jogo espirituoso que caracteriza uma obra como o 

Jacques, o Fatalista de Diderot. Todas essas manifestações são fonnas naturais, 

"instintivas", do gênio: o arabesco, por exemplo, não tem o acabamento de uma obra 

de arte (Kunstwerk) e se apresenta sempre como um "produto natural" 

(Naturprodukt). 37 É de uma perspectiva semelhante que Ludovico afinna no 

Discurso sobre a Mitologia que o arabesco é "certamente a fonna mais antiga e 

originária da fantasia humana". 311 Ludovico também indica c1aramente aonde se quer 

chegar com essas figuras originárias da fantasi~ com esse 

algo primeiro originário e inimitável, que é pura e simplesmente 
indissolúvel, que. depois de todas as transfigurações, ainda deixa 
transparecer a antiga natureza e forç~ no quaJ a perspicácia ingênua deixa 
transparecer o brilho daquilo que é ao revés e desvairado. Pois o princípio 
de toda poesia é suprimir o andamento e as leis da razão que pensa 
racionalmente [der vernunftig denkenden Vernunft], e de novo nos 
transportar para a bela confusão da fantasi~ para o caos originário da 
natureza humana, do qual até agora não conheço símbolo mais belo do 
que a colorida multidão dos deuses antigos. 39 

17 Conversa sobre a Poesia. KA, II, p. 331; trnd. cit., p. 63. 
31 Conversa sobre a Poesia. KA, 11, p. 319; trad. cit., p. 55. 
39 Conversa sobre a Poesia. KA. II, p. 319; trad. cit., p. 55. 
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Os produtos naturais do chiste interrompem ,epentinamente a ordem e as leis da 

razão, fazendo aflorar de novo o "caos originário,. da fantasia: apontam para uma 

dimensão caótica, mítica e pré-consciente que a todo instante está prestes a romper o 

limiar da consciência, sem que esta, em sua finitude, tenha como controlar a 

passagem de um campo a outro. Dois fragmentos que têm por tema o ch.iste podem 

servir para ilustrar esse processo. O primeiro deles diz simplesmente: 

Alguns achados chlstosos são como o supreendente reencontro de dois 
pensamentos amigos após uma longa separação.411 

A descoberta de um achado chistoso surpreende pelo inesperado da associação, que 

nio é arbitrária, mas apenas traz para a sala iluminada e ventilada do pensamento 

relíquias do passado que estavam há muito tempo empoeirando em algum lugar da 

casa, só não se sabe bem se no sótão ou no porão. Mas essa combinatória ainda pode 

ser descrita como um fenômeno quimico-elétrico• 1 
: 

Chiste é explosão do espírito estabiJizado.~2 

No chiste, o espírito é como que atingido por uma descarga elétrica que acarreta uma 

novo feiVilhamento, um abalo na estabi1idade de um composto químico.~3 Mais 

tarde, Schlegel juntará esse fragmento a um outro, também do Alhenaum, no qual a 

excitação provocada pela explosão chistosa é explicada assim: 

Um achado chistoso é uma desagregação de elementos espirituais, que, 
portanto, tinham de estar intimamente misturados antes da súbita 

., Arhendum 37. KA, 11, p. 171. 
~~Como se sabe, na Naturphilosophie os fenômenos químicos não estão isolados dos fenômenos 
elétricos e galvânicos. Cf. a exposição que Hinrich K.nittenneyer faz a respeito da filosofia da 
natureza no romantismo em seu Sche/lmg und die romanhsche Schule, pp. 143 e segs. 
41 Lyceum, 90. KA , TI, p. 158 . 
43 Lacoue-Labarthe e J.-L. Nancy, tradutores franceses de Sch1ege1, indicam. acertadamente, que o 
particípio usado no último fragmento (gebunden, do verbo binden: atar, ligar, prender) designa., num 
~rocesso químico, "um corpo em geral estável ou estabilizado, fixado" (L 'absolu littéraire. Paris, 
Editions du Seuil, 1978, p. 92) 
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separ4'(ãO. A imaginação tem de estar primeiro provida, até a saturação, 
de toda espécie de vida, para que possa chegar o tempo de a eletrizar de 
tal modo pela fricção da livre sociabilidade, que a excitação do mais leve 
contato amigo ou inimigo possa lhe arrancar faíscas fulgurantes e raios 
lwninosos, ou choques estridentes."' 

O contato eletrizante que galvaniza a mente (Kant diria "vivifica,) ocorre quando 

uma combinação inesperada de idéias interrompe com seu brilho a rotina monótona 

que entorpece as forças da consciência. Mas só aqui precisamente, no âmbito da 

representação e da consciência, faz sentido falar de chiste. É preciso estar atento 

para essa localização do chiste na consciência finita, pois só assim se entende o seu 

caráter fragmentário. Os cw-sos de Colônia dedic~ por isso, toda wna seção para 

mostrar que o chiste é a "fonna própria, especifica da consciência humana, como 

consciência derivada, racional'' ou como a "fonna da consciência derivada, 

fragmentária" .45 Ora, longe de querer contornar o problema da "cisão, (Zwiespalt) 

no interior da consciência humana4
', Schlegel acredita que é preciso se aprofundar 

ao máximo nisto que para ele defme essa consciência: o fragmentário (das 

Fragmentarische ). 47 

A incidência do chiste na consciência finita explica porque seus achados, 

diferentemente de todas as outras criações, inclusive as da imaginação, se 

apresentam de maneira desconexa e abrupta, como se tivessem sido arrancados do 

meio ao qual parecem naturalmente pertencer. Uma passagem das preleções de 

Colônia explica isso com toda a transparência: 

Mesmo as obras lúdicas da imaginação ainda mantêm sempre uma 
conexão entre si, mas o chiste surge isoladamente, de maneira totalmente 
inesperada e súbita, sem nenhuma relação com o que veio antes, tal como, 
por assim dizer, um trânsfuga, ou antes, como um relâmpago do mundo 
inconsciente [e in Blitz aus der unbewuj)ten Welt]. que sempre subsiste 

44 
Lyceum 34. KA, 11, p. 150. 

•s K6lner Vorlesungen. KA, XII, pp. 392-393. 
~ Philosophie des Lebens. KA, X, p. 87 e passim. 
,., K6lner Vorlesungen. KA. XII, p. 392. 
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para nós junto [neben] ao mundo consciente, e dessa manei..;a expõe 
notavelmente o estado fragmentário de nossa consciência. É um vínculo e 
mescla de consciente e inconsciente [des Bewup1en und Unbewufiten]. 
Sem nenhuma intenção e sem consciência, subitamente se descobre algo 
que não tem conexão alguma com o precedente; aquilo, porém, que nos é 
consciente nisso, está vinculado à maior clareza e lucidez.~• 

O texto deixa claro que a cintilação do chiste se dá na passagem do mundo 

inconsciente ao mundo consciente, e ela se mostra como um fenômeno totalmente 

inesperado em virtude da fonna fragmentária da consciência fmita. No entanto, é 

também através desse clarão que repentinamente rasga o céu interior da consciência 

que se percebe os seus ]aços com uma vida desconhecida, que contudo corre sempre 

junto ou em paralelo (neben) a ela. Assim, o chiste pode ser visto tanto como um 

acontecimento sem nenhuma conexão com o que vem antes, quanto como "vínculo e 

mescla de consciente e inconsciente,: ele é, em suma, na própria consciência finita, 

a possibilidade de clareza e lucidez sobre aquilo que está além dela. 

No momento em que vincula dois domínios distintos da mente, o chiste também 

opera como passagem entre o mundo consciente e o inconsciente. É nessa condição 

que pode ser reconhecido como o "princípio e órgão da filosofia universal", pois 

restaura o canal de comunicação entre a consciência fmita, derivada, e a consciência 

infinita, originária, entre o eu-fragmento (Bruchstiick), parte ou pedaço do eu 

infinito, e o eu-totalidade. O chiste é o instrumento da síntese desses dois eus entre 

os quais (conforme a lição de Fichte) oscila a reflexão; é a solução daquela 

antinomia entre o eu-todo e o eu-fragmento, assim expressa por Schlegel: 

Se ao refletir não nos podemos negar que tudo está em nós, então não 
podemos explicar o sentimento de limitação que nos acompanha 
constantemente na vida senão quando admitimos que somos somente um 
pedaço (Stuck) de nós mesmos. 49 

41 KtJiner VorJesungen. KA, XII, p. 393. 
49 
K~Jner VorJesrmgen. KA, XII, p. 337. 
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u cruste nao supnrne a consc1enc.1a md1V1duaJ (o eu como parte) na universalidade 

da consciência inímita (o todo contido no eu), mas tem de preservar o jogo entre 

razão e fantasia, consciente e inconsciente, porque o eu absoluto só é possível na 

determinação recíproca entre eu inteligível e eu empírico. A consciência infinita só 

existe na efetividade da consciência derivada, fragmentária, assim como a filosofia 

transcendental não pode existir meramente como totalidade ideaJ, mas precisa "sair 

de si", isto é, se exteriorizar numa filosofia individual (confonne se mostrou no 

capítulo III). A capacidade para tal exteriorização, como transição do infinito ao 

finito ou derivação da consciência finita a partir da consciência "absoluta", deve ser 

atribuída ao chiste, que "nada mais é senão filosofia empírica - filosofia 

individual" . ~a Caberá explicar como o chiste é capaz de realizar essa operação 

"mágica" que permite a passagem de um caos infonne à fonna, operação que ocorre 

na produção da linguagem. 

O chiste e a linguagem 

O Sertão é o mundo, como ja se sabe. Mas, por que 
deve a linguagem enlear assim em delírio panl nos 
falar do Mundo? 

Bento Prado Jr.u 

Entender como o chiste pode ser ao mesmo tempo fragmento e todo, princípio 

filosófico e exterioridade da fantasia, significa reconhecer que não está somente 

localizado no centro da atividade criadora, mas é também a sua excentricidade.~1 A 

produção excêntrica, centrifuga, desse órgão da filosofia tem um nome: letra, 

~ PhL, O, 87 I. KA, XVIII, p. I O I. 
Sl "O Destino Cifrado. Linguagem e Existência em Guimarães Rosa." In: Alguns Ensaios. São Paulo, 
Max Limonad, 1985, p. 196. 
sl PhL, IV, 470. KA, XVIII, p. 232. 
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nucn.scaoe, que sera concemoa nav apenas como um dos mtegrantes da sagrada 

oposição espírito e letra, mas sobretudo como algo que está diretamente ligado à 

força do espírito. Reconhecer a ··dignidade da letra"'3 significa compreender a força 

encantatória de sua magia: "A letra [Buchstabe] é a verdadeira varinha mágica 

[Zaubers tab]. " 54 

O poder mágico da letra não pode ser separado do espírito (Geist). Em algumas 

passagens Schlegel segue à risca os ensinamentos de Kant e Fichte, para quem o 

espírito é o "princípio vivificador" da filosofia. É pela oposição espírito-letra que se 

explica, por exemplo, a magia requerida no ato de leitura: 

Letra é espírito fixado [fixirter Geist]. Ler significa libertar o espírito 
estabilizado [gebundnen Geist], portanto uma ação mágica. _si 

Como se vê, o fragmento retoma a idéia de que na leitura se devolve ao espírito a 

fluidez perdida pela sua fixação no corpo-letra. Mas o problema pode ser tratado de 

uma perspectiva diferente, da qual, aliás, essa primeira acepção decorre: num sentido 

mais propriamente schlegeliano, a letra é o veículo de libertação do espírito. Ela tem 

um poder evocatório capaz de constituir "todo o espírito como palavra", de 

mobilizar e fazer 1uzir as forças inconscientes e conscientes que compõem o 

universo. ~6 O espírito que é assim libertado, como "revelação do universo,.'7 , pela 

força invocatória da "letra mágica, pode ser comparado a um precipitado químico 

que se fonna a partir da filosofia. jl Mas como explicar esse processo de 

n PhL. N, 797. KA, XVIII, p. 260. 
SI. PhL, IV, 846. KA, XVIII, p. 265. Cf. Ideen 61: "Há muito tempo já se fala de uma orupotência da 
letra, sem saber muito bem o que se diz. Ê tempo de levar isso a sério: que o espírito desperte e 
apanhe de novo a varinha mágica perdida." (KA, li, p. 262.) Idéia semelhante em Novalis: '-Todo 
contato espiritual compara-se ao toque de uma varinha mágica." (Fragmentos ou Tarefas de 
Pensamento, 191. Schnften. li, p. 565; trad. cit., p. 164.) 
'' PhL. IV, 1229. KA, XVIII, p. 297. 
56 PhL. IV, 1145. KA, XVIII. p. 291. 
'
7 PhL. IV, 1153. KA. XVUI, p. 291. ,. 
PhL. N, 1151. p. 291. 
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··prec1p1taçao ··! cor .. 1o e que, pela torça da ··palavra viva", o espírito \!eixa sua 

dispersão caótica para tomar a forma do universo? 

Dentre todas as produções naturais do chiste, as quais, como se viu, operam no 

limite entre mundo consciente e mundo inconsciente, a linguagem pode ser 

considerada, ao lado da mitologia, a mais originária e radical. No fundo, a filosofia é 

o reconhecimento de que nada, nem mesmo a natureza, pode ser pensado sem o 

sentido, isto é, de que tudo é "espírito e palavra"'. '9 Espírito e palavra: a principal 

preocupação de Schlegel consiste em mostrar que a letra não pode ser algo 

inteiramente heterogêneo ao espírito, senão os tennos que teriam de ser interpostos 

para operar a mediação entre eles seriam infinitos.60 E aqui se entende melhor 

porque o chiste, como órgão da filosofia, tem de ser pensado, ao mesmo tempo, 

tanto numa acepção que o remete ao "exterior'', quanto noutra, que o remete ao 

"interior,: ele deve ser entendido como aquele "terceiro conceito,, o meio ou 

intermediário (Medium) que Schlegel pensa haver entre espírito e palavra.u Ou 

antes: se os termos só podem ser pensados no seu vínculo, se não há espírito sem 

expressão, nem verdadeira palavra sem espírito, então também se pode dizer que 

"espírito e palavra surgem do chiste".62 Enquanto fonte comum do espírito e da 

letra, o chiste é princípio e órgão de uma filosofia que acredita ter encontrado nele 

uma passagem positiva para a religião, sem desrespeitar os limites estabelecidos pela 

critica kantiana: 

Deus é a formação [Bi/dzmg]? - Ao mesmo tempo formação e vida = 
espírito e palavra. - 63 

sv PhL, IV, 1045 . KA, XVIII, p . 282. 
60 PhL, m, 3 3 7. KA , XVI I I, p . 15 I. Mas a medi ação não é, como se tentou mostrar antes, sempre um 
indjvíduo? Com a linguagem, não haveria o risco de haver uma mediação da mediação, e assim 
sucessivamente, numa regressão infinita? Isso não é necessariamente o caso, se se pensa uma 
identificação completa entre espírito e letra. 
61 PhL, IV, 1141. KA, XVIII, p. 291. 
61 PhL, IV, 898. KA, XVIII, p. 270. 
63 PhL, IV, 529. KA, XVJII, p. 237. 
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gemaunente mvennva e terUI" na constttwç~o da palavra do que posterionnente "nos 

estágios subsequentes da cultura do espírito", quando "a razão analítica ganhou cada 

vez mais preponderância". 68 

A linguagem é o monumento, "o documento original ma1s antigo [die ãlteste 

Urkunde] da história da hurnanidade"69
. Isso explica o afinco com que Schlegel se 

dedicou ao estudo das línguas modernas e antigas. Tal estudo não tem para ele um 

interesse "paleográfico" ou "etnográfico": as línguas são {ao Jado da mitologia) os 

indícios mais seguros para entender um processo de fonnação que remonta a um 

passado imemorial (Schelling: unvordenklich), mas cujos movimentos subterrâneos 

continuam a provocar abalos sísmicos e a sulcar a superficie da consciência. A 

criação da linguagem revela urna "época" anterior à consciência, mas inteiramente 

presente, e por isso toda vez que alguém fala não está apenas imitando, mas dando 

"início a um sânscrito real", a "uma linguagem para a.rtistas"10
, e o mesmo se nota, 

por exemplo, no processo de tradução, que sempre é, na verdade, uma "criação da 

língua" (Sprachschopfung): o tradutor é um "artífice" ou "artista da língua" 

(Sprachkunst/er).1l A importância de uma investigação ftlosófica da origem das 

línguas parece assim bastante clara: pretendendo ir além da "história pragmática do 

espírito hurnano"72
, que é o objetivo decJarado da doutrina-da-ciência, mas ao 

mesmo tempo percebendo o contra·senso de querer traçar uma origem inteiramente 

arbitrária para os fenômenos linguísricos (é o caso da "história a priori da 

linguagem, de Fichte73 
), o intuito de Schlegel ao buscar o nascimento das línguas é 

traçar a pré-história da consciência. 

61 Philosophie der Sprache und des Wortes . KA , X, p. 368 . 
69 PhL, IV, 1279 . KA, XVIII, p. 301. Mesma idéia para falar do Witz: "<Dignidade do chlste. 
Documento original [ Urkunde] da humanidade" (PhL, IV, 668. KA, XVIJI, p. 249). 
10 PhL, IV, 1513. KA, XVIII, p. 318. 
71 PhL, 11, 513. KA, XVIII, p. 71. 
12 WL 1794. SW, I, p . 222; trad. cit., p. 117. Cf. O Conceito da Doutrina-da-Ci~ncia. SW, J, p. 17; 
trad. cit., p. 31. 
n Von der Sprachflihigkeit und dem Ursprunge derSprache. SW, VIII, p. 304. 
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Mas, aos olhos de Fichte, esse salto poderia se1 fatal. Ao se tentar recuar a essa pré

história da razão, não se estaria sucumbindo à ilusão dogmática de perguntar: "o que 

era eu, antes de chegar à autoconsciência?1174 Não se estaria projetando, 

espinosarnente, um ser ou substância fora de todo pensar, sem se dar conta da ação 

intelectual que estabelece essa projeção? Ora, o que importa notar aqui é que, 

permanecendo inteiramente fiel ao espírito fichtiano, Schlegel em momento algum 

tenta fazer abstração da autoconsciência, pondo algo inteligível (númeno) 

inteiramente independente do vínculo com eu. Seu objetivo, na verdade, é atacar a 

identificação entre linguagem e consciência finita, que parece pressuposta, por 

exemplo, na afumação: "Aquilo que a doutrina-da-ciência estabelece é uma 

proposição pensada e posta em palavras; aquilo que, no espírito humano, 

corresponde a essa proposição é uma ação qualquer dele, que em si não teria 

necessariamente de ser pen.sada.'m Ao ler esse trecho, o leitor seria induzido a 

completar, pela simetria entre a primeira e a segunda oração: essa ação qualquer do 

espírito humano não teria necessariamente de ser pensada ... e posta em palavras. 

Fichte, no entanto, não chega a dizer isso, porque deixa a possibilidade de que o 

homem possa pensar sem a linguagem, por exemplo, "através das imagens que forma 

pela fantasia". Ele não demonstra que o homem não possa pensar sem a linguagem, 

nem que não possa ter "conceitos universais abstratos sem ela
11

• 
76 

Isso implica, 

como se vê, a seguinte pressuposição: existem estados e operações da mente, 

sentimentos e criações da fantasia, que não estão ligados à linguagem, para os quais 

é preciso encontrar as palavras e os conceitos capazes de elevá-los à clareza de 

consciência, pois é como se fossem mudos. Há algo de "pré-linguístico" que cabe 

explicitar e traduzir em conceito: o que se diz (Sagen: ponto de vista da 

representação, eu filosofante), não coincide exatamente com o que se faz (Tun: 

ponto de vista prático, eu sobre o qual se filosofa) a não ser como resultado de uma 

,,.WL 
1794. SW, I, p . 97; trad. cit., p. 46. 

: WL 1794. SW, I. p. 79; trad. cit., p. 79. 
Von der SprachftJhigkeit und dem Urspnmge der Sprache. SW, VI11, p. 309. 
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tareta m.trmta. · · A capacidade de traz~r os modos-de-ação do espírito à clareza da 

consciência é, como se viu no capítulo IV, a habilidade do gênio: o espírito (Geist) é 

a capacidade de exprimir uma "disposição mental subjetiva" (Kant)71 ou ainda a 

capacidade de "elevar sentimentos à consciência" (Fichte).79 No filósofo, o espírito 

tem de atuar com a máxima lucidez, pois ele uretém e fixa o mutável e transitório" 

na mente e "apreende seus modos-de-ação" (Kant: o espírito é a faculdade de 

"apreender o jogo rapidamente transitório da imaginação" e o "Wlificar num 

conceito").80 Talvez a proposição mais emblemática a respeito dessa concepção da 

linguagem ocorra quando Kant afrnna que o gênio é o talento para exprimir "o 

indizíver• (das Unnenbare) de um estado da mente. 

No ponto de vista em que se encontram, Kant e Fichte têm toda razão de falar dessa 

maneira: há algo de indizível. de inefável, para a consciência finita - embora não 

seja necessariamente assim, se esta "sai de si". Para os dois, os limites da 

consciência se traduzem também na idéia de uma deficiência intrínseca das palavras, 

mas aí não se percebe que há uma linguagem além desses limites e na própria 

constituição da consciência derivada [abgeleitet], pois é pela linguagem que se dá a 

passagem da consciência iním.ita à finita, do eu universal ao eu fragmentário e 

individual. E vice-versa. O significado do chiste como mediação entre as duas 

fonnas da consciência, como princípio e órgão da filosofia, fica então 

completamente esclarecido: somente a partir dele se torna possível entender o 

verdadeiro sentido da determinação recíproca fichtiana, da dialética ou diálogo do eu 

consigo mesmo, conversa que agora pode ser chamada de sinfil<lsofia ou simpoesia. 

Muitas das obscuridades. muitos dos resquícios da fala dogmática no "dialeto" 

fichtiano (travo, não-eu etc.) se tornam compreensíveis desde que se compreende 

que, no ponto de vista a que corretamente se elevou por liberdade, o eu filosofante 

., Para o sentido dessa defasagem entre o Sagen e o Tun, cf. O Esplrito e a útra, p. 177. 
: KdU, 198; trad. cit., p. 348. . 

Ober den Unterschied des Geistes und Buchstabe in der Philosophie. Ed. c1t. p. 317. Sobre essa 
questão, cf. o capítulo IV. 

Ober den Unterschied ... , pp. 324-325. KdU, 198; trad. cit., p. 348. 
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só pode fala. assim. Devido a essa linutação, o eu filosofante não ~Jde entender (no 

sentido literal) completamente a fala do eu sobre o qual filosofa: uma "parte" desse 

eu lhe é impermeável, incompreensível, porque não pode ser traduzida ou vertida na 

linguagem rigorosa, mas estreita, que adota. É assim também que o idealismo acaba 

se valendo de expressões impróprias, como a de "coisa-em-si" .11 Mas não deixa de 

ser interessante que, mesmo da perspectiva limitada em que se puseram, Kant e 

Fichte tenham tido um pressentimento da natureza genial da linguagem (do "gênio 

da língua") - e não seria altamente revelador desse pressentimento que o próprio 

Fichte tenha dito: "a gente precisa se exprimir de maneira transcendente, a fun de 

poder em geral se exprimir,,?12 

Uma explicação da relação entre linguagem e consciência, muito semelhante à de 

Schlegel, será dada mais tarde por Schelling na Filosofia da Milologia. Na terceira 

preleção, ele diz: 

Uma vez que, sem linguagem, não apenas a consciência filosófica, mas a 
consciência humana não pode absolutamente ser pensada, o fundamento 
da linguagem não pode ter sido estabelecido com consciência, e, no 
entanto, quanto mais profundamente nela penetramos, maJs 
determinadamente se descobre que sua profundidade supera de muito 
longe a da mais consciente das criações.11 

Muito embora admita que o surgimento da linguagem tenha de ser pensado como um 

todo orgânico, como se tivesse surgido às cegas (b/indlings) ou em virtude de urna 

11 Para Schlegel, não há atividade ou sentimento prévio à Jinguagem. Por radicar no inconsciente ou 
no pré-consciente, já o instinto (Der Jnslinlct}, por exemplo "fala obscuramente e em sentido figurado 
~ildlich]" (Athen"um 382. KA, 11, p. 236). 

GnmdrijJ. SW, I, p. 409. 
13 Emleitung in die Philosophie der Mytholog;e. Werke, VI, p. 54. A passagem também é citada e 
traduzida por Rubens Rodrigues Torres Filho, que comenta.: "com essa consciência arqueológica do 
discurso" é possível reconhecer em Schelling, "filósofo que define seu estatuto pela relação com o 
passado, o verdadeiro precursor da interpretação moderna, do rastreamento das figuras inconscientes 
do discurso e da dissolução da instância do autor". f'O Dia da Caça". In: Ensaios de Filosofia 
Ilustrada, p. 24.) Mas em que medida, pelo que se viu. ~~a "consciência arquoológica do discurso" 
não valeria também a Schlegel? 
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"intencionalid:.de inescrutável" (unergnmdliche Absichtlichkeit)14 , s~helling sugere 

haver um enraizamento da linguagem na mitologia (uma vez que poesia e filosofia 

teriam aí seu solo original): 

Quase se é tentado a dizer: a própria linguagem é apenas uma mitologia 
desbotada [verb/ichene], nela se conservando apenas em diferenças 
abstratas e fonnais aquilo que a mitologia ainda conserva em diferenças 
vivas e concretas. 8' 

Schelling apresenta o conjunto dos mitos gregos esforçando-se em preservar a todo 

custo o caráter simbólico autônomo da mitologia, que não pode ser interpretada, 

desde um ponto de vista que lhe é exterior, como urna versão primitiva da filosofia 

ou da poesia. Separá-la da linguagem significa, portanto. mostrar também a 

antecedência da mitologia em relação à poesia: 

É patente que a história dos deuses [Gottergeschichte] não existia já na 
figura na qual a encontramos poeticamente; a mitologia não-expressa em 
palavras [ unausgesprochene] podia muito bem ser poética segundo a 
disposição, mas não efetivamente, portanto tampouco nasceu poética. A 
escura oficina, o primeiro lugar de nascimento da nútologia, está além de 
toda poesia, o fundamento da história dos deuses não foi estabelecido 
pela poesia. 86 

Entendida a partir do empenho em preservar a autonomia do mito, essa diferença 

entre mitologia e linguagem é urna retomada da distinção estabelecida na Filosofia 

da Arte entre exposição esquemática. alegórica e simbólica. Nessa diferenciação, o 

caráter simbólico da mitologia é apresentado com a precaução de não ser 

contaminado pela tendência esquematizante contida em toda linguagem. No 

parágrafo 39, Schelling afmna que querer compreender a mitologia apenas como 

"uma linguagem meramente mais elevadci', é deixar escapar seu caráter simbólico, 

14 
Einleitung in die Phi/osophie der Mytho/ogie. Werke, VJ, p. 54. 

u Einleitung in die Phi/osophie der Mythologte. Werke, VJ, p. 54. 
16 

Einleitung in die Phi/osophie der Mythologie. Werke, VJ, p. 20. 
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po1s, enquanro srmoouca, a mno;.Jgta e ao mesmo tempo esquemática e aJegonca 

(particular e universal não sigruficam apenas um ao outro, mas "ambos são 

absolutamente wn,), enquanto que a linguagem é "totalmente esquematizante [ganz 

schemalisirend]'\ isto ~. nela o universal apenas significa (bedeutet) mas não é o 

particular17 
: 

Na linguagem nos servimos sempre apenas de designações universais 
também para designar o particular; nesta medida. a própria linguagem não 
é outra coisa que um continuo esquematizar [ein fortgesetztes 
Schematisiren].88 

Em Schlegel, wna outra espécie de vinculo marca a relação entre linguagem e 

mitologia. Se por wn lado se afinna que "a história do entendimento humano., faz 

"manifestamente parte dos mistérios gramáticos" e que a linguagem é o "único 

documento dessa história"89 , por outro Jado a mitologia se apresenta como "o chiste 

mais antigo., (der a/teste Wilz)IJ(I: é da mitologia que "tudo surgiu".91 Na verdade, 

esse último fragmento tem de ser entendido no âmbito da história da mitologia. e se 

pode dizer que com ele não se pretende estabelecer nenhuma relação de 

antecedência ou prioridade entre mitologia e linguagem. As duas estão 

originariamente ligadas ao chiste, mas de maneiras diferentes, pois se os deuses são 

descobertos com "entusiasmo", a linguagem, ao contrário, se deve à "energia" .
92 

Ora, nem energia nem entusiasmo penazem, isoladamente, o todo, e a genialidade só 

se exprime como "entusiasmo + energia".93 Sendo assim, é plausível pensar que 

linguagem e mitologia se apresentam como fonnas complementares de manifestação 

do chiste: 

17 Philosophie der Kunst. Werke,JII, p. 428. 
11 

Ph1/osophie der Kunst. Werke, 111, p. 428. 
1'PhL, IV, 1209 . .KA, XVIII, p. 296. Em PhL, IV, 1279 (KA , XVIII, p. 1279, citado acima), 
Schlcgel afirma que a linguagem é "o documento original mais antigo da história". 
90 

PhL, lll, 15. KA , XVIII, p. 124. 
91 PhL, V 658. KA, XVIII, p. 375. 
nphJ. IV 

• I 40 1. KA. XVIII, p. 227. 
91 PhL IV 3 , • 95. KA, XVIII, p. 227. 
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Ambas, a filosofia e a poesia, se baseiam na gramática e na mitologia e 
são, por isso, apenas espécies da religião.-~ 

Tudo aquilo que, como a poesia, é "religioso e original em grau elevado, tem sua 

mitologia e grarnática"9~, e se "sistema e caos, gramática e mitologia sio a matéria 

da doutrina-da-ciência", então gramática e mitologia são inseparáveis, pois se 

vinculam ao mesmo princípio, o chiste.96 Com isso se pode dizer que o estudo da 

mitologia, como se mostrará no próximo capítulo, também faz parte do mesmo 

esforço para voltar ao "estado natural" da consciência e reconstruir a pré-história da 

razão. Sendo assim, tanto quanto a busca "etimológica" de reconstrução da origem 

da linguagem97
, a origem da mitologia só pode ser entendida quando se chega a um 

princípio de explicação orgânico e autônomo. No fundo, a mitologia também pode e 

deve ser pensada como uma linguagem: 

Uma nova mitologia surgua: Jsso não sigrúfica outra coisa senio que 
surgirá uma nova linguagem.-98 

Mas também o inverso é verdade: no momento em que "poesia e filosofia se 

tomarem uma coisa só, então a humanidade será uma única pessoa" e "talvez a 

própria linguagem também se tornaria mitologia".91l No ponto máximo de fusão de 

poesia e filosofia, não haveria nem preponderância da linguagem sobre o mito, nem 

do mito sobre a linguagem. Essa distinção, aJiás, não se punha efetivamente para os 

gregos, para quem o vocábulo J.LU8oç designa tanto a palavra, o discurso, quanto a 

914 PhL, fi, 529. KA, XVIII, p. 12. "Gramática" está sendo tomada num sentido mais amplo, come 
sinôninu! de linguagem. 
9S PhL, IV, 404 . KA, XVIIl, pp . 227-228. 
96 

PhL, IV, 950 . KA , XVIII, p. 274. 
"'PhL, V, 645 . KA, XVIII, p. 374: "É uma exigência antiga da filosofia - passar a hrnpo a 
mitologia e a etimologia, exigência que tampouco pode ser abandonada. -" 
91 PhL, V, 888 . KA, XVIH, p. 394. É por isso que Schlegel também poderá escrever: "O mítico é o 
divino~ este é o estilo numa obra.-" (PhL, ITI, 44. KA, XVIII, p. 126; fragmento discutido no cap. 
IV.) 
09

PhL,IV, 739. KA, XVIII, p. 255. 
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I::.Oula ou narrativa não-histórica. Mas também para c. falante da língua alemã a 

identificação entre mito e linguagem não é de todo estranha, o que fica claro quando, 

em lugar do tenno erudito Mythe, Schlegel usa o sinônimo vernáculo Sage (Jenda, 

história heróica), de mesma raiz do verbo sagen (dizer, falar), e de onde vem a 

palavra "saga" em português.100 

É bem verdade que após a conversão de Friedrich o interesse pela mitologia diminui 

consideravelmente, se comparado à atenção que dispensa à linguagem. Que a 

linguagem, por sua vez, pennaneça no centro do interesse, isso pode ser observado 

no título (Filosofia da Linguagem e da Palavra) de seu último curso ministrado em 

Dresden, e que ficou inacabado devido à morte do autor. Esse curso é interessante 

porque mostra a identidade entre linguagem, palavra e vida, o que ajuda a esclarecer 

bastante o sentido da linguagem e da palavra no início de seus anos de aprendizado 

filosófico. Ali se explícita com mais vagar a diferença entre consciência 

fragmentária e derivada - "estilhaçada" (zersplillerl) e dividida (zerteilt) - e 

consciência "orgânica" ou "alma" (See/e). A meta da Sptilphilosophie é encontrar os 

meios para o restabelecimento da unidade da alma, dividida, no atual estado de 

degeneração da humanidade, em quatro fonnas (vierfach zerspallel, gevierlheilt) da 

consciência: entendimento e vontade, razão e fantasia. Para Schlegel uma das 

maneiras de recuperar o estado inicial, agora perdido, de coesão da alma estaria na 

linguagem humana (Menschensprache): 

Ela é um produto vivo de todo o homem interior, e todas as forças do 
espírito ou poderes da alma antes divididos têm, cada qual à sua maneira, 
plena participação nessa produção comum, mesmo que ainda restem 
exteriormente visíveis alguns vestígios da fragmentação interna, e mesmo 
que uma hannonia perfeita da consciência que age como todo e de forma 
viva seja ainda agora rara exceção nas criações mais elevadas do gênio 
artístico poetizante, ou como quer que se manifeste em discurso e 

100 
PhL, lll, 94. KA , XVIII, p. 130 e Alhenl1um, 384 (KA, 11, pp. 236-237). 
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Itnguagem, sendo ~ncontrada, mesmo aÍ
1 

somente nos pontos mais claros 
e em momentos de ilwninação propícios e isolados. 101 

O erro fundamental dos que defendem um surgimento da linguagem por composição 

e agregação das partes reside em não ver que "todas as quatro forças fundamentais 

da consciência têm uma participação mais ou menos igual nissoH.102 A fragmentação 

só ocorre quando as faculdades estão cindidas, quando fantasia e razão, 

entendimento e vontade não encontram uma mediação que as vincule num todo 

orgânico. Como se vê, ao tratar do surgimento da linguagem, Schlegel permanece 

inteiramente fiel à concepção da genialidade kantiana. Não seria até o caso de dizer 

- mais fiel do que o próprio Kant? Diferentemente deste, e também de Fichte, 

Schlegel não separa a possibilidade de criação da linguagem e a possibilidade do 

sentido, separação que só ocorre porque uma é pensada como surgindo de uma das 

faculdades (a razão, o arbítrio) e outra como surgindo do todo delas. Com o recurso 

a esta nova faculdade que é o Wilz, a distinção entre criação da linguagem e criação 

do sentido não mais se põe. Assim como o sentido, a linguagem provém do chiste, 

ou da totalidade orgânica das faculdades: "O chiste é síntese de fantasia e 

entendimento, portanto, o centro de toda a faculdade de representar. nlOl 

O chiste e os limites da crítica 

Critico também é algo que jamais se pode ser o 
bastante. 

101 Philosophie der Sprache und des Wortes. KA, X, p. 349. 
Jaz Philosophie der Sprache und des Wortes. KA, X, p. 349. 
101 PhL, V, 592. KA, XVIII, p. 370. 
104 Athendum 281. KA, H, p. 213. 

Friedrich SchlegeJ •o • 
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O modo como o chlste opera em suas pa.lduções - sobretudo na linguagem -

permite situar melhor a1guns aspectos relacionados à ironia. Como intuição 

intelectual, a ironia é "consciência cJara", mas não consciência cJara de um algo 

qualquer, e sim da "eterna atividade, do caos infinitamente pleno".10
, De um lado, 

"inteiramente lúcida", de outro, "inteiramente involuntária"106
, ela se põe como 

reflexão potenciada daquilo que é naluralmenle produzido pelo chiste. Daí sua 

capacidade de oscilar entre intenção e instinto, seriedade e riso, voluntário e 

involuntário, consciente e inconsciente, sistema e caos. Só ela é suficientemente 

dotada para compreender as modulações do dialeto falado pela razão e pela fantasia. 

pela vontade e pelo entendimento. 

Observações semelhantes podem ser feitas em relação à critica, da qua1 a ironia é a 

expressão mais alta. Combinação perfeita de gênio filosófico e paético, o filósofo 

critico é o único capaz de compreender porque "espírito e palavra" são a essência do 

homem ou a própria "essência de Deus" .10
' Fazer critica não consiste, por isso, em 

outra coisa senão na '"comparação entre o espírito e a letra de uma obra" .
108 

Com 

isso, todo o problema da hermenêutica poderia ser expresso nos seguintes termos: o 

"caráter,, a "essência", o "'.sentido" da obra não se encontra nem na letra, nem no 

espírito, mas entre eles, isto é, "no meio" (Mille). 109 

Só há ironia e critica no momento em que se entende o linguajar insólito, mas 

perfeitamente articulado e sensato, do chiste.110 Nada mais natura1, neste caso, que 

tentar estabelecer e sistematizar as regras gramaticais desse idioma. Ora, esse anseio 

de constituir uma gramática do chiste é inteiramente condizente com o projeto 

10
" ldeen 69 (KA, 11, p. 263). 

:: Lyceum 108 (KA, 11, p. 160). Cf. supra, caps. VI e VII. 
PhL, V, 21 ~ PhL, VII, 180. KA, XVIII, pp. 326 e 490. 

101FP . I . L, V, 992. KA, XVI, p. 168. Fragmento discut1do no cap1tu o antenor. . . 
109 FPL, V, 567. KA, XVI, p. 132. Cf. FPL, V, 695 (KA, XVI, p. 143): "Letra= attrlbuta. Espmto = 
modi. Essência= essenfia." 
110 FPL, V, 785 . KA, XVI, p. 153: "O verdadeiro critico tem de ter todos gêneros de chiste.-" 
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romântico d: repensar, a partir dele, a possibilidade de algo que :,ubstitua a lógica 

formal como arte da invenção. Tal é o esforço que leva a instituir "o chíste como 

arte e ciência~' 111 : 

Tão igualmente necessário quanto a construção da religião é constituir o 
chiste como ciência e arte, como princípio da arte combinatória. Ele 
parece ter muito mais afinidade com a universalidade do que a religião; 
poderia muito bem ser apenas religião em outra fonna. 112 

Pensado não apenas como produto natural, mas enquanto princípio da arte 

combinatória, o chiste seria o liame que, como a religião (no sentido do verbo latino 

religare ), permitiria vincular todos os saberes específicos num saber do saber, arte e 

ciência universal ou encic1opédia. E assim o caráter divinatório da crítica poderia 

ganhar foros de cientificidade: no momento em que tivesse o domínio técnico

gramatica) do chiste, a arte combinatória não poderia somente antecipar, pela 

atividade reflexionante, o verdadeiro télos da formação humana, como também 

predizer que formas poderiam orientar a humanidade naquela direção. Este é o 

problema de fundo que acompanha, à distância e discretamente, a pulsação de toda a 

Conversa sobre a Poesia, para eclodir com força no desfecho do diálogo, na 

pergunta direta e seca que Ludovico dirige a Antônio e aos outros amigos. 

Então você considera impossível construir a priori poemas futuros?
113 

A resposta de Antônio é bastante auspiciosa: se Ludovico lhe der Idéias para 

poemas, em troca ele poderá lhe oferecer "a célebre faculdade de criar segundo 

Idéias". 11~ A conversa acaba com os palestrantes sugerindo e escolhendo temas e 

assuntos para os "poemas futuros". m 

111 FP 'L, V, 1048. KA, XVI, p. 171. 
112 

FPL, IV, 784. KA, XVI, p. 259. 
113 Conversa sobre a Poesia. KA. 11, p. 350; trad. cit., p. 79. 
1~ • 

Conversa sobre a Poesia. KA, II, p. 350; trad. cit., p. 79. 
11 ~ A sugestão mais dificil parece ser aquela com que Andrea indaga Lotáno: será então possível 
voltar a ter tragédias antigas? Lotário agradece o desafio que o anugo, jocosa e seriamente (im 
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Mas então é possível cnar poemas a priori? É possível prescrever regras que 

ensinem a fazer poesia ou arte, tomando assim inteiramente supérfluos os dom com 

que a natureza favoreceu o gênio? A resposta a essas indagações será importante 

para entender como a critica e o chiste podem se tomar ciência e arte. 

Para explicar de outra fonna o mesmo problema, Schlegel lança mão de uma 

analogia conhecida: a filosofia kantiana teria acertado ao estipular, como meta 

desejável da crítica, empreender uma revolução semelhante à que Copémico realizou 

na astronomia. A crítica tem de poder traçar um "sistema cósmico da poesia", tão 

exato e preciso quanto o sistema copemicano: enquanto a trajetória dos astros da 

constelação poética "não puder ser calculada, enquanto o retomo deles não puder ser 

previsto, o verdadeiro sistema cósmico da poesia ainda não estará descoberto". 116 

Boa parte da dificuldade de compreender o papel da crítica em Schlegel pode ser 

solucionada caso se entenda como pode fazer tal afinnação sobre a previsibilidade 

das revoluções cósmicas do espírito poético. 

A crítica. como foi mostrado, não se limita a examinar e julgar o que existe, pois, 

como crítica divinatória.. deve ser capaz de sinalizar os caminhos para uma literatura 

ainda em fonnação . Mediante reflexão, projeta a unidade de urna totalidade 

indeterminada e constrói um ideal para urna Idéia concretamente inealizável, mas 

em via de realização por "aproximação finda do infinito". Com isso, a crítica 

promove uma verdadeira fermentação das forças espirituais: é como se, por meio 

desse vislumbre de uma unidade futura, pudesse despertar as faculdades e talentos 

adonnecidos do gênio, estimulando-o a realizar aquela Idéia. À pergunta de 

Ludovico ("Então você considera impossível construir a priori poemas futuros?"), 

Schen und auch im Emst) lhe lança, a ele justamente, o menos aplicado, o único dos homens que 
não redigira absolutamente nada e assistira "folgadamente" o debate (KA, U, p. 350; trnd. cit., p. 80). 
116 

Athent.Jum 434. KA, 11, p. 252. 
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Antônio pode lhe responder com ~!ena convicção: dê-me um mito, dê-me Idéias para 

poemas, e te darei a tão desejada "faculdade de criar segundo Idéias" _m 

Inspirando indiretamente o poeta ("dando-lhe muito o que pensar"), a critica 

simplesmente desperta a faculdade de criar. Parece pouco, mas é tudo o que se pode 

querer, em se tratando da atividade do gênio. A crítica, que é arte e reflexão 

potenciada sobre a arte (filosofia da filosofia), reconhece assim o seu limite: sendo 

a genialidade propriamente individual e intransferível, seria no mínimo falta de 

senso querer transmiti-la e ensiná-la a alguém, e "uma presunção irrefletida e 

imo desta [ unbesonnene und unbescheidne] querer aprender algo sobre a arte a partir 

[aus] da filosofia.,_ 1111 O artista já tem em si tudo aquilo de que precisa, e sua tarefa é 

apenas facilitada pelo ideal que o crítico concebe para tomar visível a meta a ser 

buscada e realizada na arte. Redobro genial da genialidade, a crítica sabe por isso 

mesmo que o gênio jamais será supérfluo, pois "do conhecimento intuitivo e da clara 

visão do que deve ser produzido, o saJto até aquilo que é perfeito e acabado 

permanecerá sempre infm.ito". 119 

Não se aprende nem se experimenta nada de novo sobre a arte, mas na critica 

filosófica o saber artístico toma consciência de si e se reveste de "urna nova 

figura". 120 A arte nada sabe a partir da filosofia, mas tal saber só se toma ciência 

com filosofia: 

Deve-se filosofar sobre a arte, pois se deve filosofar sobre tudo, mas se 
tem ao menos de saber algo sobre a arte. - Sem dúvida, tudo aquilo que 
se experimentou na arte somente se torna saber pela filosofia. Que os 
antigos sejam clássicos, isso não se sabe a parl;r [a11s] da filosofia, pois 
também Goethe o sabe; mas, sem dúvida, se sabe disso apenas com [mil] 
filosofia. 121 

117 
Cf. supra, notas 105 a 107. 

\18 Lyceum 123. KA, 11, p. 163. 
l lf ~ •L n lntntlum 432. KA, 11, p. 251. 
120 Athentium 252. KA, 11, p. 208. Cf. FPL, V, 256; FPL. V, 291. KA, XVI, pp. 106 e 108. 
121 FP. 'L, V. 193. KA, XV1, p. 101. 
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A arte não pode ser aprendida na filosofia. Mas a consciência clara, o saber desse 

saber, só ocorre mediante reflexão filosófica. A transitividade entre arte e ciência 

ocorre nos dois sentidos: a arte deve incorporar organicamente o saber filosófico; a 

filosofia precisa incorporar a arte, pois nela tampouco se pode prescindir do gênio. 

Se é verdade que, depois da descoberta do verdadeiro método em Fichre, a filosofia 

já não pode contar somente com "achados geniais" (genia/ische Einfálle)112
, como, 

por exemplo, os de Kant, por outro lado, o intuito da revolução operada pela 

doutrina-da-ciência só será compreendido, em todo o seu aJcance, caso se perceba 

que progredir com método também significa progredir com gênio (e vice-versa).m 

Como se viu no capítulo 111, essa leitura que o romantismo faz da filosofia fichtiana 

é bastante plausível, mas a combinação de genialidade e método ganha uma inflexão 

inteiramente nova. O gênio é indispensável porque a filosofia não pode ser separada 

da poesia, isto é, de sua expressão: a critica é ao mesmo tempo "ciência e arte" 

porque ''filosofia e linguagem são inseparáveis". 12~ Ou de outro modo: tentar isolar 

a ftlosofia, separando-a da poesia, é tomá-la muda. Ao contrário daquilo que pensam 

os místicos (inclusive, como se viu, Fichte), não faz sentido cindir idéias e 

linguagem, corno se aquelas existissem independemente, estando apenas à espera de 

palavras que porventura possam vir juntar-se a elas para comunicá-las: a "invenção" 

e a "comunicação" não se separam125 , mas ambas dependem daquela mesma 

capacidade de desentranhar as forças subterrâneas da consciência, capacidade que 

agora se conhece com o nome de chiste. 

122 Athenaum 220. KA, 11, p. 200. PhL, Apêndice 11, 17, p. 519. 
123 Athenaum 220. KA, 11, p. 200: "pela força entusiástica e com arte genial, mas num método 
seguro". PhL, Apêndice 11, 17 . .KA, XVIII, p. 519: "pela força genial, mas metodicarnenle por via 
segura" . Cf. PhL, V, 1016. KA, XVIII, p. 405: "i odo filosofar é wn adivinhar [em DiYiniren], mas 

com método." 
I'1A PhL, 111, 179. KA, XVIII, p. 137. 
125 PhL, V, 1004. KA, XV111, p. 404. PhL, IV, 1117 (KA, XVIIJ, p. 289): "Cada espirito [Geisl] tem 
sua palavra; ambos são inseparáveis". 
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Túlvez o grande erro das filosofias tenha sido despreZi1l esse aspecto, imaginando 

que para exprimir a verdade era suficiente uma linguagem arbitrária, instrumental, 

atomizada e depurada dos sedimentos semânticos do passado. Com isso, no entanto, 

se descurou justamente do mais essencial e do mais dificil (porque produto de 

consciência e inconsciente): imaginou-se que para fazer filosofia bastava soletrar ou 

•tdeclinar e conjugar" num de seus muitos dialetos, sem que fosse necessário o mais 

leve pressentimento da constituição orgânica da linguagem, da construção sintática 

dos períodos126
: 

Muitas vezes já se pode conjugar e declinar e até escrever 
ortograficamente urna língua, isto é, urna ciência, mas ainda não construí
la; a sintaxe é o mais dificil. - 127 

Ajudar na elaboração coletiva dessa sintaxe, que não pode ser de antemão 

estabelecida por regras gramaticais fixas, é tudo o que a crítica pode desejar. A 

articulação entre crítica e sintaxe, no entanto, não é tão simples quanto à primeira 

vista pode parecer. Não deixa de ser paradoxal que, ao mesmo tempo em que 

desencrava a raiz viva e orgânica da linguagem, Schlegel reitere em tantas ocasiões o 

caráter fragmentário do princípio e órgão da crítica, e declare que os "fragmentos" 

são "a verdadeira fonna da filosofia universal". 121 Para ele, o sistema da filosofia, se 

existe, tem de ser fragmentário, tem de falar no "dialeto dos fragmentos" .
129 

Convém, então, entender como esse "dialeto dos fragmentos" é perfeitamente 

compatível com a idéia de construção sintática da ciência, isto é, com a organicidade 

do gênio e do sistema. 110 

•• Athtnaum 220. K.A, Il, p. 200. 
127 

PhL. 11, 1018. KA, XVIII, p. 114 
121 

1
•
9 
Athenaum, 259. KA, 11, p. 209. PhL, 11, J 029. KA, XVIII, p. l 14. 

• Ober die UnversltJndlichkeil . KA, 11, p. 367. 
IJO Em Novalis se pode perceber um movimento análogo a este, onde a linguagem, deixando de ser 
"atômica", passar a ser orgânica e se toma expressão do sistema: "Nossa linguagem é, seja -
mecânica - atomística - ou dinâmica. A linguagem genuinamente poética deve porém ser 
organicamente viva" (Observações Entremesc/adas, 70. Schriften, D, p. 440; trad. cit., PP· 73-75) 
Sobre a ligação entre linguagem e sistema, diz Novalis: ''Também a linguagem é um produto do 
impulso de fonn(ação] orgânico. Assim como este forma por toda parte o mesmo, sob as mais 
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Para mostrar a compatibilidade entre genialidade fragmentária e genialidade 

orgânica , talvez seja útil fazer uma comparação com a filosofia da natureza, onde 

se parte de movimentos mecânicos para chegar ao orgânico, passando pelos 

fenômenos elétricos e químicos. De maneira análoga, dirá Schlegel: 

Entendimento é espírito mecânico, chiste é espírito químico, gênio é 
espírito orgânico. 131 

PeJa natureza eletrizante do ch.iste se excita e estirnuJa a vida do espírito orgârllco. O 

mesmo vale para a formação progressiva da humanidade: a presença de um espírito 

combinatório também na Revolução, no romance, na critica, na sociabilidade, na 

retórica e na história são sinais característicos de urna "época química", à qual se 

seguirá "uma época orgânica". 112 Aqui se compreende melhor como a "química 

lógica .. m do chiste se insere nesse contexto geral: ele é a quimiossíiJieje que nutre o 

crescimento e as florescências dos gênios da época, impelindo-os ao acabamento de 

sua fonnação. A formação total ou universalidade pode, por isso, ser defmida 

quimicamente como "saturação recíproca de todas as formas e todas as matérias" . 13~ 

Assim se pode entender como, mediante a química do cwste, se faz a ligação entre a 

crítica e o gênio orgânico. A crítica não pode produzir ou substituir o gênio, mas 

deve apenas "galvanizá-lo": 

Toda tentativa que queira produzir essa força positiva onde ela não exista, 
seria um total desconhecimento dos Jím.ites, e um começo inútil; mas sem 

diversas circunstâncias, assim forma-se também aqui através de cívili~ção, através de crescente 
formação e vivificação, a linguagem como profunda expressão da idéia de orgaru~ção, como 
sistema de fil[osofia]." (Vorarbeiten zu verschiedenen Fragmentsammlungen, 141. Schriflen, H, p. 
558; trad. cít., p. 1.53.) 
lll 

AthentJum 366. KA, II, p. 232. 
llZ 

AthentJum 426. KA, li, pp. 248-249. 
111 

Athen(Jum 220. KA, 11, p. 200. 
114 Athen(Jum 451. KA, II, p. 2.5.5. PhL, V, 856 (KA, XVIII, p. 391 : "O chisce é o ponto de mdífercnça 
onde tudo está saturado.-" 
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dúvida se pode de~pertar, estimular e nutrir o gênio como também se lhe 
pode facilitar o caminho para sua meta, apontando corretamente esse 
caminho e afastando o que é falso. m 

Schlegel acredita que existem gêneros literários que "têm unicamente esse fim de 

estimular, examinar e nutrir a força producente": quanto maior riqueza e variedade 

de conteúdo, e quanto menos artificial a fonna, tanto mais "estimulantes e 

nutrientes, serão esses escritos. 136 Essa forma sem artificialidade não pode ser uma 

"frustrada deformidade'' (verfehlte Unform), e sim uma "intencional falta de forma" 

(absichtliche Formlosigkeit) que nada mais é que o "fragmentário, (dm 

Fragmentarische). O fragmentário não tem a pretensão de produzir "obras de arte da 

exposição, mas apenas meios de estirnulo".m Embora, como um porco·espinho, o 

fragmento também tenha de ser uma pequena obra de arte, um todo orgânico em 

miniatura 131
, ele não deve ser a totalidade, mas apenas o fermento da totalidade. É 

assim que a critica pode ser antecipação divinatória da totalidade, ao mesmo tempo 

em que deve ter, paradoxalmente, urna fonna de expressão fragmentária. Aqueles 

que acusam o caráter assistemático da reflexão schlegeliana talvez tenham deixado 

escapar esse ponto, que, como assinala o próprio Schlegel, é o que faz a força da 

crítica de Lessing. 139 A estes que apontam a falta de fecho do seu sistema, Schlegel 

poderia responder como no diálogo-relâmpago do fragmento 259 do Athenaum: 

A. [ ... ] Mas o que tais fragmentos podem alcançar e ser para a questão 
mais importante e séria da humanidade, o aperfeiçoamento da ciência? -
B. Nada mais que um sal de Lessing contra a preguiça espiritual, talvez 

lU ussings Gedanken und Meinungen . .KA, In, p. 83. 
:: Lessings Gedanken und Meinungen. KA, DI, p. 83. 

Lessings Gedanken und Memungen. KA, DI, p. 84. 
131 

Athentiu.m 206. KA, 11, p. 197. 
mO caráter assistemático da critica é assirutlado por Lessing numa passagem da Dramaturgia de 
Hamburgo, que certamente chamou a atenção de Schlegel {é citada por ele): "Lembro aqui meus 
leitores que estas páginas devem conter tudo, menos um sistema dramático. Não estou, portanto, 
obrigado a solucionar todas as dificuldades que apresento. Meus pensamentos podem parecer não se 
concatenar nem um pouco, e até se contradizer, desde que sejam pensamentos em que se encontrem 
matéria para pensar por si mesmo. Aqui nada mais quero senão disseminar fermenta cognitionis." 
(95" Parte. Schriflen. Edição de Kurt Wõlfel. Frankfurt am Maio, lnsel, 1967, vol. ll, p. 500). 
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uma lanx satura cínica no estilo dt Lucilio, o Velho, ou de Horácio, ou 
até fermenta cognitionis para a fuosofia critica, glosas marginais ao texto 
da época. 140 

O chiste, foi dito no início deste capítulo, não tem um sigrúficado unívoco nos textos 

de Schlegel. Mas isso se deve à função vital que desempenha como articulador do 

sistema, vinculando parte e todo, eu-indivíduo e eu-universo, e operando tanto num 

sentido quanto noutro. Na linguagem, é passagem da consciência originária à 

consciência derivada; na critica é principio (antecipação divinatória da unidade do 

todo) e órgão (veículo de estímulo à realização dessa totalidade). Schlegel elege o 

fragmento como a forma da crítica, porque o chiste é a seiva do sistema orgânico, o 

fennento da genialidade sintética do "eu coletivo": expressão peculiar que alimenta a 

grande prosa do todo. 

1<10 
Alhentlum 259. KA, ll, p. 209. 
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IX - Mitologia e História da Filosofia 

Quem teria inventado o chiste? Toda propriedade- modo 
de ação de nosso espírito - trazida à consciência clara., é 
no sentido mais próprio um mundo recém-descoberto. 

Novalis1 

Assim como a linguagem e as outras criações do chiste, a mitologia estabelece wn elo 

entre inconsciente e consciente, wna passagem do plano pré-conceitual e pré

representativo ao plano do conceito e da representação. Na mitologia. como na linguagem, 

é possível refazer a pré-história da consciência e da razão. A filosofia e a própria história 

não podem chegar ao "início da humanidade", ao "povo primitivo" (Urvolk), sem recorrer 

ao estudo da origem dos deuses e dos mitos2
: 

A filosofia não vai, nem pode ir, até o pura e simplesmente originário. Divino 
não é o infinito, mas o originário pensado em toda a sua plenitude. O estado 
original do homem é pensar e sentir Deus, isto é, a época de ouro. 3 

A especulação filosófica tem de reconhecer que a mitologia é fonna de acesso àquela 

camada mais profunda que pennanece vedada à razão, mas sobre a qual e a partir da qual 

se constrói a dimensão consciente do espírito. Neste sentido, foi grande a contribuição que 

Kant e Fichte deram à filosofia indicando aquele "misterioso caminho para dentro'"", 

através da elaboração da idéia da atividade reflex.ionante e de sua expressão mais radical, 

o gênio. Com toda coerência, ambos se limitaram a apontar, no interior do campo 

representativo, aquilo que está além da representação: por receio de recair no dogmatismo, 

ficaram pé na consciência e puseram toda a produção pré-consciente fora das fronteiras da 

filosofia. 

1 Observaçnes Enrremescladas, 35. Schriflen, TI, p. 428 ; trad. cit., p. 59. 
2 PhL, V, 261; PhL, V, 425. KA, XV111, pp. 343 e 356. 
3 PhL, IV, 650. KA, XVlll, p. 248. 
4
Na famosa expressão de Novalis em ObservaçtJes Entre mescladas, 17. In: Schriften, U, p. 418; trad. cit., 

p . 45. 
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Com a saída de si da filosofia, com o reencontro de filosofia, crítica e vida, o problema 

pode ser posto de urna maneira muito mais radical: a descoberta do gênio subjacente à 

atividade consciente deve ser explorada em todo o seu alcance, isto é, não somente no 

âmbito da crítica à ilusão transcendental e às pretensões especulativas do dogmatismo, 

mas também como compreensão da força intrínseca que dá origem a esse dogmatismo. A 

filosofia do jovem Schelling é a primeira a assinalar esse aspecto "positivo" da produção 

de toda Schwãrmerei, e obviamente para ele o exemplo mais caracteristico desse 

misticismo é Espinosa. A substância espinosana é inseparável da projeção inconsciente do 

eu no objeto absoluto: 

Mesmo quando innda a si mesmo como dissolvido no objeto absoluto, ele 
[Espinosa] intuía ainda a si mesmo, não podia pensar-se como anulado sem 
pensar-se, ao mesmo tempo, como existente.~ 

Nesssa projeção espinosana do próprio eu fora de si, diz o remetente das Cartas, se 

encontra "o princípio de todo delírio místico": 

Este [o delírio místico], quando se toma sistema, não provém de nada outro, 
senão da intuição intelectual objetivada, de se tomar a intuição de si mesmo 
pela intuição de um objeto fora de si, a intuição do mundo intelectual interior 
pela intuição do mundo supra-sensível fora de nós.

6 

Espinosa "objetivou" a intuição intelectual de si mesmo', e em virtude dessa "intuição 

intelectual objetivada" ( objektivisirte intellektuale Anschauung) pode ser considerado o 

modelo de todos os místicos, a sistematização do entusiasmo sclrwtirmerisch. Com toda a 

certeza Schlegel se apóia nessa retomada do dogmatismo espinosano realizada por 

Schelling, quando diz no Discurso sobre a Mitologia: 

Em Espinosa, porém, vocês encontram o início e o fim de ~oda fantasia, o 
fundamento universal e o solo sobre o qual repousa aqmlo que lhes é 

: SCHELLING, F.W.J. Cartas sobre o Dogmatismo e o Criticismo. ~erke, I, PP· 24J-4; trad. cit., P· 25. 
i Cartas sobre o Dogmatismo e o Criticísmo. Werke, I, p. 244; trad. c~t., P· 25. 
Cartas sobre o Dogmatismo e o Criticismo. Werke, I, p. 244; trad. Clt., P· 24. 
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relação a tudo aquilo que é individ~al e parti;ular, lhes tem de ser bem-~Ja. 
Aproveitem a ocasião e olhem! Vocês poderão ter urna visão profunda da mais 
íntima oficina da poesia.• 

Schlegel está, como se vê, andando muito próximo das observações de Schelling sobre 

Espinosa, em quem se pode isolar, em toda a pureza, o que há de "originário" e "eterno" 

na fantasia, em quem se pode ver por dentro a "oficina" da poesia. O princípio que se 

pode apreender nitidamente em Espinosa - a intuição intelectual objetivada - também 

está presente em todas as produções míticas: 

A mitologia tem uma grande vantagem. Aquilo que de resto sempre escapa à 
consciência, pode no entanto ser visto aqui de modo sensível-espiritual [isl hier 
dennoch sinnlich geistig zu schauen] e retido como a alma no corpo que a 
envolve, por meio do qual brilha para nosso olho, fala ao nosso ouvido.9 

Com a descoberta de que o princípio da fantasia estaria na intuição intelectual objetivada, 

é possível entender a mitologia dos sistemas filósoficos, todos eles variações daquilo que 

subjaz à construção do sistema por excelência, o sistema espinosano. Assim, cada sistema 

poderia ser considerado a gênese de um mito dentro do grande sistema mitológico que 

seria a história da filosofia. A própria redescoberta de Espinosa é um exemplo eloqüente 

da analogia entre o surgimento dos sistemas fllosóficos e as gerações míticas: 

Espinosa, ao que me parece, tem o mesmo destino que o bom e velho Saturno 
da fábula. Os novos deuses derrubaram o magnífico do alto trono da ciência. 
Ele se retirou para as trevas sagradas da fantasia, lá vive e reside agora com os 
outros titãs em venerável exílio. 10 

Na titanomaquia dos sistemas ft.losóficos, os novos deuses baniram Espinosa ao Tártaro, 

onde tem de ser mantido enquanto não se desfizer da annadura escolástica: mas assim que 

:se livrar da fixidez sistemática, assim que puder ser exposta sem a rigidez da 

:demonstração geométrica, a força criadora da ética espinosana poderá ser reintegrada à 

11 
Conversa sobre a Poesia. KA, 11, p. 317; trad. cit., p. 54. 

9 
Conversa sobre a Poesia. KA, 11, p. 318; trad. cit., p. 54. 

[O Conversa sobre a Poesia. KA, II, p. 316; trad. cit., p. 53. 
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a inspirar os novos poetas. 11 

Mas, assim como em Espinosa., talvez o mais interessante da produção filosófica não 

esteja tanto naquilo que os filósofos disseram, ou naquilo que pretenderam dizer, mas 

justamente naquilo que, escapando ao controle deles, é ao mesmo tempo mais revelador 

de suas idéias e mais poderosamente sugestivo do que as formulações mais rigorosas de 

seus sistemas. Quando se tem isso em conta, então não é descabido pensar que, na 

filosofia, as defmições e as demonstrações têm necessariamente cada vez menos 

importância 12
, e que a força de filósofos como Bacon, Leibniz e Kant não reside no 

esqueleto de sistema que legaram, mas no chiste involuntário contido em suas 

afinnações. 13 Leibniz é, provavelmente, muito mais filósofo por instinto do que 

conscientemente, ou seja: é muito mais filósofo quando não pretende ser filósofo 14
• 

Também é fácil cometer injustiça com Kant, "considerando-o menos chistoso do que é"." 

A capacidade de compreender o discurso filosófico e a história da filosofia decorre, assim, 

de que se evite examinar as proposições de um sistema sem levar em conta a sua gênese 

mais profunda, chistosa, a sua lógica mítica16
, pois a filosofia não existe à parte de seu 

misticismo e de sua mitologia. Schlegel afinna que os sistemas filosóficos são 

ininteligíveis para quem ' 1
0 isola e não estuda a filosofia rustoricamente e no todo" .17 Mas 

o que significa estudar a filosofia historicamente e no todo? Para ele, as obscuridades que 

os filósofos tentaram solucionar, as controvérsias em que se emedaram, as passagens 

instigantes que colheram nos sistemas anteriores, fazem parte de uma grande narrativa 

mítica que é transmitida e transfonnada de geração a geração: 

11 
Conversa sobre a Poesia. KA,II, p. 317; trad. cit., p. 53. 

12 Athentium 82. KA, 11, p. 177. Cf PhL, I, 85; PhL, 11, 410; PhL, 11,672. KA, XVIII, pp. 12, 60 e 86. 
nA thenaum 220. KA, 11, p. 200. 
14

Athentlum 358. KA, 11, p. 229. Cf. PhL, 11, 311; PhL, IV, 1134. KA, XVIII, pp. 49 e 290. PhL, ll, 312 
(KA, XVIII, p. 49): "Seu talento era de talento puro; sabia tão pouco do que fazia, quanto o castor de sua 
arte." PhL, 11, 314 (KA, XVIII, p. 49): "<Leibniz é um filósofo por instinto, contra a sua intenção, e um 
alemão por acaso.>" 
I S 

Athenaum 220. KA, 11, p. 200. 
16 PhL, DI, 22. KA, XVIII, p. 124. 
17 

Athenaum 384. KA, 11, p. 236. 
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aeuses aa poesta annga . .Keaparecem em tudo sistema, mas transfonnados.11 

Descartes não seria para Espinosa o mesmo que Kant para Fichte?19 Locke não seria um 

pré-Rousseau, assim corno Montaigne o pré-Voltaire, e Bacon quase um pré-Leibniz?20 

Não se trata, com isso, de atribuir anacronicamente o pensamento de um filósofo a seu 

predecessor. O que a história da fiJosofia precisa explicar é como um autor desperta a 

reflexão daquele que vem depois dele. Mas para poder dar tal explicação .seria necessário 

perguntar onde se origina e para onde caminha essa filosofia mitológica ou mitologia 

filosófica. Será preciso responder à primeira questão (origem) a fim de poder solucionar a 

segunda (destino). A história da filosofia moderna é como uma mitologia progressiva: 

seus problemas, transmitidos e repensados de autor a autor, "são os mitos, freqüentemente 

transformados, da poesia antiga."21 O método não deixa de ter uma aparência paradoxal: 

só é possível perceber para onde vai a mitologia moderna, no todo e historicamente, por 

urna investigação arqueológica da mitologia primitiva. De fato, é através do mito que se 

mergulha na pré-história da razão e se encontra a origem mais profunda da filosofia. 

Entender a história da filosofia, bem como a história da poesia, é recuar ao nascimento da 

mitologia, é narrar a "história da criação do chiste"12 , pois a mitologia é 11
0 chiste mais 

antigo"23
, e "os monumentos mais antigos da arte do chiste são os deuses" .2• Para 

entender a origem da mitologia é preciso, portanto, dar conta do surgimento do chiste. 

Mas tentar responder a pergunta de como surgiu o chiste significa sempre correr o risco de 

cair numa regressão ao infmito. Afina], a pergunta: quem inventou o chiste?, não quer 

dizer outra coisa que: "Quem é que inventou o inventar? _,v 

IIIA h t enaum 384. KA, 11, pp. 236-237. 
mo PhL, 11, 609; PhL, 11, 891. KA, XVIII, pp. 80 e 103. 
20 

PhL, TI, 611; PhL, 11, 608. KA, XVIII, p. 80. 
u PhL, lll, 94. KA, XVIII, p. 130. 
r2 PhL, IV, 259. KA, XVIII, p. 216. 
!3phL , ID, IS . KA, XVIII, p. 124. 
« PhL, lll, 41. KA, XVIII, p. 126. 
::.s PhL, UI, 40. KA, XVIJI, p. 126. O problema da regressão ao infinito na discussão da "invenção da 
mvenção", já aparece em Fichte, que comenta a critica que lhe foi feita por um escritor filosófico por ter 
llito, no escrito O Conceito da Doutrina-da-Ciência, que o filósofo precisa do sentimento da verdade ou de 
~ên..io: "Um escritor filosófico, de resto respeitável, exaltou-se um pouco - não vejo bem como nem por 
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Mas seria um erro pensar que com essa questão se pretende investigar o começo histórico 

da filosofia. Schlegel tem bastante claro que a indagação filosófica é uma elaboração 

intelectual específica, cuja origem pode ser datada com precisão, embora os manuais de 

história da filosofia se enganem ao atribuir o seu começo a Tales. Apoiando-se, por 

exemplo, no Fédon de Platão26
, Schlegel pode dar uma explicação totalmente diferente a 

respeito dos primórdios da filosofia: o "pressentimento do incondicionado" é sempre um 

"primeiro passo para um mundo inteiramente outro", "o começo de urna nova etapa da 

formação"?' As danças em volta da imagem de Ártem.is, o sacerdote que a converte em 

natureza, o artista que a figura alegoricamente, o poeta que a canta em seus versos, e 

Heráclito, que deposita seus escritos no templo da deusa: 

[ ... ] todos eles, por mais diferentes que fossem a fonna de comunicação e a 
clareza de seus conceitos, estavam entusiasmados por um único e mesmo 
objeto. Estavam tomados pela viva representação de uma infmitude 
incompreensível. Ora, se essa representação é começo e fim de toda filosofia, e 
se esse primeiro pressentimento dela se exterioriza nas danças e cantos 
báquicos, nas festas e ritos entusiásticos, nas imagens e poemas alegóricos, 
então as orgias e mistérios são os primórdios [die ersten Anfimgen] da ftloso:fia 
grega; e não foi uma idéia feliz começar a sua história com Tales, fazendo-a 
surgir subitamente do nada. Não deveríamos, portanto, considerar as orgias e 
mistérios gregos como nódoas estranhas e desvios casuais, mas considerá-los, 
com veneração, como um componente essencial da formação antiga, como uma 
etapa necessária do desenvolvimento gradual do espirito helênico?• 

O "pressentimento do incondicionado", que se revela nos mistérios, já é uma etapa 

posterior da fonnação dos gregos, que não tem nada a ver com a formação do mito. lsso se 

quê - com a inocente afirmação da nota acima [que afirma que o filósofo deve ser "dotado de gênio'l 
'Pode-se bem deixar a vazia palavra gênio par.~ saltimbancos, cozinheiros franceses - belos espíritos, 
artistas e assim por diante; e, de preferência, par.~ as ciências sólidas, estabelecer uma teoria da invenção.' 
- Certamente deveríamos fazê-lo; e isso com toda segurança ocorrerá, tão logo a ciência em geral tiver 
progredido até a possibilidade de tal invenção. Mas em que medida a afinnação acima está em contradição 
com tal projeto? - E como essa teoria da invenção seria por usa vez inventada? Acaso através de wna 
teoria da invenção da teoria da invenção? E esta última?" (Werke, I, p. 73, notl; trad. cit., p. 29.) 
26 Fedón, 69 c: '"Muitos são os que carregam o tirso' - dizem os iniciados nos Mistérios-, 'm.as poucos 
os verdadeiramente entusiasmados.' Mas estes, na minha opinião [Sócrates], não são outros senão os 
filósofos genuínos." Tradução para o alemão de RudolfRufener. Zurique, Artemis-dtv, 1991, p. 352. 
17 Geschichte der Poesie der Grlechen und Romer. KA, 11, p. 41 J. 
21 Geschichte der Poesie der Griechen und Rtimer. KA, 11, p. 411. 
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uma concepção inteiramente outra, uma vez que "Homero em parte alguma se elevou ao 

conceito ou ao sentimento do infinito, ao qual tão manifestamente e tão constantemente 

remetem todas as ações e doutrinas místicas". 29 Para Schlegel, essa ausência de inclinação 

especulativa na 1/iada e Odisséia é sinal da anterioridade daquela "massa de saga e 

canção", daquele "embrião a partir do qual se organizou o mundo da poesia antiga"30
: 

Na planta poética de Homero vemos como que o swgimento de toda a poesia; 
mas as raízes se subtraem ao olhar, e as flores e os ramos da planta brotam, 
incompreensivelmente belas, da noite da ant:iguidade.31 

O nascimento da poesia homérica se perde na noite dos tempos, mas, apesar disso, é a 

partir dela que pode ver o "surgimento de toda a poesia". A separação entre os mistérios e 

a mitologid1 tem, portanto, um propósito bem definido: é preciso evitar que o processo 

teogônico seja considerado uma especuJação filosófica "primitiva" e, com isso, 

interpretado segundo uma leitura alegorizante do mito: 

Os mitos e deuses homéricos não foram produzidos e determinados pelo 
entendimento puro, que só teria deixado à imaginação [Einbildung] o trabalho 
de preencher com matéria e revestir com vida o desenho vazio.11 

O fundamental aqui é observar que, no mito, não é o entendimento que elabora 

"'indiretamente" a produção de conceitos universais, mas é a fantasia que produz "'imagens 

em comum'' (Gemeinbi/der: isto é, compartilhadas por muitos), que "têm de ser 

29 Geschichte der Poesia der Griechen und RtJmer KA, IL p. 41 O. Grande parte do trabalho de Schlegel 
nessa História da Poesia dos Gregos e Roma11os é, como se vê, mostrar a anterioridade do "sistema 
mitológico" contido nos poemas homéricos em relação aos mistérios e hinos órficos. 
JO Conversa sobre a Poesia. KA, n, p. 291; trad. <:it., p. 35. 
31 Conversa sobre a Poesia. KA, 11, p. 291; trad. cit., p. 35. 
32 Cf. a distinção que Schelling faz no Bruno: "E, como no conhecimento do eterno e in.alterâvel C()nsiste a 
sublime filosofia, a doutrina dos Mistérios náCl teria sido nada outro que a mais sublime, a mais sagrada e a 
mais excelente .filosofia, legada pela mais remota antiguidade, de taJ modo que os Mistérios estão 
efetivamente para a mitologia como acreditamos que a filosofia está para a poesia e, portanto, e com bom 
fundamento que concluímos que a mitologia deveria, decerto, ser deixada a cargo dos poetas, mas a 
instituição dos Mistérios a cargo dos filósofos." (Schelling, Werke, m, p. 130; trad. cit., p. 87.) 
33 Geschichte der Poesie der Griechen und R6mer. KA, ll, p. 457. 
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poemas homéricos de "filosofemas", não é porque existe uma verdade filosófica por trás 

deles, mas porque são mais do que "um produto artificial", ou seja, são também "um 

documento instrutivo da história do entendimento humano [eine lehrreiche Urkunde zur 

Geschichte des menschlichen Verslandes]"."É assim, como documento da formação 

arqueológica do espírito humano, que a mitologia pode e deve constar como momento 

inicial de uma história da filosofia antiga. Mas Schlegel é mais preciso: no fundo, não é 

tanto a mitologia homérica (que, para todos os efeitos, deve ser comparada com a 

posterior de Hesíodo), mas é principalmente a "gramática" (Sprachlehre) de Homero que 

poderá fornecer o melhor modo de expor e desenvolver a "pré-formação" espiritual dos 

gregos. É essa gramática que, "como arqueologia do espírito cientifico", teria de "abrir 

uma história da filosofia clássica".3
& 

Schlegel opera aqui um deslocamento da Gouerlehre para a Sprach/ehre a partir do qual 

se explica porque as duas, linguagem e mitologia, têm de ser pensadas como se tivessem 

sido geradas ao mesmo tempo; e, no entanto, é pela primeira que se compreende melhor o 

surgimento de ambas. A análise gramatical dos poemas homéricos, proposta por Schlegel, 

remete à hipótese fonnulada pelo filólogo Friedrich Wolf, segundo a qual teriam sido 

compostos e transmitidos oralmente não por um único, mas por inúmeros poetas. 1/íada e 

Odisséia teriam surgido de um fundo mítico e lingüístico comum, que, como produção 

coletiva, não pode ser atribuído a um único autor. Linguagem e mitologia teriam, portanto, 

sua origem naquela região pré-consciente, naquele eu supra-individual, que está além da 

consciência particular finita: seriam resultado justamente daquele Ur-Ich, daquele eu 

originário com o qual o eu filosofante busca de todas as maneiras reatar o diálogo. 

Encontrando-se, assim, fora das linhas de demarcação do eu individual e servindo como 

que de suporte para o mundo da representação e da consciência, o mundo da mitologia e 

da linguagem é por assim dizer a prova da existência de seres inteligíveis vivendo num 

reino supra-sensível e, portanto, a prova mais cabal de um idealismo que não é apenas 

34 Geschichte der Poesie der Griechen und Romer. KA, 11, p. 45 8. 
J.'l Geschichre der Poesie der Griechen und Rõmer. KA, II, p. 458. 
36Geschichte der Poesie der Griechen und R6mer. KA, H, p. 458. 
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ab.soluteste Jdea/i.smusV' Se é assim, não haveria absurdo em dizer que, na sua r~17. mais 

profunda, a filosofia transcendental é mitologia.31 

Embora produto coletivo, a mitologia não se apresenta absolutamente como um conjunto 

desordenado: os poemas homéricos possuem não só unidade estilística, como imprimem 

um mesmo espírito a toda literatura e formação helênica. Somente em virtude dessa 

unidade de espírito e de estilo39 é possível fazer a história e a critica de toda a produção 

artística e literária da Grécia antiga, como se tivesse sido concebida por um único 

indivíduo. Aqui, Schlegel paga seu tributo a Winckelmann: segundo ele, foi com o autor 

dos Pensamentos sobre a Imitação dm Obras Gregas (1755) e da História da Arte da 

Antiguidade (1764) que aprendeu a ler "todos antigos como um único autor" . ..a A poesia 

antiga "é um indivíduo no sentido mais rigoroso e literal da palavra", quer dizer, "um 

indivíduo de fisionomia mais marcada, de maneiras mais originais e mais consequente em 

suas máximas, do que urna pessoa ou um indivíduo em sentido político-jurídico. 41 Em 

suma, a poesia, a arte antiga não é um agregado, mas um todo orgânico, que, por isso, só 

pode ter sido criado por um gênio: 

Grandezas individuais estão menos isoladas entre gregos e romanos. Tinham 
menos gênios, porém mais genialidade. Tudo o que é antigo é genial. A 
antiguidade inteira é um gênio, o único que se pode chamar sem exagero de 
absolutamente grande, único e inatingível.42 

A invenção da mitologia e da linguagem se deve à genialidade coletiva dos antigos, não a 

wn poeta ou filósofo individual. Mas, por outro lado, não é novidade que toda essa 

37 
PhL, TI, 736. KA, XVIII, p. 90. 

38 PhL, 11, 73 6; PhL, 11, 74 8. KA, XVIII, pp. 90 e 91. 
39 FPL, V, 1005. KA, XVI, p. 169: "Só se pode criticar a poesia antiga no todo, não no particular, porque 
espírito e letra são idênticos.-'' 
40 Athenaum, 149. KA, H, p. 188. FPL, V, 1022. KA, XVI, p. 169: "Massas inteiras da poesia antiga se 
completam [geh6ren zusammen] e devem ser consideradas como um único autor.-" 
41 Athent:ium, 242. KA, II, p. 205. 
42 

Alhenaum 248. KA, 11, p. 206. 
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42 da Filosofia da Arte, ele diz: 

A mitologia não pode ser nem a obra do homem individual, nem do gênero ou 
da espécie (na medida apenas em que é composição de indivíduos), mas 
somente do gênero, desde que ele mesmo seja indivíduo e igual a um homem 
individual. •1 

Como produto do gênero, a mitologia deve ter "objetividade absoluta" e, ao mesmo 

tempo, como produto do indivíduo, precisa possuir organicidade, "consonância 

harmônica". 44 Sem pretender solucionar a intrincada questão de saber quem tem a 

primazia - Schelling ou SchJegel - sobre essas idéias, ou mesmo se podem ser em parte 

atribuídas a outros autores (e sem considerar as importantes diferenças com a mitologia da 

Spãtwerk schellingiana, onde já não se afumará que "a mitologia e Homero são um"4~ ), 

cabe lembrar, mais uma vez, o que distingue fundamentalmente a construção de um e de 

outro: enquanto para Schlegel o estudo filológico ou estilístico (a Sprachlehre) decide 

praticamente tudo na compreensão da mitologia (Gotterlehre), Schelling, ao contrário, 

pensa que, .. como critico", o filólogo Wolf teria tomado a questão "de maneira 

demasiadamente empírica, demasiadamente limitada à obra escrita que chamamos de 

Homero'', embora o que importa para ele seja afumar .. a respeito da mitologia o que Wolf 

aftnnou a respeito de Homero". 46 

Para Schlegel, embora haja equivalência entre Homero e a mitologia, a possibilidade de 

reconstrução do passado é dada pela gramática e pela filología•1
: a obra do Homero 

coletivo é decisiva tanto no que diz respeito à critica, quanto no que se refere à história da 

filosofia. A poesia antiga, que é talvez "o maior indivíduo histórico" existente, e a 

antiguidade, como ualegoria da humanidade inteira" 41
, não são apenas estímulos para 

41 Philosophie der Kunst. Werke, 111, p . 434. 
44 Philosophie der Kunst. Werke, 111, p. 434. 
45 Philosophie der Kunst. Werke, IJI, p. 436. 
46 Philosophie der Kunst. Werke, III, p. 436. Grifo nosso. 
47 Esse princípio também é válido para o estudo posterior Sobre a Língua e Sabedoria dos Hindus (1808), 
2tue se inicia pela discussão da formação do sânscrito e do persa. paca só depois passar a análise dos textos. 

PhL, IV, 585. PhL, IV, 671. KA, XVIII, pp. 242 e. 249. 
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geral, que pode ser pensado ao mesmo tempo como totalidade e individualidade orgânica, 

proporciona ao crítico e ao historiador a presentificação de um ideal (no sentido kantiano) 

pelo qual podem julgar as produções particuJares e medir em que contribuem para a 

Bildung desse grande indivíduo em que a humanidade deve se transformar49
, pois é "na 

grande pessoa da humanidade" que Deus se toma homem. ' 0 

Tal é o significado da "ressureição da antiguidade", da reabilitação romântica do .. reino 

dos deuses antigos"~ 1 
: os gregos são modelo e parâmetro da critica e da história, porque 

foram o que, por "simetria do instinto" e "sentido histórico", o conjunto da humanidade 

deve voltar a ser- "uma pessoa, um indivíduo".' 2 Mas esse movimento histórico tem de 

dar conta das contradições que surgem com o início da idade moderna, onde ocorre a 

fragmentação do todo ou a perda daquela unidade rnitico-linguística em que se fundava a 

antiguidade. Ora, essa dispersão do todo também deve ser considerada sob uma ótica 

positiva: a dissolução da antiguidade representa, de outro lado, a emergência de elementos 

que não podiam ser observados na primitiva composição. Em relação à unidade antiga, a 

modernidade é, por assim dizer, analítica: desagrega e desenvolve o núcleo primordial 

daquele passado mitológico no esforço filosófico de entendê-lo, de trazê-lo à cJareza e 

transparência da consciência. Processo infinito de explicitação do implícito, de 

exteriorização do interior, esse desenvolvimento histórico é comandado, na outra ponta, 

por uma unidade buscada inconsciente ou instintivamente como meta: "A harmonia 

histórica do instinto demonstra que a humanidade já é efetivamente uma única pessoa ... u 

Assim, a história da multiplicação dos gêneros poéticos e dos sistemas filosóficos poderia 

ser pensada como se desenrolando entre dois pontos, como uma narrativa que se 

desenvolve desde a diáspora da unidade nútica até o caminho para a reunificação. O 

49 PhL, V, 191 . KA, XV111, p. 338. 
~ PhL, IV, 1534, p. 320. Assim como Schelling e Creuzer, pode-se dizer que também em Schlegel a 
importância da mitologia está ligada à " idêia tradicionaJista de uma Uroffenbarung" [relevação primordial] 
(na expressão de Tilliette em La mythologie comprise, p. 52): "Todas as poesias são apenas fragmentos 
[Bruchslucke] da primeira revelação do gênero humano- esforços para exprimir e expor inteiramente esse 
~de poema único e original." (Geschichte der europtJischen Lileratur. KA, Xl, p. 136.) 

1 PhL, IV, 793. KA, XVIII, p. 260. 
52 PhL, IV, 890. KA, XVIII, p. 269. 
jJ PhL, 111, 123. KA, XVJII, p. 132. 
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filosófica, passando pela multiplicação e combinação dos gêneros, poderia ser descrito 

segundo a sequência da série prática da doutrina-da-ciência: síntese originária - conflito 

antitético - tese absoluta. 

Homero deve servir de modelo aos modernos: tal afirmação, contudo, só é válida se se 

leva em conta a especificidade, o estado de fragmentação dos indivíduos na modernidade. 

No gênio individual moderno, a Idéia da totalidade dos deuses se reflete como numa 

imagem invertida: enquanto na poesia homérica são os indivíduos que compõem um todo, 

na poesia moderna o todo deve ser "comprimido" mun indivíduo particular, e quanto mais 

fonnação wtiversal, tanto mais genial será a obra singular. Ass~ tanto quanto Homero, o 

poeta moderno tem de tentar satisfazer a mesma exigência de apreensão da totalidade. É 

este, aliás, o imperativo que deve ser obedecido por toda poesia "romântica", pois 

somente ela. diz o fragmento 116 do Athenãum, "pode se tomar, como a epopéia, um 

espelho de todo o mundo circundante, uma imagem da época".'" Expressão máxima dessa 

poesia, o "romance absoluto tem de ser, como Homero, uma súmula [ou conjunto: 

lnbegriJJJ de toda a formação da época [Zeitbi/dung]".j' Uma versão pouco posterior do 

fragmento explicita o que seria esse "espelho" da época: 

Como a epopéia clássica, o romance absoluto tem de ser exposição da época. 
- Romance absoluto = poesia histórica absoluta + poesia política absoluta + 
poesia individual absoluta = doutrina-da-fonnação universal, doutrina-da-arte 
da vida poética, exposição da época. súmula do artista.'~ 

A capacidade de concentrar aptidões do espírito deve ser elevada à máxima potência no 

artista (que, como o filósofo critico, deve ser ao mesmo tempo Leberu- e Bi/dungslehrer). 

Mas para fonnar um todo essas aptidões não podem ser fruto do ac:aso, um mero 

agregado, wna justaposição de talentos que não têm conexão entre si: não basta que o 

indivíduo possa ter desenvolvido urna ou mais habilidades, se estas não estão cultivadas 

54 AthentJum, 116. KA, 11, p. 182. 
55 FPL, V, 365. KA, XVl, p. I 15. 
se FPL, V, 493. KA, XVl, p. 125. 
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tempo todo e um dos gregos, o gênio moderno tem de ser um "organismo espiritual", pois 

"só o gênio pode organizar indivíduos"~': 

<?ênio é espírito, unidade viva de diferentes componentes naturais, artísticos e 
hvres da fonnação de wna determinada espécie. 51 

O gênio é uma coletividade interior, uma "comunidade interna legalmente livre de muitos 

talentos"'
9

, ou, como diz Novalis, uma "pessoa genuinamente sintética", "uma pessoa que 

é ao mesmo tempo mais pessoas,_110 Um outro fragmento de Novalis pode servir para 

mostrar que essa tematização romântica do gênio deve ser lida como resultado de uma 

longa e detida reflexão que, inc01porando elementos "extra-filosóficos" (os quais no 

fundo só reforçam a radicalidade da descoberta filosófica), tem seu ponto de partida 

naquela dialética-diálogo do eu consigo mesmo, elaborada pela primeira vez por Fichte: 

Um verdadeiro amor por uma coisa sem vida é perfeitamente pensável - e 
também por plantas, animais, pela natureza - até por si mesmo. Se o ser 
humano tem um verdadeiro tu interior - nasce um convívio sumamente 
espiritual e sensual e a mais veemente paixão é possível - Gênio nada é, talvez, 
senão resultado de um tal plural interior. Os mistérios desse convívio são ainda 
muito pouco iluminados.61 

De um certo modo, pode-se dizer que a originalidade não existe simplesmente, mas é 

sempre "dupla individualidade", afirmação que, compreendida desde seu fundo filosófico, 

implica para o romantismo uma mudança radical do que, a partir de agora, se deve 

entender por sistema. A rigor, não é verdade que um escritor filosófico pode fazer um 

sistema como um artífice que planeja e realiza uma obra. Conjunto ou súmula (lnbegrifj) 

das individualidades do indivíduo, o filósofo tem de existir como um organismo complelo 

51 FPL, IV, 707. KA., XVI, p. 2.52. 
51 Georg Forster. Fragment einer Charakterist1k der deutschen Klassilcer. KA, 11, p. 98. 
S!l Jacobis Woldemar. KA, vol. n, p. 73 . 
60 Das Allgemetne Brow/Jon, 63. Schriflen, 111, pp. 250·1. 
61 Fragmentos e estudos 1799-1800, 112. A tradução é de Rubens RodrigtJes Torres Filho, em Pôlen, nota 
17, p. 238. O tradutor indica que esse "plural interior" deve ser pensado como "versão novaliana da 
autoposição do eu, do 'eu = eu' de Fichte". 
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que ele não pode fazer, mas tem de ser um sistema.62 O mesmo se deve dizer do gênio. 

Ele não pode ter gênio, mas tem de ser gênio: 

Na verdade, jamais se pode ter, mas somente ser gênio. Para gênio tampouco 
há plural, que aqui já está contido no singular. É que o gênio é um sistema de 
talentos. 63 

Tal é o novo sentido romântico da palavra gênio, que, no entanto, guarda muitas 

semelhanças com a genialidade da Terceira Crítica: "gênio plural" ou "sistema de 

talentos" é outro modo de dizer substrato supra-sensível de todas m faculdades ou 

universalidade da formação. Somente tendo em vista a íntima ligação entre o gênio e a 

universalidade, o conjunto genial das aptidões e o sistema, se pode compreender o sentido 

de af1m1ações (que, de outro modo, ganhariam uma conotação irracionalista) como a de 

que "todo gênio'' deve ser "universal ou total"~4 , ou de que "por meio da filosofia 

enciclopédica toda a humanidade deve se tomar genial"." 

Sem pretender alcançar a grandeza homérica, cada autor moderno tem de se espelhar nele 

e produzir, de seu ponto de vista particular, urna totalidade, um "sistema de 

fragmentos". 1111 O sistema é parcia1, fragmentário porque o verdadeiro sistema- o sistema 

dos sistemas, a mitologia das mitologias individuais ou a genialidade universal - só pode 

ser alcançado coletivamente por progressão histórica. Esse sistema superior é, portanto, a 

"história de todos os indivíduos encontráveis numa esfera"67
, e a "história transcendental" 

constitui, por sua vez, "o sistema de todos os indivíduos".u Um exemplo da 

62 PhL. 11, 465 . .KA, xvm, p. 67: "'Se um originaJ só pode fazer sistemas, sem ser ele mesmo um, isso é 
apenas talento.-" 
63 AthentJum 119. KA 11, p. 184 A conexão entre gênio e sistema também fica clara em PhL, ll, 996. (KA, 
XVIII, p. 112): «Gênio é, indivisivelmente, uma coisa só. Aqui nunca se pode dizer como o homem tem 
talentos. Está. na essência do gênio que seja um sistema por si, que, portanto, um gênio não entenda nenhum 
outro." 
614 PhL, V, 219. KA, XVlll, p. 340. 
65 PhL, V, 300. KA, XVIII, p. 346. 
66 PhL, IV, 805. KA, XVlll, p. 261: .. Na minha história antiga, Homero um sistema de fragmentos[ ... ]" A 
expressão é a mesma que Schlegel utiliza para caracterizar seu próprio sistema. 
61 PhL, 11, 809. KA, .XV111, p 96. 
61 PhL, 11, 728. KA, XVIII, p. 90. 
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como a consciência fragmentada se divide em quatro facu1dades principais (fantasia, 

razão, vontade e entendimento), assim também, curiosamente, pode-se observar, por 

exemplo, quatro principais filósofos alemães (Kant, Fichte, Jacobi e Schellingt9 , que, 

devido ao ponto de vista particular que adotam, não conseguem perceber que fazem parte 

de um indivíduo maior, de um sistema coletivo que seria análogo àquele conjunto 

hannônico das faculdades que, na obra tardia, recebe o nome de "alma" (See/e). 

Os filósofos, individualmente, não percebem que a filosofia é uma obra em progresso, 

coletiv~ cujo sistema - essa determinação recíproca radical (saturação recíproca = 

Wechse/sattigung) como universalidade da formação - só será completo com a 

realização de uma nova mitologia, como mostra o último fragmento do Athenãum: 

A vida do espírito universal é uma cadeia inintenupta de revoluções internas; 
nele vivem todos os indivíduos, os originais, os eternos. É um genuíno 
politeísta e traz o Olimpo inteiro em si.70 

Em virtude de sua genialidade, de sua capacidade divinatória, a critica pode antecipar 

idealmente o fmal desse processo em que todos os homens devem se fundir "nwn único 

homem". 71 Com isso, a critica pode abrir campo para urna história que não é meramente 

estudo do passado, mas também projeção cientfjica de desenvolvimentos futuros. Neste 

sentido se poderia dizer que "a história nada mais é que filosofia"n, ou, inversamente, 

que "não há filosofia sem história".'" A história se desenvolve visando alcançar o sistema 

de todo o saber; ideal inatingível, o sistema acabado da filosofia seria o ténnino da 

história. Como a descrição de Simônides sobre a relação entre poesia e pintura, também a 

história e a filosofia devem ser entendidas em sua relação complementar: 

Assim como Simônides chamou a poesia de urna pintura que fala, e a pintwa 
de uma poesia muda, assim também se poderia dizer que a história é uma 

60 PhL Apêndice X, 180 e J 81 . KA, XIX, p. 324. 
10 ' Athentlum, 451. KA, 11, p. 255. 
71 PhL, n, 562, p. 75. 
72 PhL, Il, 382, p. 226. 
73 PhL. n. 385, p. 226. 
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perfeita e ~~abada [eine vollendete GeschichteV' 

Também por isso Schlegel poderá afinnar que não basta construir um sistema, mas cada 

sistema deve também conter a história de seu nascimento, a história da sua filosofia.'~ 

Pois, na verdade, filosofia e história da filosofia são uma coisa só: 

A filosofia sem dúvida nada mais é que história da filosofia, se se entende 
corretamente o que é história. - 76 

14Athenaum 325. KA, TI, p. 221. 
1s PhL, 11, 156, p. 34; PhL, 11, 600, p. 79. 
76 PhL, ID, 187, p. 137. 
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Conclusão: Gênio e Sistema• 

Laidem habeto, dummodo te Lais non habeat? 

Quando se faz uma comparação dos trabalhos de Friedrich Schlegel com os sistemas 

filosóficos do idealismo alemão - a doutrina-da-ciência de Fichte, os "vários" sistemas 

de Schelling e a lógica de Hegel -, salta Jogo à vista o caráter dispersivo e assistemático 

de sua reflexão. Alguns de seus contemporâneos tomaram essa falta de concentração e 

sistematização como sinal de incapacidade especulativa, e esse juízo se repete 

posteriormente em muitos estudos importantes sobre o romantismo. 

No periodo em que já começa a se distanciar definitivamente de Fichte, Schelling lhe 

escreve mna carta breve, em 31 de outubro de 1800, onde diz que um dos motivos que o 

impediu de continuar a viagem programada para aquele inverno teria sido a tentativa de 

Schlegel de ministrar um curso sobre filosofia transcendental em Jena. Isso parecia 

inconcebível ao autor do Sistema do Idealismo Transcendental: ele não podia adnútir que 

o fundo de "genuíno espírito científico" (achter wissenschafllicher Geisl) que ainda havia 

na universidade em que Fichte lecionara, fosse trocado pelo "diletantismo poético e 

filosófico do círculo dos Schlegel".3 Ainda segundo a carta, Schlegel teria afinnado que 

ele próprio seria o primeiro a construir completamente o método sintético - mas nesse 

mesmo contexto teria dito também que "querer um sistema seria um contra-senso".4 

1 O título tem como referência o ensaio "Reflexão e Sistema: As Duas Introduções à Critica do Juízo", de 
Ricardo Ribeiro Terra., que discute a idéia de reflexão como possibilidade de "alargamento" sem 
transgressão do sistema crítico. O texto se encontra publicado em: KANT. I. Duas Introduções à Critica do 
Juizo. São Paulo, Iluminuras, 1995, pp. I l -27. 
2 Frase atribuida a Aristipo de C i rene, citada por Diderot nas Pensées sur l 'interprétation de la nahtre, 
XXVI. Ed. cit., p. 46. 
3 Briefwechsel. Carta 450. I, p. 284. 
4 Idem, ib;dem. 
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"assistematicidade". É preciso perguntar entao por que, num momento em que não se 

economizavam esforços para encontrar o sistema do saber absoluto, SchJegel pode pensar 

que o saber absoluto deve estar fora dos limites rigorosos de um sistema. Numa primeira 

tentativa de solucionar a questão seria possível responder que a escolha da fonna 

assistemática condiz melhor com a liberdade da reflexão e do gênio, essas duas 

descobertas definitivas da Terceira Critica kantiana. Mas tanto a reflexão quanto o gênio 

só ocorrem sob a ldéia de totalidade: isto é, pressupõem um todo sistematizado ou que ao 

menos possa ser concebido heuristicamente como tal. Ora, satisfazer a exigência de que 

um todo orgânico e coerente possa ser antecipado por reflexão seria o requisito mínimn 

para se poder falar de sistema depois de Kant. Como pós-kantiano, SchJegel não poderia 

se furtar a isso. 

Na verdade, não apenas Schlegel, mas todos os pós-kantianos que pensaram a critica da 

razão pura em suas consequências tiveram de deparar com esta dupla ordem de 

dificuldade: de um lado, é preciso dar conta do sistema (isto é, satisfazer a necessidade 

metafisica de sistema expressa nas Idéias da razão), mas, de outro, é preciso reconhecer 

também que o sistema não pode ser objeto de determinação teórica, mas somente de 

realização prática. Mas Jogo se vê que a interpretação que se pode dar a isso não é 

consensual: a diferença entre o que se entende por detenninação teórica e decisão prática 

é suficientemente grande para dar origem aos sistemas de Fichte e Schelling - dois 

sistemas que apenas de início puderam ser tomados como sendo um só. 

Já nas Cartas sobre o Dogmatismo e o Crilicismo (1795), Schelling faz notar a 

incompatibilidade entre duas teses: a liberdade da reflexão e a liberdade da ação não 

podem coexistir com a afmnação de que só há um único sistema da filosofia, que tem de 

ser ou dogmático, ou critico. Essa afmnação é insuportável para quem chegou ao seu 

sistema filosófico pela própria decisão livre: 

Por isso, acredito também poder explicar por que, para um espírito que 
conquistou sua própria Uberdade, e que deve sua filosofia somente a si mesmo, 
não há nada mais insuportável do que o despotismo das cabeças estreitas que 
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uma cabeça .tílosófica do que ouvir dizer que, de agora em uiante, toda filosofia 
tem de _ficar a~risionada nos grilhões de um único sistema. Nunca esse espírito 
se sentua ma1or do que ao ver diante de si a infmitude do saber. Toda a 
subl~midade de sua ciência consistia justamente em nunca poder perfazer-se. 
No mstante em que ele próprio acreditasse ter perfeito seu sistema. ele se 
tomaria insuportável para si mesmo. Nesse mesmo instante, deixaria de ser 
criador e se reduziria a instrumento de sua criatura.' 

O texto de Schelling expõe com toda a clareza os termos em que agora deve ser concebido 

o sistema_ Há no sistema um inacabamento necessário, que é mesmo a condição de sua 

consistência com a idéia de liberdade: sem essa margem de imperfeição, todo sistema 

nascido em solo critico deixaria de ter coesão e coerência interna com seu próprio 

fundamento. É nesse terreno um tanto quanto acidentado, mas nem por isso menos 

fecundo, que surgirá o sistema de Schlegel. 

Sistema caótico, não se cansará de repetir o autor_ Mas não é assim mesmo, pelo que se 

viu com Schelling, que a sistematicidade deve agora se apresentar? O sistema deve ser, de 

um lado, uma reflexão livre (ponto de vista transcendental) e, de outro, uma reflexão 

necessária (ponto de vista natural), mas só é sistema inteiro pela alternância entre as duas 

séries da reflexão. Como mostra doutrina-da-ciência, o sistema tem de ser elaborado, em 

sua integridade, pela capacidade de refletir sobre si (intuição intelectual) do filósofo 

efetivo. 

Um pequeno deslocamento de acento- indispensável segundo o romantismo, temerário 

segundo o criador da doutrina-da-ciência: de certa maneira, é apenas isso que SchJegel faz 

para pôr o problema da sistematicidade numa nova luz, a partir da qual também a conexão 

entre as partes do sistema poderá ser repensada_ O remanejamento operado por ele não 

implica, portanto, a rejeição do sistema elaborado pela filosofia transcendental: tal sistema 

é idealmente correto, só não se sabe ainda se é efetivo, ou seja, se é ou existe como 

sistema. 

s SCHELLING, F.WJ. Cartas sobre o Dogmatismo e o Crificismo. Werke, J, p. 306; lrad. cit, p. 17_ 
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é a Idéia dele), mas não ele mesmo. A outra metade que lhe falta para ser esse .saber é o 

homem, que não é apenas uma construção artificial no interior da filosofia, mas saber 

efetivo. A construção do sistema deve, portanto, sofrer uma inversão dos seus pólos, pois 

não é o filósofo que constrói abstratamente o homem, mas o homem que realiza o filósofo 

em sua vida: 

Quem é filósofo sem ser homem, pode fazer filosofia, mas não ser filósofo. Só 
o homem pode ser filósofo. - 6 

Esse homem (que, obviamente, não deve ser confundido com o "homem" do senso 

comum) é um ser orgânico, vivo, não um ente abstrato, produzido artificialmente por um 

filósofo que pode fazer sistemas sem ser eJe mesmo um. A desconformidade entre aquilo 

que se faz e aquilo que se é, entre o filósofo e o homem, será sempre um sinal inequívoco 

da diferença entre o artesão e sua obra, resquício da concepção demiúrgica da produção 

artística, em suma, da falta de organicidade da filosofia que se "fabrica". Numa palavra: 

esse sistema será tudo, menos genial. A articulação entre o filósofo e o homem, entre a 

filosofia e a vida, não pode ser resultado de uma combinação aleatória, mas tem de ser 

intrínseca, indissolúvel, pois o "gênio é, indivisivelmente, uma coisa só".7 No sentido 

rigoroso, o gênio não faz urna obra, mas é a obra, ou a obra é ele próprio se fazendo: "Se 

um original só pode fazer sistemas, sem ser ele mesmo um, isso é apenas talento.''1 A 

filosofia não é um talento a mais, sem nenhuma coesão com os outros talentos - um 

talento que se possui da mesma maneira com que um diletante (para retomar a condenação 

de Schelling) cultiva alguma de suas habilidades, ou com que o virtuose cultiva uma das 

artes liberais.9 Gênio e talento se distinguem na mesma medida em que .se faz distinção 

entre ter e ser: assim como o homem é o seu sistema, assim também ele não tem gênio 

(como tem um ou mais talentos), mas é gênio. A identificação entre um genialidade e 

6 PhL. m. 217. KA. XVIII, p. 140. 
1 PhL, 11. 996. KA, XVIII, p. 112. 
a PhL, 11,465. KA, XVIII, p. 67. 
9 FPL. IV, 707. KA, XVI, p. 252. 
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é, que seja "um sistema de talentos"11
• Como na Crilica do Juízo, o gênio tem de ser a 

unidade das faculdades atuando em harmonia: "Gênio é espírito, unidade viva de 

diferentes componentes naturais, artísticos e livres da formação de uma determinada 

espécie.''12 A unidade dos dons "naturais, artísticos e livres" tem de ser viva. orgânica, e é 

assim que também se deve pensar a unidade do sistema: 

Gênio é organismo espiritual. Só o gênio pode organizar indivíduos. 13 

Como no gênio, as individualidades que compõem o sistema têm de ser unificadas de tal 

modo que filósofo e homem sejam um só - tanto no sentido da individualidade quanto da 

singularidade. A unidade viva do sistema exige um sistema individual, único, original, 

somente possível porque é o sistema deste homem. Se não se quiser cair numa abstração 

vazia, ser ao mesmo tempo filósofo e homem requer um caráter próprio, original, e por 

isso dirá Schlegel: 

Originalidade é dupla individualidade, ou genialidade individual. - 14 

O requisito indispensável de um sistema é que seja original, o sistema de um indívíduo
1
', 

pois somente este (que não deve ser confundido com a "ficção jurídica da 

individualidade" 16
) é um homem, isto é, alguém capaz de viver ao mesmo tempo "em duas 

esferas"11
: enquanto o filósofo se situa numa esfera ou noutra, ou "na parte divina da 

verdade" ou "na parte terrena", o homem "encontra a diagonal". 
11 

A vida do homem é 

unificação de duas esferas absolutamente inconciliáveis para a especulação, mas 

sintetizadas faticamente pela existência do indivíduo. É assim que se pode repensar a 

existência do homem e do sistema: 

lO PhL, li, 996. KA, XVIII, p. 1 12. 
11 Athendum 119. KA, 11, p. 184. 
12 KA, 11, p. 98. 
13 FPL, N, 707. KA, XVI, p. 252. 
14 FPL, V, I 029. KA, XVI, p. 170. 
15 PhL, 11, 752. KA, XVIII, p. 92. 
16PhL, V, 1167. KA, XVIII, p. 418. 
17 PhL, V, II69. KA, XVIII, p. 4118. 
11 PhL, IV, 309. KA, XVIII, p. 220. 
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O homem é um caos do ftnito e do infmito e também, por sua vez, um sistema 
[do f'mito e do ínfmito]. Esta é a natureza do homem, seu ideal é ser um 
sistema de ambos. 19 

O sistema (ou o gênio ou o homem, já que os três são, no fundo, a mesma coisa) é unidade 

de sistema e caos. Diante disso, parece totalmente infundado e injusto afirmar, como se 

faz em inúmeros comentários, que falta sistematicidade e capacidade de especulação a 

Schlegel. Na verdade, não se percebe que, desde Kant, foi a própria idéia de 

sistematicidade que mudou. É por isso que Schlegel pode escrever que ele mesmo é um 

.. sistemático fragmentário"20 ou dizer, quando envia uma coleção de fragmentos ao irmão: 

De mim, de todo meu eu, não posso absolutamente dar outro échantillon que 
um tal sistema de fragmentos, porque eu mesmo sou um.21 

Schlegel retoma e reelabora, com toda a consciência e clareza, os problemas que um 

sistema idealista pós-kantiano tem de enfrentar para fazer jus ao nome. Mas acredita 

também que seu sistema tem uma especificidade: sua ft1osofta pretende ser a "constituição 

de um homem inteiro, ao contrário do homem filosófico". 22 A filosofia da vida deve, 

portanto, construir o homem em sua inteireza, isto é, deve ser o "produto da fllosofta de 

um filósofo e de sua vida. "23 Pode-se por isso dizer que, a rigor, o sistema é resultado de 

filosofia e não-filosofia, e é exatamente o que Schlegel quer mostrar quando fala a 

respeito de si mesmo: "eu sou ft1ósofo e também não sou ftlósofo. -"24 Mas com essas 

palavras também está comentando, de uma perspectiva para ele necessariamente 

19 PhL, IV, 1091. KA, XVIII, p. 287. 
10 "Eu sou um sistemático fragmentário e filósofo romântico e critico sistemático. -" PhL, 11, 815. KA, 
XVlll, p. 97. 
21 Carta de 17 de dezembro de 1797. KA, XXIV, p. (grifo nosso). 
12 PhL, U, 391. KA, XVIII, p. 58. 
13 Transcendentalphi/osophte. KA, li, p. 78. 
24 PhL, D, 391. KA, XVIII, p. 58. 
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de sistema. Aos que viriam criticar sua falta de sistematicidade, Schlegel já tinha dado, 

previamente, uma resposta: 

Quem tem um sistema, está espiritualmente tão perdido quanto quem não tem 
nenhum. É preciso justamente vincular as duas coisas. - 2s 

25 PhL, 11, 614. KA, XVIII, p. 80. Cf. AthentJum, 53. KA, fl, p. 173. 
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Obras de Friedrich Schlegel 

A edição das obras de Schlegel utilizada neste trabalho é a Kritische Ausgabe, sob a 
coordenação de Emst Behler e a colaboração de Jean-Jacques Anstett e Hans Eíchner 
pubJicada pela editora Ferdinand Schõningh, Paderbom, a partir de 1958. ' 

Está dividida em 4 partes: 

1. Nova edição crítica das obras publicadas (vols. I a X) 

2. Escritos póstumos (vols. XI a XXII) 

3. CorTespondência de Friedrich e Dorothea Schlegel (vols. x:xm a XXXll) 

4. Edições, traduções e relatos (vols XXXIII a XXXV) 

De textos que também se encontram na KA pode-se ainda consultar as seguintes edições: 

- Phi/osophie der Philologie. Edição e introdução de JosefKórner. In: Logos, vol. XVII. 
1928, pp. 16-72. 

- Transcendentalphi/osophie. Introdução e notas de Michael Elsãsser. Hamburgo, Felix 
Meiner, 1991. 

- Von der Seele. Introdução e edição de Günther MOIIer. In: Schriften zur deutschen 
Literatur. Augsburg-Colônia, Benno Filser, 1927, vol. ll. 

Traduções: 

-L 'Anima. Tradução de Claudio Ciancio. In: Filosofia, oúmero XXX, 1979, pp. 49.5-S 10. 

- Frammenti di Estetica. Tradução de Michele Cometa. Palenno, Aesthetica, 1989. 

-L 'ahsolu littéraire - Théorie de la Littérature du Romantisme Al/emand. Traduções e 
textos introdutórios de P. Lacoue-Labarthe e J.-L. Nancy. Paris, Éditions du Seuil, 1978. 

- Philosophical Fragments. Tradução de Peter Firchow. Minneapolis, University of 
Minnesota Press, 1991 . 

Em português: 

- Conversa sobre a Poesia e outros fragmentos. Tradução de Victor-Pierre Stimmann. 
São Paulo. Iluminuras. 1994. (Biblioteca Pólen) 

-O Dialeto dos Fragmentos. São Paulo, Iluminuras, Biblioteca Pólen. (no prelo) 
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