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POYER, Carlos Nilton. Virtu: a légica da acdo em Maquiavel. 2012. 112 f. Dissertagdo
(Mestrado em Filosofia — Linha de Pesquisa: Etica e Politica) — Universidade Estadual do
Oeste do Parana, Toledo, 2013.

RESUMO

A questdo que norteia esta dissertacdo é demonstrar como o autor florentino recebe a ideia de
virtude e a conforma para seu tempo: a virtu passa a designar a capacidade de transformar,
pelo conhecimento e acdo, a realidade politica em vista de determinados objetivos politicos
tanto por meio de ac¢Oes individuais sob um principado quanto por meio dos cidadaos sob uma
republica. Maquiavel procede em seus argumentos indicando que agir com virtu designa a
capacidade, inteligéncia e sagacidade daqueles que governam para conformar a realidade aos
seus objetivos. Para tanto, situa a virtu enquanto acdo politica excepcional e a distingue em
dois momentos: a virtu e conquista da gldria, grupo ao qual pertencem os homens excelentes,
os fundadores, cujas “ordens” e “instituices” permanecem; e a virtu e conquista do poder,
grupo ao qual pertencem os excelentes capitaes que, embora possuidores de virtu, tém suas
acOes marcadas pela ndo permanéncia, de sorte que tdo logo deixam o quadro da historia, suas
“ordens” e “instituicbes” também deixam o quadro da historia. Maquiavel, ao trilhar o
caminho conexo as a¢des dos grandes homens, apresenta o enfrentamento entre virtu e fortuna
sentenciando: para que nosso livre arbitrio ndo seja extinto, a fortuna precisa ser arbitra da
metade das nossas acOes, ainda nos deixando governar a outra metade, ou quase. O resultado
pretendido é o de demonstrar que, diante da iminente necessidade de alcancar a virtu,
Maquiavel indica que o caminho a ser percorrido é o do processo educativo através da
educacdo civica. Demonstra que, para conformar o cidaddo, é necessario evidenciar a
diferenca existente entre 0 bom cidaddo e o homem bom, sendo que sua conformacdo s se
dara por meio da educacdo, em que as ferramentas pedagdgicas sdo a estrutura militar e a
estrutura religiosa. Ao considerar 0s meios educacionais em seus dias, Maquiavel afirma que
h& uma educacdo fraca e promotora do 6cio e da licenciosidade. Para suplantar o 6cio e a
licenciosidade, Maquiavel recorre aos exemplos do passado que, pela educacdo e pela virtu,
com auxilio da estrutura militar e religiosa, proporcionaram uma formacao cidadd. Demonstra
ainda que, para a conformacdo do homem civico, a coragem, o patriotismo e a disponibilidade
de se sacrificar pelo bem comum sdo concretizadas pela educagdo. Igualmente, que a
conformacdo a virtu se da por meio da educacdo do homem, da recorréncia aos bons
costumes, do desejo de liberdade, tornando-se imprescindiveis no combate a degradacdo do
agir politico, isto ¢, da corrupgéo.

Palavras-chave: Maquiavel. Virtu. Educacédo cidada. Agéo politica.



POYER, Carlos Nilton. Virtu: The Logical of Action in Maquiavel. 2012. 112 f. Thesis (MA
in Philosophy — Research Line: Ethics and Politics) — Universidade Estadual do Oeste do
Parand, Toledo, 2012

ABSTRACT

The question that guides this dissertation is to demonstrate how the Florentine author gets the
idea of virtue and conforms It to his time: the virtu then disegnates as the ability to transform,
through knowlegde and action, the political reality in accordin to certain political goals both
through individual actions, under a principality as through citizens in a republic. Machiavelli
proceeds with his arguments indicating that acting with virtu means the capacity, intelligence
and sagacity, of those who govern to conform reality to their goals. Therefore, while situates
virtu as exceptional and distinguished political action in two moments: virtu the conquest of
glory, the group which the great men, the founders belong, whose “orders” and “institutions”
remain, virtu and the conquest of power group, to which the great captains belong who,
although bearing virtu, had their actions marked by the abscence, so that as soon as they leave
the framework of the story, their “orders” and “institutions” do the same the framework of the
story. Machiavelli, following the path related to the actions of great men, presents the
confrontation between virtu and wealth sentencing: for that our free cont be extinct, the
wealth means to be the arbiter of half our actions, leaving us to rule the other half, or so. The
intended result is to show that, given the imminent need to achieve virtu Machiavelli indicates
the path to be followed is that of the educational process through civic education. It
Demonstrates that to conform the citizen, it is necessary to highlight the difference between
the good citizen and the good man, and his conformation will only occur through education,
where pedagogic tools are the military structure and religious structure. When considering the
educational means at his time, Machiavelli asserts that there is a weak education and promoter
of idleness and licentiousness. To overcome idleness and licentiousness, Machiavelli draws
on examples from the past that, by education and virtu, with the help of the military and
religious atructures provided a citizen formation. It also demonstrates that, for conformation
of the civic man, courage patriotism and willing for sacrifice for the common good are
achieved by education. Inaddition the conformation of the virtu is acquired education of man,
the recurrence of morality, the desire for freedom, becoming indispensable in combating
degradation of political action, that is, the corruption.

Key-words: Machiavelli. Virtu. Citizen education. Political action.
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INTRODUCAO

A questdo principal desta dissertacdo diz respeito a discussdo que sugere
Nicolau Maquiavel (1469-1527) em duas de suas obras principais, O Principe e os Discursos
sobre a primeira década de Tito Livio, acerca da virtu como logica da agdo politica. Tem
como objetivo basilar demonstrar que o secretario florentino recebe a ideia de virtude
direcionada as acGes politicas propostas pelo humanismo classico e, sendo herdeiro dos
conhecimentos daqueles que o antecederam, a retoma e a conforma propondo mudancas
politicas para o seu tempo.

Maquiavel ndo define virtu, mas a utiliza em um contexto na qual designa
como um agente politico deve possuir capacidade, inteligéncia e sagacidade para transformar
a realidade politica. Como exemplo de emprego da virtu e a oposicdo a fortuna, dentre os
diversos apresentados por Maquiavel, a metéfora do arqueiro (O Principe VI: 3) € utilizada
para demonstrar a capacidade que deve possuir o dirigente politico de compreender o sentido
sigiloso e antecipatdrio dos acontecimentos, pois 0 arqueiro, ao alcar, mira para bem mais alto
do que o lugar destinado, propGe alcancar seu alvo adaptando seu agir as circunstancias,
mudando com elas para dominar uma forca alheia que possa Ihe fazer frente.

Outro exemplo primoroso de demonstracdo do emprego da virtu pode ser
encontrado no livro dois, capitulos um e dois dos Discursos, em que Maquiavel refuta a ideia
de que Roma tenha se tornado uma republica extraordinaria gracas a fortuna, mas sim devido
a virtu de seu fundador, de seus exércitos e de suas instituicdes, demonstrando assim, a ideia
de que ndo é o bem individual que engrandece as cidades, mas os bons costumes, objetivando
0 bem coletivo que observados nas republicas as tornam possiveis do agir com virtu.

Para dar conta de demonstrar que a virtu que propde Maquiavel desencadeia
acoes significativas no ambito da politica, destacamos trés momentos para sua discussao.

No primeiro momento, o propdésito é apresentar sucintamente a ideia de
fortuna e virtu presentes no humanismo classico e sua recepcao em Maquiavel. Para atender
ao propdsito, iniciamos com uma breve apresentacdo contextual acerca da ideia de fortuna,
que passa de bona dea para ancilla dei, bem como da virtude, definida pelo cristianismo como
prudéncia, justica, temperanca e fortaleza e que ocupara destaque nos estudos dos humanistas

classicos, a recepcdo em Maquiavel e a sua redefinicdo para virtu.



No segundo momento, o foco de discussdo tem como prop6sito demonstrar
como ocorre 0 emprego da virtl e do agir com virtu do homem singular como uma acgéo
politica excepcional. A virtu enquanto acao politica excepcional, proposta por Maquiavel, se
define no momento mesmo de agir, ou seja, ela é a coragem implicada no ato. Mas este ato
ndo e pura criagdo do momento. O ato de virtu vem acompanhado da consciéncia e do
conhecimento, dos objetivos e finalidades da acdo. Sem isto, a agcdo seria desprovida de
sentido e a coragem do agir seria uma coragem cega e impulsionada pelo imediatismo da
vontade.

Maquiavel trabalha com duas concepgdes para diferenciar a virtu enquanto
acdo politica excepcional. Primeira, a virtu e conquista da gloria, que busca a realizacdo no
presente da antiga virtu, e a segunda trata da virtl e conquista do poder que se assenta nas
demonstracdes pertinentes aos excelentes capitdes, onde estes, na expectativa de instituirem
novas ordens e instituicdes, tém suas agdes marcadas pela ndo permanéncia; ou seja, assim
que deixam o quadro da histéria, suas “ordens” e “instituicdes” também deixam esse quadro.
Portanto, 0s ‘homens excelentes’, adverte Maquiavel, conquistam a gldria, enguanto 0s
‘excelentes capitdes’ conquistam o poder.

Propde ainda Maquiavel que, ao trilhar o caminho percorrido pelos grandes
homens, ocorrera o enfrentamento entre a virtu e a fortuna, em que sentencia, “[...] para que
nosso livre arbitrio ndo seja extinto, que a fortuna seja arbitra da metade das nossas agdes,
mas que ela ainda nos deixa governar a outra metade, ou quase” (O Principe XXV: 4).

No terceiro momento, a discussdo é direcionada para a demonstracdo do
emprego da virtl enquanto processo de conformacéo do cidaddo por meio da educacédo e das
estruturas que auxiliam no processo educativo. Desse modo, sua finalidade da-se na tentativa
de evitar a degradacdo da virtu por meio da corrupgéo.

Diante da iminente necessidade de trilhar pelo caminho da virtu, Maquiavel
recomenda que o processo educativo que conduz a cidadania € a melhor saida para conformar
0 bom cidadéo e destituir definitivamente o que fora conformado anteriormente como homem
bom.

O processo educativo proposto por Maquiavel tera sua efetivacdo por meio
das estruturas militar e religiosa. Ao analisar a educacdo em seus dias, Maquiavel reconhece
gue 0 processo ou as estruturas que a promovem a tornam fraca, pois sdo promotoras do 6cio
e da licenciosidade, uma vez que sdo reguladas pelos principios que orientam as virtudes
cristds. Para superar o Ocio e a licenciosidade, Maquiavel demonstra que os exemplos do

passado podem auxiliar na [re] construcdo de uma educacéo para seu tempo, fundada na virtu,
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com auxilio da formacgdo militar e da religido, e estabelecer uma educagdo em que a coragem,
0 patriotismo e a disponibilidade de se sacrificar pelo bem comum fossem instituidos em seu
tempo. Igualmente, a conformacdo a virtu se dad por meio da educacdo do homem, da
recorréncia aos bons costumes, do desejo de liberdade, tornando-se imprescindiveis no
combate a degradacdo do agir politico, da corrupgéo.

Desse modo, a educacdo que conforme para uma vida cidada necessita, de
acordo com Magquiavel, que se recorra aos bons costumes, as boas leis, a ordem e a boa
educacdo, bem como se faca presente no povo o desejo de liberdade, o qual se apresenta como
uma espécie de chave cuja meta, se ndo impede, a0 menos evita que a degradacdo do agir
politico tome conta do corpo, principalmente dos membros, uma vez que, se a cabega se
encontra corrompida, mas 0s membros nao, ainda é possivel salvaguardar os cidaddos da
degeneracdo. Pois, segundo Maquiavel, aqueles [individuos — Estado] que, mesmo com
dificuldades, mas possuidores de excelente virtu, percorrem caminhos audaciosos,
reconhecem a ocasido, tornam-se prosperos. J& aqueles que se apoiam na fortuna séo
normalmente volaveis e instaveis, ndo conseguem formar suas raizes e ramificacdes de modo
gue sucumbem na primeira tempestade. Por isso, 0 homem e o Estado de virtu ndo se
produzem no mero acaso, mas sao forjados no transcurso de suas acgoes.

A questdo central é a de demonstrar que o propdésito maquiveliano se faz
pelo novo designio a virtu na acdo politica, no principado ou na republica. Para ndo ser
confundido com a tradicdo cristd ou com os pensadores do humanismo classico, Maquiavel
usa o termo virtu e ndo virtude para as transformac6es que propGe a acdo politica. Para a
execucdo do propdsito maquiaveliano referente a questdo da virtu como uma nova ldgica da
acdo politica, nos propomos, primeiramente, demarcar que as a¢cdes dos homens excelentes e
dos excelentes capitdes sdo fundamentais ao entendimento de uma agéo politica excepcional,
em que é possivel diferenciar o agir com virtu onde ordenaces permanecem ou néo. E, por
fim, demonstrar como Maquiavel orienta para a necessidade de uma educagédo para a virtu,
utilizando-se da estrutura militar e religiosa na conformacéo do cidad&do, em que, se 0 povo
ndo for conformado pelos caminhos da virtu, fatalmente o Estado sucumbird tomado pela

degradacdo da virtu, a mercé da corrupgao.
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1 FORTUNA E VIRTUDE NO HUMANISMO CLASSICO

O proposito que norteia a discussao sobre a fortuna e a virtu em Maquiavel
perpassa por modos diferentes de entendimentos, possivelmente concebido pelos gregos,
recebido e modificado pelo cristianismo, que também foi recebido e repensado pelos
humanistas cléssicos e teve sua recepcdo em Maquiavel, onde os sentidos ou significados para
a virtu e a fortuna tendem a variar em decorréncia dos acontecimentos.

Neste tépico, propomos, de modo geral, apresentar o contexto que antecede
a recepgdo da virtu, em Maquiavel, dividido em dois momentos. Primeiro, a concepgdo de
virtude no humanismo classico e, segundo, a ressignificacdo da ideia de virtude em
Maquiavel.

Existe uma vasta literatura sobre a tematica do Humanismo e da
Renascenca, que permeia uma discussdo acerca do agir virtuoso, mas definir ou apontar suas
principais caracteristicas de maneira consensual é dificil até mesmo aos especialistas. A
complexidade surge pelo fato de que, a partir da metade do século XI, ocorreram mudancas
ndo apenas no sentido filosofico, mas na prépria concepcdo de homem e, em especial, nos
aspectos politicos, sociais, artisticos, literarios, cientificos, religiosos e morais. Aliados a estas
mudancas, os estudiosos da época distanciaram-se de pesquisas cujo foco ou temaética
apresentassem sinteses gerais e voltaram-se as pesquisas de carater analitico ou especificas.

A aplicacdo e o significado dos termos fortuna e virtude sofreram
importantes mudancgas ao desenrolar dos eventos historicos, perpassando desde a ideia de
‘maturidade’ a de ‘exceléncia’, chegando a ‘perfei¢do’ de ordem moral.

As mudancgas que ocorreram de forma intensa tiveram lugar especialmente
na cultura da Europa ocidental entre a metade do século XI e o fim do século XIII e, com
essas mudancas, inseriu-se efetivo interesse pelas ciéncias e pela filosofia. Dentre os
elementos motivadores, pode-se destacar que, por influéncias arabes e alimentadas por uma
grande quantidade de traducGes em latim a partir do arabe e do grego, escritos de Aristoteles e
de outros filésofos gregos como Euclides, Ptolomeu, ou de médicos como Galeno e
Hipdcrates, se tornaram, pela primeira vez, acessiveis aos estudiosos ocidentais.

Para melhor compreensdo acerca da concepcdo de virtude entendida pelo
humanismo cléssico, diante das dificuldades que permeiam a tematica, passaremos de modo

sucinto pela acepcédo e recepcao da fortuna, pois é possivelmente por sua correlagdo, ou até
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mesmo por seu enfrentamento, que melhor compreenderemos a importancia da virtl e sua
recepcdo em Maquiavel.

Na Antiguidade greco-romana, a deusa fortuna é aquela que distribui a
felicidade e a desgraca. Respeitada na religido romana da época classica e identificada com a
Tykhé! grega, a fortuna era representada com o corno da abundancia, simbolo da prosperidade
e empunhando um remo, como piloto da vida dos mortais. Algumas vezes sentada, outras de
pé, quase sempre cega, encontramos a causa da ambiguidade da fortuna, que quer dizer tanto
a sorte como o azar (a boa ou ma fortuna).

Sdo os historiadores e moralistas romanos que dao a fortuna a conformacéo
de divindade. Tais escritores aludem & intervencgdo da fortuna, donde seja necessario temé-Ia,
por exemplo: Tito Livio®, no Livro 30 de sua Histéria, descreve o discurso de rendicdo de
Anibal, diante de Cipido, 0 Moco, a quem considera “um homem a quem a fortuna nunca
havia decepcionado” (SKINNER, 1998, p. 45). J& os moralistas romanos a veem como uma
deusa boa e aliada cujo potencial é preciso atrair em virtude de seus bens. Séneca salienta que
tais bens sdo honras, riquezas e influéncia, enquanto Salustio descreve gloria, honra e poder,
admitindo, entretanto, que o maior deles é a honra e a gléria que a acompanha, como Cicero
repetidas vezes cita na Obrigacdo Moral (SKINNER, 1998, p. 45-6). A fortuna se apresenta
como uma forca em quase todos 0s escritores e poetas classicos e posteriores, como Plutarco,
Petrarca, estendendo-se a autores menores no tempo de Maquiavel (GRAZIA, 1993, p. 215).

E na religifo romana que a fortuna consolida-se como uma “deusa bondosa
e confidvel, que concedia ventos propicios e um acompanhamento divino” (GRAZIA, 1993,
p. 215). Quem atraisse sua simpatia teria honras, riquezas, gléria e poder. Por ser mulher, era
imprescindivel seduzi-la e domina-la para que 0s bens que possuia ndo fossem a outros
outorgados.

De tal modo, a deusa romana — fortuna — normalmente favorece aos
corajosos, aqueles que estdo dispostos a ter uma chance e a aproveitar as oportunidades e as
vantagens que se apresentaram a eles. A deusa recompensa aqueles que abracam a vida e
fazem o melhor para o fluxo dos acontecimentos e aprendem com os altos e baixos que fazem

parte dela. Assim, possivelmente para os romanos, a deusa fortuna jamais foi pensada como

1 Tykhé — neste caso o sentido empregado ao termo grego é “aquilo que se move por si mesmo”.

2 Conforme descreve Skinner: “em Tito Livio, por exemplo, cita varias vezes o adagio segundo o qual “a Fortuna favorece os
bravos”. Mas a qualidade que ela mais admira dentre todas é a virtus, o atributo epominico de um homem
verdadeiramente viril. A ideia subjacente a esta crenca é apresentada em sua forma mais clara nas Controvérsias
Tusculanas de Cicero, onde ele estabelece que o critério para ser um verdadeiro homem, um vir, consiste na posse da
virtus em seu mais alto grau. As implicagdes de tal argumento sdo amplamente exploradas na Histdria de Tito Livio, onde
0s éxitos alcangados pelos romanos sdo quase sempre explicados em termos do fato de que a Fortuna gosta de seguir e
mesmo de servir a virtus, e geralmente sorri para aqueles que demonstram possui-la”. (SKINNER, 1988, p. 46).
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uma “forca inexoravelmente maligna. Ao contrario, viam-na como uma boa deusa, bona dea,
uma aliada potencial cuja atencdo vale a pena tentar atrair” (SKINNER, 1998, p. 45).

Entdo, como persuadir a fortuna a olhar em nossa direcdo e derramar sobre
nos e ndo sobre os outros 0s dons da sua cornucopia? Uma resposta possivel encontra-se no
fato de que ela é mulher e, como mulher, deixa-se atrair, sobretudo pela vir, ou pelo homem
verdadeiramente varonil, conforme encontramos em citacdo acima em que, para Tito Livio, a
fortuna favorece aos bravos. Mas, com maior seguranga, é possivel apontar também que é na
virtus, qualidade que mais admira a deusa, que os dons da cornucépia podem ser derramados
aos que nela buscam éxito. Conforme encontramos na Histéria de Tito Livio, os “éxitos
alcangados pelos romanos se devem ao fato da fortuna gostar de seguir e servir a virtus,
sorrindo para aqueles que demonstram possui-la” (SKINNER, 1998, p. 46).

A fortuna que outrora era considerada pelos romanos como bona dea sera
gradativamente substituida pela ideia de ancila dea. Com o cristianismo, a ideia de fortuna
aproxima-se da ideia de providéncia divina, confrontada a outrora virtus — a virilidade —
qualidade admirada pela fortuna e possibilitada com as gracas da cornucopia, derramada
aqueles que atraissem seus favores.

Sobre a propagacdo da ideia de fortuna no ocidente cristdo, Bignotto é
categérico ao afirmar: “ndo foi Cicero, nem outros grandes pensadores romanos, que
contribuiram para a difusdo do conceito no ocidente cristdo” (BIGNOTTO, 1991, p. 142).
Com esta afirmacdo, uma pista importantissima é proporcionada: a de que o conceito de
fortuna que emprega o cristianismo encontra-se diretamente vinculado ao que escreve Boécio

em sua obra A Consolacéo da Filosofia:

Mas ah!, como ela sabe se fazer surda aos miseraveis,

E, cruel, ignorar os olhos em prantos!

Quando a malévola fortuna me favorecia com bens [pereciveis],

Quase me arrastou para a queda fatal.

Mas agora, tendo revelado seu vulto enganoso,

Eu imploro, e a morte se nega vir a mim.

Por que proclamastes muitas vezes minha felicidade, [amigos?] Quem se desvia é
porque ndo estava no caminho certo. (BOECIO, 1998, 1.1, p. 3 e 4)

Em outro fragmento Boécio parece reconhecer que a providéncia divina ndo
se coloca como determinista, mas que, por isso mesmo, ela ndo abandona a alma que escolheu
0 bem aos caprichos cegos da fortuna. O ato livre ndo é uma fantasia, mesmo que a escolha do
mal busque para si alibis na fortuna e na fatalidade. A escolha do bem, em compensacéo,

superando o peso do corpo e o0 horizonte aparente do tempo, é o préprio exercicio da
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liberdade, a participagdo do homem na ordem divina, seu concurso para a harmonia
transcendente do universo. Sobre esta terra de ilusdes e provas, o her6i e o0 santo previstos,
mas ndo predeterminados pelo criador, fazem pressentir por sua liberdade a plenitude feliz e

total.

Tudo o que é sereno e tem vida regrada,

Que calca aos pés o Destino

E que vé retamente os dois lados da Fortuna

Pode ter o vulto imperturbavel.

Tal homem ficara impassivel perante a faria ameacadora do mar (BOECIO, 1998, I.
7,p.9).

Sobre sua obra A Consolacéo da Filosofia escreve Bignotto (1991, p. 143),
“cristalizou a imagem a qual todos recorreram a partir de entdo, quando se tratou de pensar a
contingéncia da acdo”. Ainda que seu livro ndo seja um tratado de filosofia politica, foi
certamente o resultado do confronto com as dificuldades de uma acao na esfera dos negocios
publicos, em que Boécio sistematizou suas experiéncias através da luta entre “fortuna” e
“virtu”. Conforme explica Bignotto - referindo-se a Boécio -, “Ele afirma, em primeiro lugar,

gue ndo héa exercicio da “virtu” que ndo implique confronto com a “fortuna”. Desde que
abandonamos nosso recolhimento, para nos dedicarmos a a¢do politica, estamos submetidos a
contingéncia do mundo” (BIGNOTTO, 1991, p. 143).

No entanto, Boécio, mesmo estabelecendo o confronto entre a fortuna e a
virtt, ndo condena a acdo politica, indicando que este confronto permite que uma nova janela

se abra.

O que mais chama a atenc¢éo no pensamento de Boécio ndo é que ele condene a ag¢do
politica, mas que ele mostre ndo haver agdo virtuosa que ndo implique a0 mesmo
tempo a abertura de uma janela para o indeterminado; ndo ha “virtu” que ndo
desperte a forca contraditdria da “fortuna” (BIGNOTTO, 1991, p. 143).

De certa forma, Boécio ndo admite a ideia de que a fortuna pode ser
influenciada, tornando-se uma espécie de bruxa que, em determinado momento, afaga aos que
pretende enganar e, de um momento a outro, 0s abandona e os joga em desolacdo, abrindo-se
assim a janela para o indeterminado.

Com a difusdo do cristianismo, a figura da bona dea, disposta a ser
seduzida, foi substituida por um poder cego, inabalavel, fechado a qualquer influéncia, que
distribui seus bens de forma indiscriminada. Conforme destaca Skinner (1988, pp. 46-7), “ja

ndo € vista como uma amiga potencial, mas simplesmente como uma forgca impiedosa”.
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Contrariando o pensamento dos antigos, a fortuna ndo tem mais como simbolo a cornucdpia,
mas a roda do tempo que gira indefinidamente sem que se possa descobrir seu movimento.

Em lugar da deusa que ulteriormente encontrava-se disposta a ser seduzida,
encontramos agora uma deusa que se estabelece como uma “poténcia cega indiferente aos
méritos e oferecendo os seus dons de forma indiscriminada” (AMES, 2002, p. 126). Reforga-
se, assim, que uma visdo e importancia novas sdo concedidas a fortuna. De acordo com
Skinner (1988, p. 47), a visao de que “os bens da fortuna sdo completamente indignos de
serem buscados e que o desejo da honra e da gloria mundanas, nas palavras de Boécio nao é
absolutamente nada”. Esse novo sentido para a fortuna faz com que, de bona dea passe a
ancila dea, tornando-se uma agente direta da providéncia bondosa de Deus.

Onde é possivel chegar com esse novo significado para a fortuna? Para
Skinner, dois sdo os objetivos: O primeiro consiste em afirmar que a felicidade ndo pode ser
assegurada nas coisas fortuitas e mundanas e que devemos desprezar 0s negdcios humanos,

buscar regozijos nos céus, nos libertando das coisas terrenas, conforme delineia:

Esta nova visdo da natureza da fortuna trouxe consigo um novo sentido quanto a sua
importancia. Por sua prépria indiferenca e auséncia de preocupagdo com o0 mérito
humano ao dispor de suas recompensas. Ela nos lembra, segundo se diz, que os bens
da fortuna s@o completamente indignos de serem buscados, e que o desejo da honra
e da gléria mundanas, nas palavras de Boécio, ndo € “absolutamente nada”. Por
conseguinte, ela serve para afastar nossos passos dos caminhos da gléria,
encorajando-nos a olhar mais além de nossa prisdo humana, para buscar nossa
moradia celeste (SKINNER, 1988, p. 47).

O segundo objetivo consiste que a independéncia ndo pode ser conseguida
através da riqueza, nem o poder através da realeza; o respeito por meio da profissdo e

tampouco a fama por via da gléria, para o qual encaminha:

[...], apesar de sua caprichosa tirania, a fortuna é genuinamente ancilla dei, um
agente da providéncia benévola de Deus. Pois faz parte dos designios de Deus
mostrar-nos que “a felicidade ndo pode consistir nas coisas fortuitas desta vida
mortal”, fazendo-nos assim “desprezar todos 0s negdcios humanos e, na alegria dos
céus, regozijar-nos por nos libertarmos das coisas terrenas”. E por essa razio,
conclui Boécio, que Deus colocou o controle dos bens mundanos nas médos
displicentes da fortuna (SKINNER, 1998, p. 47).

Neste sentido destacam-se, Petrarca, ao considerar que a liberdade do
homem encontrava-se ameacada ao conceber a fortuna como uma forca inexoravel; Alberti
(Sobre a Familia), para o qual a fortuna domina somente aqueles que a ela se submetem ou

ainda (Sobre a Fortuna) a fortuna ndo arrasta aquele que confia em suas proprias forcas e abre
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caminho nela como o nadador no mar, e, portanto, ela é debilissima para aquele que a ela se
opde com vigor; Pico della Mirandola (Da Dignidade do Homem), por sua vez, concebia o
homem como um ser superior no Universo, no qual reafirma a natureza privilegiada de nossas
relagBes com o criador e, em especial, manifesta grande esperanca na capacidade humana de
dominar a natureza.’

Assim, com a consolidagdo da fé crista ao longo da Idade Média europeia, 0
ideal de perfeicdo ou de acerto de uma moral, isto é, a vontade de atingir o alvo preferencial
da boa vontade prevaleceu sobre as demais. José Abad aponta que “a valorizacdo das
chamadas ‘virtudes cardeais’, da prudéncia, justiga, fortaleza e temperanga sdo associadas as
ideias de fé, esperanca e caridade, que transportadas a um Unico grupo, passam a ser
denominadas de ‘virtudes teologais’” (ABAD, 2011, p. 2).

De tal modo, o periodo medieval cristdo passa a congregar diretrizes quanto
as virtudes, cuja orientacdo prop@e, por um lado, o repudio do mundo material e, por outro,
uma vida direcionada a préatica da obediéncia e da contemplacdo. Na atividade contemplativa,
insere-se a concepc¢do da necessidade de uma disciplina monastica, o que impedira o exercicio
da virtude heroica, pois ser virtuoso ao bom cristdo significa ter fé, ser portador de esperanca
e praticar a caridade.

Eis ai 0 motivo da insercdo do repudio ao mundo material, da obediéncia e
da contemplacdo. De acordo com Abad, “a Idade Média trouxe a introdu¢do do dogma cristao
para as esferas sociais e politicas. Em funcdo disto, os chamados Speculum Principis passam a
exigir a aplicacdo das denominadas virtudes morais” (ABAD, 2011, p. 2).

Deste modo, a atitude do Renascimento perante os classicos adequou alguns
impulsos caracteristicos da Idade Média, além do que propds uma maneira diferente no modo
de abordéa-los, pois, ao continuarem ou retomarem o estudo dos autores latinos, os homens do

Renascimento buscaram nédo apenas o entendimento dos mesmos, pois:

ndo eram anticristdos, mas enquanto laicos ndo subordinavam o desenvolvimento da
cultura secular & possibilidade de a amalgamar com a doutrina religiosa ou teolégica.
Além disso, introduziram o estudo da lingua grega e, para la da ciéncia e da filosofia
aristotélica, de toda sua literatura (KRISTELLER, 1995, p. 15).

3 Cf.: SKINNER, 1988, p. 47-48. AMES, 2002, p. 126. BIGNOTTO, 1991, p. 34-5.
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Este aspecto parece-nos apontar que, se por um lado os antigos* preocupam-
se com a virtude do homem politico, os ‘modernos’ preocupam-se com a legitimidade da
acao/agir politico. Dizendo de outra maneira, a natureza do homem se completaria
considerando a condicdo em que a vida ativa [vita activa] e a pratica do vivere civile
adjudiquem a uma vida politica participativa ao homem e, por meio do exercicio das virtudes,
se concretize o que € proprio da natureza humana: a realizacdo do bem comum.

O impulso inicial dado por Petrarca (1304-1374) e, a partir dele, pensadores
que viriam a ser reconhecidos como humanistas, como Coluccio Salutati (1331-1406), Leon
Battista Alberti (1370-1444), Leonardo Bruni (1404-1472), Matteo Palmieri (1406-1475) e
Pico della Mirandola (1463-1494), se dedicaram a reviver o passado e a estuda-lo de modo
desconhecido pelos séculos anteriores.

Conforme escreve Bignotto na Introducdo aos Discursos, estes e outros
pensadores “descobriram o prazer de escrever em latim da forma como Virgilio o fizera, de
pensar a organizacao das cidades, suas instituicdes e suas constru¢des como matérias nobres e
importantes de reflexdo” (MAQUIAVEL, 2007: XXIII — Introducdo N. Bignotto).

Desse modo, percebemos que o0s pensadores humanistas recuaram em
relacdo aos preconceitos contra a politica e passaram a se preocupar com o andamento do agir
politico, compreendendo que viveriam de maneira intensa seu proprio tempo, recuperando,
através do passado, o prazer do convivio humano e da vida na Terra.

Entretanto, é importante salientar que os humanistas se distinguiam, antes
de qualquer coisa, por sua adesdo a uma teoria particular sobre o conteldo adequado de uma
educacdo legitimamente humana. O argumento apresentado por Skinner (1988, p. 15) é de
que “esperavam que seus discipulos comecassem pelo dominio do latim, passando a préatica
da retorica e a imitacdo dos melhores estilistas classicos, para completarem seus estudos com
uma cuidadosa leitura da historia antiga e de filosofia moral”.

Neste ambiente, enfatiza Skinner (1998, p. 15), “os humanistas
popularizaram a crenca ja antiga de que esse tipo de formacdo oferece a melhor preparacéo
para a vida politica”, ou seja, a crenca de que o conhecimento da histdria aliado ao
conhecimento dos valores ou das virtudes é fundamental para a aquisicdo da disposicg&o.

Disposicdo esta que inclui a subordinagdo dos interesses particulares em nome dos interesses

* Na obra Tradigdo Cléssica e Pensamento do Renascimento, Kristeller dedica dois capitulos, o segundo intitulado A tradicéo
Aristotélica e o terceiro intitulado O Platonismo Renascentista, cujo foco é a apresentagdo e discussdo dessa influéncia
sobre o Pensamento Medieval: “Os historiadores do pensamento ocidental varias vezes expressaram a opinido de que o
Renascimento foi fundamentalmente uma época platonica, ao passo que a Idade Média fora uma época aristotélica”
(KRISTELLER, 1995, p. 31-2).
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ou do bem publico. Ainda é substancial que, em tal preparacdo, seja dedicado espaco para a
inser¢do no homem do desejo de luta incessante contra a corrupgao e a tirania, em que o foco
ndo deve ser outro sendo o de alcancar a honra e a gloria tanto para nos, seres humanos,
quanto para o pais em que vivemos.

Atento a esta discussdo, recomenda Bignotto (1991, p. 10), a observar que,
quando se trata da analise da historia, € necessario considerar suas armadilhas quanto a
interpretacdo do passado, é preciso evitar “cair na armadilha dos historiadores tradicionais das
ideias, que fazem da andlise da historia das filiagdes conceituais o centro da reflexdo sobre
uma obra do passado”.

Neste aspecto, € singular destacar que, no periodo em que se insere o
renascimento italiano, 0os humanistas ndo abandonaram o0s pressupostos em que pautavam as
chamadas virtudes principescas ou espelhos de principes. Entre estes humanistas destacam-se:
Francesco Petrarca e, a partir dele, Coluccio Salutati, Leon Battista Alberti, Matteo Palmieri,
Pico della Mirandola, Bartolomeu Sacchi, Francesco Patrize e possivelmente outros que se
dedicaram as discussfes em que as “virtudes principescas” seriam um amalgama das “virtus”
elogiadas pelos classicos® - honradez e magnanimidade — combinada com a ideia de
integridade referendada pela religiéo crista.

Skinner sugere constituir este o elemento central de confronto entre a
concepcao medieval cristd, acrescida da concepcdo humanista de virtus, na qual Maquiavel se
posiciona de maneira distinta da moralidade humanista e passa a empregar sua(s)

concepcao(s) de virtu:

Esta tese — de que é sempre racional ser moral — constitui o cerne de A Obrigagao
Moral de Cicero. Ele observa no Livro Il que muitos homens acreditam “que uma
coisa pode ser moralmente certa sem ser conveniente, e conveniente sem ser
moralmente certa”. Mas isto € uma ilusdo, pois é s6 por métodos morais que
podemos esperar alcancar os objetos de nossos desejos. Quaisquer aparéncias

% “Os moralistas romanos haviam legado & posteridade uma complexa analise do conceito de virtus, retratando de modo geral
o verdadeiro vir como possuidor de trés séries de qualidades distintas e, no entanto, associadas. Consideravam-no dotado,
em primeiro lugar, das quatro virtudes “cardeais”: sabedoria, justiga, coragem e temperanga — as virtudes que Cicero
(seguindo Platdo) de inicio assinala nas primeiras sessdes de A Obrigacdo Moral. Mas também Ihe atribuiam o mérito de
possuir um conjunto adicional de qualidades que, mais tarde, vieram a ser consideradas como particularmente
“principescas” em sua natureza. A principal delas — a virtude central de A Obrigacdo Moral de Cicero — era por ele
chamada de “honradez”, significando uma disposi¢do em manter 0S proprios principios e em todas as circunstancias lidar
de maneira honrosa com todos os homens. Considerava-se que ela necessitava ainda da complementagéo de outros dois
atributos, ambos descritos em A Obrigacdo Moral, mas analisados mais amplamente por Séneca, que dedicou a cada um
deles tratados especiais. Um era a magnanimidade prépria de um principe, tema de Sobre a Cleméncia de Séneca; o outro
era a liberalidade, um dos principais tdpicos discutidos no texto de Séneca Sobre os Beneficios. Finalmente, supunha-se o
verdadeiro vir caracterizado por seu constante reconhecimento do fato de que, se desejarmos alcancar os objetivos da
honra e da gléria, sempre deveriamos assegurar-nos de que nos conduzimos o mais virtuosamente possivel”. (SKINNER,
1988, p. 60).
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contrarias sdo inteiramente enganosas, pois “a conveniéncia nunca pode entrar em
conflito com a retiddo moral” (SKINNER, 1988, p. 60-1).

De acordo com Skinner, em trés momentos tais pressupostos s&o
destacados. Primeiro: “[...] que o conceito geral de virtus deve se referir a lista completa das
virtudes cardeais e principescas, [...], acaba enfim por se desdobrar em uma série de cerca de
quarenta virtudes morais distintas que, segundo se espera, 0 governante deve adquirir”
(SKINNER, 1988, p. 61). No segundo momento, “[...] esses autores endossaram sem hesitar a
tese segundo a qual a conduta racional que o principe deve seguir sera sempre a conduta
moral, [...] acabaram por converter em adagio a expressao - a honradez é a melhor politica”
(SKINNER, 1988, p. 61). E, por fim, “contribuiram para criar uma objecao especificamente
cristd a qualquer forma de separagdo entre convivéncia e reino moral. Insistiam que se
tivéssemos éxito [...] perpetrando injusticas nesta vida [...] seriam anuladas quando fossemos
justamente castigados com a retribuicdo divina na proxima vida” (SKINNER, 1988, p. 61).

Esta ideia € partilhada por Skinner ao se referir a Renascenca florentina e
em seu comentério sobre o que expressa Palmieri a respeito da posi¢cdo de Florenca em seu
contexto histérico especifico: “escrevendo, em meados da década de 1430, seus didlogos
sobre A vida civica, Matteo Palmieri, comentava com orgulho a posi¢cdo de destaque que, no
correr de sua vida, sua Florenca natal alcancara no plano da cultura” (SKINNER, 2000, p.
91).

Assim, a posicdo anunciada por Palmieri, a respeito de Florenca e seu
importante desenvolvimento no plano cultural, aponta para as realizacbes no campo da
pintura, da escultura e da arquitetura, além do efetivo desenvolvimento da filosofia moral,
social e politica que, na mesma época, ocorria em Florenca.

Para melhor abarcar o escopo de entendimento, é necessario retomar a ideia
apresentada por Petrarca sobre a Antiguidade Classica como estatuto de uma nova
interpretacdo a sua época. Parafraseando Bignotto, ao conferir uma importancia até entdo
desconhecida aos “studia humanitatis”, que é a volta aos modelos classicos de educacéo,
Petrarca ndo hesitou em criticar as correntes especulativas medievais, que viam na vida
terrena somente um momento do processo escatolégico em que considerava o didlogo
humano, concebido como uma troca entre iguais, como a realizagdo plena da natureza humana
(BIGNOTTO, 1991, p. 10).

Esse dialogar proposto, além de definir o carater politico do homem,
conferia aos textos do passado, assim como as nossas conversagdes ordinarias, um valor

extraordinario; no qual a troca entre iguais ocorre na transformacéo de homens politicos, ndo
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somente exprimindo uma tendéncia & vida em comum, mas uma condicdo de homens
politicos (GARIN, 1986, p. 27. apud. BIGNOTTO, 1991, p. 10).

Duas condicGes fundamentais neste contexto sdo apresentadas por Petrarca
acerca do humanismo renascentista. Primeiro, o valor conferido aos textos do passado e,
segundo, a afirmac&o do caréter social da humanidade. E o que narra Bignotto ao considerar o
argumento apresentado por Petrarca, de que

[...] ndo existe na terra nada que agrade mais a Deus, governante absoluto deste
mundo, do que ver os homens reunidos no vinculo social [...] para todos aqueles que
tiveram ajudado a conservar a patria, e fazé-la crescer, esta pronto no céu um lugar
onde, beatos, poderdo gozar a paz eterna (PETRARCA, Familiares, citado por E.
GARIN, 1986. apud BIGNOTTO, 1991, p. 10- 11).

A devocdo pela patria ndo é tema exclusivo de Petrarca, entretanto, € com
ele que o seu significado muda completamente, associando-se ndo mais as determinagdes da
Igreja, mas ao estudo da condi¢do humana neste mundo. Petrarca se interessava pela cidade
terrestre, o que pode ser conferido em Bignotto (1991, p. 11), “por suas misérias e pelo fato de
que ela — a cidade terrestre - é obra do génio humano, busca o ‘sentido humano’ das coisas,
[...] de uma vida ativa feliz, e ndo mais de universais abstratos que informam o sabio
contemplativo em torno da perfeicdo espiritual”.

Apesar da radicalidade, Petrarca preserva suas preferéncias tedricas cristas,
em relacdo as quais ndo via nenhuma contradicdo entre uma vida contemplativa, pensada por
ele como a realizacdo mais perfeita de um dialogo transtemporal entre os homens, e uma vida
ativa, inteiramente voltada para os negocios da ‘polis’, que visava ndao somente a aquisicdo de
habilidades proprias ao exercicio de uma profissdo, mas ao desenvolvimento pleno da virtude.
“Com efeito, 0 homem podia — através da filosofia moral e da retérica - alcangcar uma certa
perfeicdo nesta vida (vir virtutis), que lhe fazia escapar da banalidade do cotidiano”
(SKINNER, 1978, p. 87. apud. BIGNOTTO, 1991, p. 11).

A via proposta por Petrarca serd possivel através da educagdo, ndo no
sentido de preparar um sabio contemplativo, mas de preparar um homem capaz de expressar
publicamente seu saber. Salienta-se que Petrarca, conforme indica Bignotto (1991, p. 11),
“interpretava Cicero de uma maneira muito original. Ele acreditava como o pensador romano,
que era fundamental fazer do saber algo comunicavel aos homens. Também pensava [...], que
a filosofia moral era essencial ao desenvolvimento da virtude”.

Com a admissivel consequéncia da busca do “sentido humano das coisas”

evitando o contraditério entre uma vida contemplativa e uma vida ativa, atina-se que Petrarca
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teve dificuldades em alcancar o caréater legitimamente politico de suas posi¢des. Apreciava em
Cicero a sua qualidade de pensador meticuloso, mas, para ele, o envolvimento direto com a
politica era uma traicdo aos proprios principios de sabedoria que arrecadara na obra moral de
seu mestre romano.

Como efeito, ao examinar a formac¢do do Humanismo italiano de inicio do
Quatrocentos, especialmente o humanismo florentino, Skinner (2000, p. 91) assinala para a
seguinte questdo: “por que Florenca, nessa geracdo em particular, submeteu tdo denso
escrutinio as questdes morais e politicas”. H& pelo menos uma possibilidade para
compreender a indagacdo apresentada e que parece pertinente, conforme recomenda Skinner,

quando recorre a Baron em seus estudos sobre a “Crise da Renascenca Italiana”.®

O desenvolvimento das ideias politicas na Florenga de inicios do Quatrocentos
constituiu, em sua esséncia, uma reacdo a ‘luta pela liberdade civica’ que os
florentinos foram forcados a travar, por toda primeira metade do século XV, contra
uma série de déspotas belicosos (BARON, 1996, p. 28, 453. Apud. SKINNER,
2000, p. 91).

Esse pano de fundo — o da crise na Renascenca italiana — permite esclarecer,
de acordo com Skinner, dois fatos que mais nos impressionam quando se discute as questdes
politicas e sociais na Florenca de inicio do Quatrocentos. Os acontecimentos relatados que
costumam ser utilizados para explicar por que, nessa época, tantos escritores florentinos se
dedicaram as questbes de teoria politica, seriam: “a ‘postura solitaria’ que Florenga tomou
contra os déspotas, e ao ‘confronto florentino-milanés’ de 1402 em especial, atribui-se papel
catalisador, precipitando essa consciéncia nova e mais intensa da coisa politica” (BARON,
1996, p. 444-6. Apud. SKINNEER, 1996, p. 92). Assim, sobre estes acontecimentos se busca

8 «“A primeira fase do conflito comegou em maio de 1390 quando Giangaleazo Visconti, duque de Mildo, declarou guerra a
Florenga” (Bueno de Mesquita, 19431, p. 121). Giangaleazo, na década que entdo findava, ja alcancara uma importante
vitoria, ao conquistar o senhorio sobre toda a Lombardia. Isso conseguira intervindo nas guerras de Carrara, em 1386, o
que Ihe valeu uns dois anos depois, o controle de Verona, Vocenga e Padua (Baron, 1996, p. 25). Desde entéo, ele se
esforcou por isolar e cercar os florentinos. Primeiro avangou sobre eles partindo do oeste, conquistando Pisa em 1399 e
recebendo, pouco tempo depois, a rendicdo de Luca (Bueno Mesquita, 1941, p. 247). Depois os ameagou pelo sul,
capturando Siena em setembro de 1399 e, no ano seguinte, Assis, Cortona e Per(gia (Bueno Mesquita, 1941: 247-8).
Finalmente, atacou-os pelo norte, alcangando em junho de 1402, na Batalha de Casalecchio, uma decisiva vitoria sobre os
bolhoeses, os Gltimos aliados que ainda restavam aos florentinos (Bueno Mesquita, 1941, p. 279). Um milagre salvou
Florengca nesse momento perigosissimo: Giangaleazzo morreu de febre em setembro de 1402, exatamente quando se
preparava para desferir seu assalto a cidade (Bueno Mesquita, 1941, p. 2298). Ndo demorou, porém, para que 0S
florentinos se vissem defronte a uma ameaca ainda maior a suas liberdades tradicionais. O agressor dessa vez era o filho
de Giangaleazzo, o duque Filippo Maria Visconti de Mildo. Este comegou, bem ao estilo de seu pai, assegurando o
controle do norte da Italia, o que fez tomando Parma e Brescia em 1420 e anexando Génova, no ano seguinte, o ducado de
Mildo (Baron, 1966, 372). Dali seguiu na direcdo de Florenga, comegcando com a conquista de Forli e das aldeias
préximas, em 1423 (Baron, 1966, 376). Isso levou os florentinos a Ihe declarar guerra, assim precipitando um conflito que
haveria de durar, quase sem interrupgéo, até 1454, quando Cosme de Médici finalmente conseguiu negociar uma paz que
incluia o compromisso de Mildo a reconhecer — e, se preciso, defender — a independéncia da republica florentina”.
(SKINNER, 1996, p. 91-92).
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explicar o fato de que na Florenca deste periodo concentravam-se os ideais de participacdo
civica e de liberdade.

Fruto desta perspectiva, a crise de 1402 € apontada como a causa de uma
revolucdo politico-historica dos florentinos que, nos primordios do século XV, consentem em
ter dado origem a um novo tipo de humanismo; um humanismo enraizado em uma nova
filosofia do engajamento politico e da vida ativa e devotado a celebragdo das liberdades
republicanas florentinas (BARON, 1966, p. 459. Apud. SKINNER, 1996, p. 92-93).

Neste contexto, emergiam da tradicdo humanista de pensamento moral e
politico duas ideias centrais quanto a virtude. A primeira identificava a virtude como a
qualidade que capacita um principe a realizar seus mais nobres fins. A segunda identifica a
posse da virtude com a posse do conjunto das principais virtudes. Assim, se um governante
pretendesse manter seu Estado e alcancar as metas da honra, gloria e fama, deveria acima de
tudo, cultivar o conjunto mais completo das virtudes cristds. E € justamente com essa
conclusdo que Magquiavel parece ndo concordar.

De tal modo, a marca que distingue 0 Humanismo e o consequente agir
virtuoso consiste em um novo sentido de homem e de seus problemas. Este novo sentido que
confere expressdes com mltiplas formas, polissémicas e até opostas, mas ricas e originais. E
isto que nos move na discussdo rumo ao que aponta a virtt como uma légica de agdo politica

em Maquiavel.
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2 FAZER GRANDES COISAS: A VIRTU DO HOMEM
SINGULAR

Para Maquiavel, virtu designa a capacidade, inteligéncia e sagacidade que
um governante — principe — possui para transformar a realidade. Em pelo menos dois
momentos tal capacidade se mostra eficiente. Primeiro, quando propde Maquiavel que €
necessario conhecer para poder antecipar, ser possuidor de inteligéncia e sabedoria. Segundo,
agir, pois o homem de virtu deve ser capaz de subtrair dos fatores externos as condicdes de
sua acdo, se adaptar, ser possuidor de flexibilidade.

Neste topico, passamos do contexto para tratarmos de dois momentos de
reflexdo orientados por Maquiavel. Primeiro como conhecem e agem os homens excelentes e
0s excelentes capitdes, pois a virtu dos homens excelentes conduz a gldria, a virtu dos
excelentes capitdes conduz ao poder. Segundo, a discussdao em que Maquiavel aponta para o

enfrentamento entre virtu e fortuna.

2.1  VIRTU ENQUANTO ACAO POLITICA EXCEPCIONAL

Maquiavel é enfatico em demonstrar que os critérios da virtl para a acao
politica eficaz e competente necessitam de revisdes e que, para a estruturacdo e defesa de um
Estado forte, é imprescindivel assegurar a valorizacdo das ocorréncias do passado, boa
educacdo, boas armas, boas leis e o0 incessante combate a corrupcao.

A virtu, enquanto acdo politica excepcional, proposta por Maquiavel, se
define no momento de agir, ou seja, ela é a coragem implicada no ato. Mas este ato ndo é pura
criagdo do momento. O ato de virtu vem acompanhado do conhecimento, dos objetivos e das
finalidades da acdo. Sem isto, a acdo seria desprovida de sentido e a coragem do agir seria
uma coragem cega e impulsionada pelo imediatismo da vontade. Neste ambito, a virtu se
determina no momento da ag¢do néo impulsionada pelo imediatismo.

Ao saudar Lorenzo de Médici, Maquiavel estabelece dois pressupostos
fundamentais que implicardo no significado de virtu: o valor do conhecimento das ac6es dos

grandes homens e a relacdo entre a experiéncia das coisas modernas com a leitura ou o
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conhecimento do passado. Nas palavras de Maquiavel: “[...], ndo encontrei entre 0s meus bens
coisa a qual eu tenha mais cara ou tanto estime quanto o conhecimento das a¢Ges dos grandes
homens, apreendidas por mim com uma longa experiéncia das coisas modernas e uma
continua licdo das coisas antigas” (O Principe, Dedicatoria: 2). A administracdo das acdes,
dos acontecimentos, ndo brota da mera capacidade de agir, que é da natureza humana. Elas
dependem de qualidades e capacidades adquiridas pela prética politica, pelo saber ou por
ambos. Ora, se a historia se apresenta como um espaco de indeterminag@o dos acontecimentos
e o resultado das acOes sdo resultados de intercambios, entdo é possivel assinalar que ha um
espaco de determinacdes que, neste contexto, pode ser representado pelas instituicdes, pelos
costumes e pelos conhecimentos inclusos nas agdes. Assim, 0 passado ndo se apresenta
apenas como fonte de inspira¢do, mas constitui-se como fonte de conhecimento e de acdes.
Para Maquiavel, conhecer os fatos, as acdes e as condutas do passado torna-se basilar, cujo
fundamento permite evitar erros e orientar novas agoes.

Na senda dos principados novos que se conguistam com armas proprias e
com virtu (O Principe V1), Maquiavel preocupa-se em mostrar que ha diferenca entre o ato de
imitar e adquirir a virtu e enfatiza que os que tentam percorrer este caminho nem sempre
obterdo os mesmos resultados, mas que é possivel “[...], se a sua virtu ndo os alcancar, ao
menos receba deles algum aroma” (O Principe VI: 2). Pois, para Maquiavel, conhecer a trilha
percorrida por excelentes homens é de suma importancia, embora ndo atendam as
necessidades politicas presentes “porque, caminhando os homens sempre pelos caminhos
percorridos por outros e procedendo por imitacdo nas suas acGes, nem podendo em tudo
seguir nos caminhos alheios, nem adquirir a virtt dagueles que tu imitas’ (O Principe VI: 2).

Como exemplo, Maquiavel nos brinda com a metéfora do arqueiro e mostra
que, neste caso, a virtu pode vir a significar forca ou poténcia, mas também antecipacgdo e

sigilo. Sobre a qual escreve:

[...] e fazer como os arqueiros prudentes, os quais, parecendo muito distante o lugar
que desejam alvejar e conhecendo bem até que ponto vai a virtl do seu arco, pde a
mira muito mais alta que o lugar mirado, ndo para atingir tdo alto com a sua flecha,
mas para poder, com a ajuda de sua mira alta, alcancar o alvo desejado (O Principe
VI: 3).

" “Para Magquiavel, o conceito de imitagdo ndo se restringe a uma nogdo puramente teorica. Nao se trata de um mero saber a
cerca das instituicOes e dos acontecimentos modelares dos antigos. O visado é um conhecimento pratico, um saber capaz
de levar os agentes politicos adotarem procedimentos adequados a conducdo do Estado. Para que este projeto seja
possivel, é preciso que os responsaveis por ele modifiquem a sua maneira de ler a histdria antiga” (AMES, 2002, p. 75).
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Magquiavel orienta para um modo distinto quanto ao emprego da virtu ao
utilizar-se da metafora do arqueiro para indicar a capacidade do dirigente politico de
compreender o sentido sigiloso e antecipatorio das coisas, pois 0 arqueiro, ao al¢ar, mira para
bem mais alto do que o lugar destinado; propde alcancar seu alvo adaptando seu agir as
circunstancias, mudando com elas para dominar uma forca alheia que possa lhe fazer frente.

Além deste, outros atributos podem e devem ser considerados ao principe a

fim de que seus objetivos sejam alcancados. Segundo Ames (2002, p. 138),

Homens de virtu, para Maquiavel, sdo aqueles cuja vontade decidida é acompanhada
de outras qualidades que possibilitam a consecucéo de seus objetivos: inteligéncia
para calcular os recursos a empenhar na acdo, um vivo sentido de realidade, uma
rapida compreensdo do que cada circunstancia possibilita ou autoriza e, quando
necessario, a capacidade de adotar os recursos extraordinarios, de simular e
dissimular, de desprender-se dos escripulos da moralidade corrente, sempre que isso
se impde como condicdo de éxito para a acéo.

Assim, a antecipacdo e o sigilo, além de ressignificar a virtu, podem
também ser uma ferramenta como nos mostra Maquiavel (O Principe XIX) ao revelar que €
um grande trunfo para o principe poder prever quem ira trai-lo, com a finalidade de executar
seus inimigos antes que eles tenham tempo de reunir o seu préprio poder. No texto temos que
“os Estados bem ordenados e os principes sabios pensaram com toda diligéncia em néo
desesperar os grandes e em satisfazer o povo e manté-lo contente” (O Principe XIX: 19).

Maquiavel confere virtu aos que governam como a soma das qualidades
necessarias, como um mago e cinzel com o qual se exerce a arte de governar e que mira
garantir e dar estabilidade ao governo. Assim, Maquiavel confere a virtu a qualidade da
flexibilidade e adaptacdo diante dos acontecimentos com o propoésito de encontrar a medida
mais adequada diante da ocasi&o®, exemplificado por Maquiavel nas acOes de Moisés, Ciro,
Romulo e Teseu que “[...] ndo tiveram nada da fortuna sendo a ocasido, a qual deu-lhes a
materia para que uma forma semelhante possa ser introduzida dentro dela; e sem essa ocasiéo,
a virtu do seu animo ter-se-ia extinguido, e sem essa virtu a ocasido teria vindo em vdo” (O
Principe VI: 10).

Em outras palavras, o caminho percorrido por Maquiavel quanto a utilizagéo

e a aplicacdo da virtu € o do pensar e o do agir politico. Conforme expressa Abad,

8 «A ideia maquiavelana de que existe um tempo certo para agir, que a occasione € um momento Unico e privilegiado
colocado a disposicdo do agente politico capaz, indica uma conviccdo de que o tempo histérico ndo € um continuo
homogéneo. Existem nos estratégicos, momentos singulares e Gnicos na solugdo dos quais revela-se toda a habilidade do
dirigente politico, a virtu de acordo com a linguagem de Maquiavel”. (AMES, 2002, p. 15-16).
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Para Maquiavel a virtu é um conjunto de qualidades que permitem ao lider superar
o0s obstaculos do presente e fazer frente aos contratempos do futuro. A virtu estd
diretamente associada com a vontade e inteligéncia, acdo e destreza; conhecimento e
sagacidade, mas ndo presuncdo, sd0 sim ousadia e competéncia, mas ndo
temeridade. Talvez ndo seja por si sé suficiente pra realizar grandes feitos, mas sem
elas ndo somos nada (ABAD, 2011, p. 8).

O pensar e o agir politico para Maquiavel ndo devem ser compreendidos
como resultantes tdo somente de desejos ou por meio de eventos divinos ou naturais que
constantemente se entrechocam. Mas, se constroem por meio de enfrentamentos, da educagéo,
das boas leis, bem como das armas, que se tornam capazes de ordenar institucionalmente o
Estado.

Ora, se 0 agir politico ndo é fruto apenas de desejos ou de eventos naturais
ou divinos, que relacdo é possivel entre o individuo e o Estado que promova eficazmente o
pensar e o agir politico?

Para que o agir se torne eficaz, é necessario ao governante adaptar o seu
comportamento a realidade. Assim, a acdo politica obedece a uma ldgica prépria, que nao
pode ser submetida a nenhum principio de regulamentacdo externa que interfira na obtencédo
de bons resultados politicos. Isso ndo significa que o agente politico encontra-se liberado dos
deveres, 0 que se torna imperativo para sua definicdo e estar em acordo com a finalidade de
sua acdo sdo os critérios, que é a conquista, a fundacdo e a conservacdo do poder politico.

Assim, entende Ames que:

Estes elementos revelam porque Maquiavel da tanta importancia a virtu do dirigente
politico. No curso de sua acdo ele ndo tem onde apoiar-se: ndo pode contar com a
seguranga proporcionada por um ciclo regular dos acontecimentos, como Polibio,
nem consolar-se com a ideia de que a histéria chegard necessariamente ao fim
previsto [...]. O homem de Estado maquiavelano depende exclusivamente de sua
prépria capacidade para determinar a resposta, impostergavel, que a situacdo
presente lhe formula: ‘o que fazer?” (AMES, 2002, p. 16).

A capacidade do homem em determinar a resposta é a chave para o agir com
virtu, pois para aqueles que percorrem os caminhos valorosos, mesmo com dificuldades, mas
possuidores de excelente virtu, que reconhecem a ocasido, tornam-se homens afortunados e
detentores de gldria, poder e honra. Ja aqueles que se apoiam na fortuna, sdo normalmente
vollveis e instaveis, ndo conseguem formar suas raizes e ramificacbes de modo que
sucumbem na primeira tempestade. Por isso, 0 homem de virtu ndo se produz no mero acaso,

mas, por apresentar uma conduta significativa, é forjado no transcurso de suas agoes.
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Em Magquiavel, dentre as questdes postas como fundamentais quanto a virtu,
a que nos move a discussao neste momento é a de que a virtu seja compreendida enquanto
qualidade de um homem e que de tal modo o possibilite a conquistar a gléria ou a alcancar o
poder. Entretanto, Maquiavel ndo confunde os homens excelentes [eccellentissime uomine] do

excelente capitdo (excellentissimo capitano) e os discute em sua obra de maneira distinta.

2.1.1 Homens Excelentes: Virtu e Conquista da Gloria

Dentre os desafios oferecidos por Maquiavel, um deles é o de indicar que a
virtu dos grandes atores é o verdadeiro segredo da grandeza dos principados e republicas do
passado e que € nela que se devem inspirar 0s que querem imitar seus modelos. A busca por
caminhos para a realizacdo no presente da antiga virtu e conquista da gldria é proposta
singular a logica da acdo politica maquiavelana. Na obra de Maquiavel, o conceito de gloria é
apresentado com interpretacdes diferenciadas, ora como adjetivo que se refere a acdo tanto
individual como coletivo, ora o termo gléria é utilizado como substantivo, no qual Maquiavel
enfatiza o aspecto dindmico da “gléria”.’

Neste caso o termo “gléria” é tomado como o0 objetivo comum as ac¢Ges de
natureza politica: “Uma analise do conceito de “gldria” nas varias obras de Maquiavel resulta
que a “gléria” é o objetivo comum a todas as acBGes de natureza politica” (SANTI, sd., p.
22).10

Para Magquiavel, a implicagdo da acdo politica deve se voltar para a
construcdo da grandeza do Estado. Considerando a individualidade de seus lideres, suas aces
devem buscar a gloria, que s6 é possivel atingir quando grandes feitos sdo realizados. Feitos
estes capazes de produzir marcas e significados excepcionais em quem 0s executa.

Assim como em grande parte dos empreendimentos humanos, o éxito
depende da capacidade e da exceléncia da lideranca. A capacidade e a exceléncia da lideranca
remetem para o problema das qualidades, das condutas e dos valores dos lideres; em suma,

para o problema da virtu. Maquiavel prontamente se propfe a considerar ja nas primeiras

® Cf. Victor A. SANTI. La “Gloria” nel Pensiero di Machiavelli. Italy: Longo Editore — Ravenna, Sd. p. 19; 21.
10 «Dall'esame del concetto di "gloria" nelle varie opere del Machiavelli risulta che la "gloria" & obbiettivo comume a tutte le
azione di indole politica”.( SANTI, Sd. p. 22)
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paginas de O Principe a preocupagdo com 0 éxito e a capacidade de lideranca que é prépria
dos homens excelentes.

Ao saudar 0 jovem Lorenzo de’ Médici em O Principe, a postura adotada
por Maquiavel é a de que ndo seja considerado presun¢oso ao examinar 0 governo dos
principes e recorrendo a uma metéafora indica um caminho que pode ser percorrido por
homens excelentes [eccellentissime uomine]:

[...], porque, assim como aqueles que desenham os territorios se pdem no plano
baixo para analisar a natureza dos montes e dos lugares altos, e para considerar
aquelas coisas de baixo, se pdem sobre o alto dos montes; igualmente, para conhecer

bem a natureza dos povos, é necessario ser principe e, para conhecer bem a natureza
dos principes, convém ser homem do povo (O Principe, Dedicatéria: 5).

Entretanto, Maquiavel parece apontar com esta metafora ndo um, mas dois
caminhos que podem ser percorridos por homens excelentes — neste caso, 0 jovem principe
Lorenzo de’ Médici -, que englobam as condi¢Ges fundamentais para o homem de virtu, o
saber e 0 agir. Primeiro, o saber sobre a natureza tanto do principe quanto do povo para poder
analisar sob, pelo menos, dois angulos, daquele que esta no alto dos montes e compreende o
gue Vvé no vale, e estando no vale compreende o que vé no alto dos montes. Segundo, sabendo
que, na condicdo de principe, podera agir em conformidade com sua natureza, bem como com
a natureza do povo, pois seu agir com virtu se encontra diretamente vinculado com o seu
saber e assim pode o principe possuidor de virtu antecipar, extrair de fatores que lhes sdo
externos, condicOes para governar com sabedoria.

Apesar de propor o reconhecimento por seu diligente trabalho e dos
infortinios que tem suportado pela ma fortuna, Maquiavel indica que seu desejo é o de que 0
principe, ora saudado, alcance pelo conhecimento de sua obra e pelos exemplos fornecidos
pelas acdes dos grandes homens “[...] aquela grandeza que a fortuna e outras qualidades suas
Ihe prometem” (O Principe, Dedicatdria: 6).

A recorréncia as acOes politicas dos grandes homens é assinalada por
Maquiavel ao tratar dos Principados Hereditarios: “E na antiguidade e continuidade do
dominio apagam-se as memorias e as razdes das inovacdes, pois uma mudanca sempre deixa
preparadas as fundac@es para a edificagdo da outra” (O Principe Il: 6). Esta indicagdo remete-
nos a outra, em que a tematica arrolada questiona por que se perde um reino quem o tem por
direito hereditario. E, assim, Maquiavel assinala “saibam, portanto, os principes que se

comeca a perder o estado quando se comeca a transgredir as leis a desrespeitar os modos e
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costumes antigos, em respeito aos quais 0s homens viveram muito tempo” (Discursos Ill: 5:
318).

Embora, Maquiavel tenha inserido esse leve toque sobre as acdes politicas
dos grandes homens, a principal dificuldade aos principados hereditarios volta-se a
mecanismos que indiqguem a manutencdo e a conservacdo, principalmente aquelas que
envolvam os ordenamentos politicos. Desse modo, a grande tarefa do herdeiro concentra-se
em nao fazer grandes mudancas nas ordenacdes, evitando dificuldades em seu governo.

Assim sendo a questdo que envolve a virtl e a conquista da gloria e o
caminho percorrido por homens excelentes, por um lado: se a gldria se registra na
excepcionalidade do agir humano, o que a mantém & a necessidade, conforme apresenta-nos
Maquiavel no capitulo seis de O Principe. Era necessario que Moisés encontrasse no Egito
um povo escravizado, que R6mulo nao pudesse ficar em Alba, que Ciro encontrasse 0s persas
descontentes com o poder dos medas e estes efeminados e enfraquecidos e que Teseu também
encontrasse os atenienses dispersos.

Por outro, no capitulo oito escreve Maquiavel: “ndo se pode também chamar
de virtu matar os seus cidadaos, trair os amigos, agir de ma-fé, sem piedade, sem religido:
meios estes que permitem conquistar poder, mas nao gléria” (O Principe VIII: 10). O que
estabelece nesta passagem ao comentar as acdes de Agatocles é o que “Maquiavel diferencia
ai gloria e império — deixando entender que o termo ai significa poder — sem, contudo,
conseguir gldria. A gléria exige um pouco mais de virtu” (ADVERSE, 2009, p. 227). Neste
sentido, embora se encontre associada ao poder, a virtu ndo deve ser compreendida com a sua
obtencéo.

Magquiavel, ao destinar sua analise e elogiar alguns feitos de César Borgia e
Ihe atribuir virtude, também o coloca como dependente de seu pai — Alexandre VI — “[...],
chamado pelo povo de duque Valentino, conquistou o Estado com a fortuna de seu pai e com
a mesma o perdeu, apesar de ter ele usado de todos 0s recursos, e ter feito todas aquelas coisas
que um homem prudente e virtuoso deveria fazer” (O Principe VII: 7).

A dupla imagem de César Borgia elaborada por Maquiavel torna o caso de

Agatocles, que parece apresentado como contraponto de César Borgia, bastante intrigante.

Onde Bdrgia é implacavel, Agatocles é depravado; onde Borgia age com grande
virtude, Agatocles sempre manteve uma vida de crime; e onde Borgia aparece como
um magnifico fracasso, Agatocles conquistou seu Estado, mas adquiriu uma
reputacdo pelo crime e ndo pela virtude (CHISHOLM, 1998, p. 61).
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Nesta interpretacdo sugere Maquiavel que as acBes de Agatocles
funcionariam como uma adverténcia de que ndo ha limites para um governante em sua busca
de poder, mas que a pratica deliberada do mal pode significar obstaculos para uma das
motivacdes atribuidas ao governante em suas acfes politicas, que é o desejo de gloria. “A
reputacdo parece servir como uma restricdo ao comportamento do principe: o principe
virtuoso deve agir de modo a adquirir gloria e também poder” (CHISHOLM, 1998, p. 62).

Justamente por isso, posto que os desafios, perigos e dificuldades
conjunturais se tornam as mais propicias a obtencdo da gldria aqueles que se dispbe a
enfrenté-las e que poderdo alcancé-la.

Deste modo, ao tratar do governo dos principados novos, sugere Maquiavel
a necessidade de novos ordenamentos politicos.** No titulo do capitulo introdutério duas
questdes sdo formuladas: “Quantos sdo os géneros de principados e de que modo sdo
adquiridos” (O Principe ). Diferentemente do que se espera, Maquiavel parece ndo se
preocupar em responder a primeira questdo, passa a indicar que é preferencialmente o modo

como se conquista o poder, o caminho para 0s novos ordenamentos. Conforme escreve Lefort:

Este poder, vimos, o principe o recebe por heranga ou por conquista; a conquista é
parcial ou completa, segundo ja se encontre a frente de um Estado ou lhe anexe um
novo dominio ou seu empreendimento o faga chegar a condicdo de principe; ele a
une a um povo que ja estd acostumado com uma dominacdo real, ou a um povo
“livre™; ele se efetua por meio de armas préprias ou de armas estrangeiras; ele é obra
da virtu ou da Fortuna (LEFORT, 1972, p. 332).

Assim, em cada uma das situacdes, deve 0 governante estar preparado e ser
cuidadoso para instituir os novos ordenamentos politicos, uma vez que sua efetivacdo
dependeréa de elementos diversos a sua constituicdo, como, por exemplo, da boa educacdo, das
boas armas, das boas leis, bem como da virtu de homens excelentes, a ser imitada na acéo
politica da fundac&o.

Desta forma, as atividades que enobrecem e engrandecem os seres humanos
que nelas se destacam e que os tornam dignos de elogios e merecedores de admiracdo variam

com o tempo. Para Maquiavel, a observacéo da histdria permite investir em duas figuras, dois

Y<Em O Principe, Maguiavel comega classificando as formas politicas em duas categorias, repiblicas e principados,
deixando de lado ndo s6 a multiplicidade das formas sustentada pela tradicdo, como também as consideragGes sobre a
natureza do Estado. Inicia sua analise dos diversos tipos de principado, ja que das repulblicas teria se ocupado
“extensamente em outra parte” (Principe, Il), separando os hereditarios dos novos: se os hereditarios se mantém através da
continuidade propiciada pelos costumes, “¢ no principado novo que estdo as dificuldades” (Principe, 111)” (AMES, 2002,
p. 178).
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tipos de lideres*? que, quando se destacam, parecem ter um reconhecimento singular em todos
0s tempos: trata-se dos fundadores ou grandes chefes de religides e os fundadores de Estado
ou os grandes lideres politicos.

Importante destacar no pensamento maquiavelano que, no processo de
formacdo da lideranca politica, dois caminhos principais e opostos sdo apresentados: o
caminho da virtu e o caminho do crime. Entre estes dois caminhos principais, outros
secundarios se apresentam; no entanto, o foco a ser trilhado € o caminho da virtu.

Maquiavel orienta que, dentre as acbes politicas, a da fundacdo €
possivelmente a mais nobre, pois promovida pela virtt do fundador, orienta para o caminho

da unidade de um povo disperso. Segundo Lefort,

Enquanto Maquiavel afirma no comeco que o empreendimento do fundador se choca
com as mais graves dificuldades, ndo diz nem em que elas consistem, nem de uma
maneira precisa como elas podem ser superadas. Sem ddvida, observa que elas estdo
ligadas & introducéo de novas instituicdes [nuovi ordini i modi]; mas o que elas sdo
ele deixa igualmente de precisar (LEFORT, 1972, p. 336).

No capitulo VI de O Principe, Maquiavel oferece em linha geral uma
orientacdo capital ao principe novo: a de que sua tarefa mais nobre entre todas e que faz a
gléria dos herdis consiste em dar unidade a um povo disperso. Recomenda que aquele que
almeja éxito deve confiar no valor proprio e ndo esperar o favorecimento da fortuna. Moisés,
Ciro, Rbmulo e Teseu, lograram éxito e gloria muito mais pela exceléncia de suas qualidades
do que pelo concurso da sorte.

A exceléncia das qualidades dos que comandam é condicdo de determinagédo
em grau significativo de ambitos de indeterminacdo, mas, neste jogo, determinacdo e
indeterminag@o encontram-se sempre relacionadas em resolugdes de composicdo e oposicao.
Maquiavel aponta, por exemplo, que Moisés, Ciro, Rbmulo e Teseu tiveram extraordinaria
capacidade de determinacdo pela exceléncia de suas qualidades, foram, ao mesmo tempo,
favorecidos pela sorte que lhes ofereceu oportunidade conjuntural de mostrarem seu valor:
Moisés encontrou o povo escravizado; Ciro cresceu entre os persas descontentes com a
submissdo dos medas; Rémulo ndo encontrou refugio em Alba e foi abandonado ao nascer e
Teseu deparou-se com a desorganizacdo dos atenienses. Analisando a vida e as agdes do

principado de cada um deles, Maquiavel escreveu:

12 Conferir Discursos Sobre a Primeira Década de Tito Livio. I, 10. 2007 — o intento aqui é de trabalhar com os Fundadores
de Estado ou os Grandes Lideres Politicos.
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Era, portanto, necessario a Moisés encontrar o povo de Israel no Egito, escravizado e
oprimido pelos egipcios, a fim de que ele, para sair da serviddo, se dispusesse a
segui-lo. Convinha que Rémulo ndo pudesse permanecer em Alba e fosse exposto ao
nascer, para querer tornar-se rei de Roma e fundador daquela péatria. Era necessario
que Ciro encontrasse os persas descontentes com o Império dos medas, e 0s medas
amolecidos e efeminados pela longa paz. Nao poderia Teseu demonstrar a sua virtu,
se ndo encontrasse os atenienses dispersos. Essas ocasides, portanto, fizeram estes
homens felizes e a sua excelente virtu [excellente virtt] fez com que aquela ocasido
se tornasse conhecida, donde a sua patria foi pela virtu deles dignificada e tornou-se
felicissima (O Principe VI: 11).

O trajeto que Maquiavel aqui orienta é o de que a “fundacéo do Estado é o
empreendimento mais nobre, mais perigoso e 0 mais glorioso, porque confere a um povo sua
identidade politica e porque requer do principe a virtu mais elevada” (LEFORT, 1972, p.
369). Certamente a orientacdo maquiavelana decorre de que esta virtu € a capacidade de se
elevar acima da fortuna, e da a entender que é o feito dos mais excelentes [eccellentissimi]
homens.

Em termos politicos, é possivel que alcance a gloria aquele que arrisca tudo
em beneficio da patria. Ao depositar a gléria como fundamental a politica, Maquiavel se
aproxima do mesmo aspecto dos antigos. Para os antigos'®, a nica maneira de se manter
presente neste mundo consistia em imortalizar-se por grandes acGes ou por palavras
excepcionais que conferissem gloria a seu autor.

Se analisarmos a acdo daqueles homens que se apoderaram de um Estado
pela ferocidade ou pela esperteza e conseguiram, motivados por uma guerra ou por uma
insurrei¢do, um titulo ao qual ndo tinha direito, a suspeita apresentada é a de que parece que
incidimos num nivel inferior de acdo politica. Por exemplo, a fortuna que favoreceu César
Borgia ao adquirir um Estado gracas ao beneplacito de Alexandre VI seu pai, com a mesma o
perdeu. Nas palavras de Maquiavel “[...] e seus modos de proceder ndo lhe aproveitam, ndo
foi por culpa sua, porque foi fruto de uma extraordinaria e extrema malignidade da fortuna”
(O Principe VII: 9).

Ja no caso de Moisés, Ciro, Romulo e Teseu e do primeiro momento das
acoes politicas de César Borgia a fortuna se compds com a virtu, na Ultima fase das acoes de
César Borgia, a fortuna se opds a virtu.

No capitulo VII de O Principe, Maquiavel mostra que:

[...], os Estados que surgem rapidamente, assim como todas as outras coisas da
natureza que nascem e crescem depressa, hdo podem ter raizes e seus

% Importante destacar que ao contrario dos “antigos”, para o Cristianismo, a continuidade da vida depois da morte &
plenamente aceita, a gldria se alcanca plenamente quando eleitos para a vida eterna.
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correspondentes de modo que o primeiro periodo de adversidades ndo os extingue —
a menos que aqueles, como foi dito, que de repente se tornaram principes, ndo
tenham tanta virtu que saibam rapidamente organizar e conservar aquilo que a
fortuna lhes colocou no colo, e aqueles fundamentos que os outros construiram antes
de se tornarem principes, construam depois [de se tornarem principes] (O Principe
VII: 4).

Ainda que, César Borgia tenha tomado a devida providéncia para manter o
poder conquistado, imprevistos como a doenca que 0 acometeu e a morte de Alexandre VI,
seu pai, fizeram com que as circunstancias favorecessem a elei¢do de Julio I1, que ndo era seu

aliado. Conforme argumento apresentado por Maquiavel:

Mas quanto as coisas futuras, ele tinha de desconfiar, primeiro, que um novo
sucessor da Igreja ndo lhe fosse amigo e procurasse tirar-lhe aquilo que Alexandre
Ihe tinha dado. Contra o0 que pensou assegurar de quatro modos: primeiro, eliminar
toda a linhagem daqueles senhores que ele tinha espoliado, para retirar do papa a
ocasido de restituir-lnes os dominios; segundo, ganhar para si todos os gentis-
homens de Roma, como foi dito, para poder com eles ter o papa sob controle;
terceiro, tornar o Colégio Cardinalicio tdo seu quanto possivel; quarto, conquistar
tanto poder, antes que o0 papa morresse que pudesse por si mesmo, resistir a um
primeiro ataque do novo papa (O Principe VII: 32).

César Borgia, se tivesse conseguido alcancar as quatro metas propostas,
certamente conquistaria forca e reputacdo “[...] e ndo mais seria dependente da fortuna e forca
dos outros, mas de sua poténcia e de sua virtu” (O Principe VII: 37).

Entdo, como distinguir os homens de excelente virtu - o fundador - daqueles
que depositam suas acfes nas armas e na fortuna de outrem? Ou ainda como diferenciar
homens excelentes de excelentes capitaes**?

Certamente, conforme escreve Lefort, a diferenca que os separa dos herdis
fundadores é acentuada: “estes sao elevados pela virtt e armas proprias, aqueles pela fortuna e
armas estrangeiras, ou seguindo uma via criminosa que ndo € nem a da virtu nem a da fortuna,
ou ainda por uma mistura de astlcia e oportunidade” (LEFORT, 1972, p. 369). Conforme
entendimento de Lefort, ao correlacionar as acdes de dois tipos de atores politicos — Moisés e
Borgia, Romulo e Agatocles e ao citar no final do capitulo VI de O Principe Hierdo de
Siracusa “que nada lhe faltava para reinar exceto um reino” (O Principe VI: 28): de que “o
fundador de nuovi ordini i modi, no momento em que parece responder a expectativa de um
povo e agir sob o efeito da Providéncia, ndo tem outra regra de conduta sendo a do monopélio
e conservacdo do poder” (LEFORT, 1972, p. 369).

14 Excelentes Capitdes: Virty e conquista do Poder seré objeto de discuss&o no tépico seguinte.
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O caminho que Maquiavel sugere demonstrar é aquele que permite
distinguir os homens excelentes dos excelentes capitées, daqueles que depositam suas ac¢oes
nas armas e na fortuna de outrem, e 0s que confiam nas agdes gloriosas dos fundadores, as
quais se atribuem normalmente motivos nobres encontram-se delineadas também pela forca e

pela luta para a conquista e manutencéo do poder.

Apesar de elevada virtu de que sdo depositarios, os fundadores de novos Estados ndo
podem dispensar a forca. So insensatos, segundo Maquiavel, aqueles que, como
Savonarola, se fiam na prece e esquecem que Moisés estabeleceu seu reino pela
forga (AMES, 2002, p. 185).

Ainda no capitulo seis de O Principe, demonstra Maquiavel que “é
necessario examinar se essas inovagdes se sustentam por si mesmas ou dependem de outras:
isto é, se para conduzir a sua obra precisam que rezem ou podem forcar” (O Principe VI: 20).
No primeiro caso, normalmente, ndo se chega a lugar algum, pois, nota-se “que todos 0s
profetas armados venceram e os desarmados se arruinaram” (O Principe VI: 29). O mote
apresentado por Maquiavel insere-se na observacdo de que “a natureza dos povos é variada e
é facil persuadi-los em uma coisa, mas é dificil sustenta-los nessa persuasdo. E, porém,
convém ser ordenado de modo que, quando ndo créem mais, se possa fazer com que creiam
pela forga” (O Principe VI: 22). O uso da forca funciona como um remédio que, para aplica-
lo, faz-se necessario que seja portador de conhecimento e possa assim agir com virtu, mirando
ndo s6 o poder, mas a gloria.

Segundo Ames, é necessario lembrar, porém, que Maquiavel ndo propGe
pura e simplesmente o emprego da forca bruta, a “violéncia e as armas”, uma vez que 0
principe ndo vencera pelo simples fato de ser o mais forte, pois, necessita manter-se, durar,

coexistir com aqueles que dominam e impor-lhes diuturnamente sua autoridade.

Como a reordenacdo de uma cidade para a vida politica pressupde um homem bom,
e tornar-se um principe de uma republica pela violéncia pressupde um homem mau,
ver-se-a que rarissimas vezes um homem bom queira tornar-se um principe por vias
mas, ainda que o fim seja bom; e também é raro que um malvado, tornando-se
principe, deseje bem obrar e que se lhe incuta no &nimo o bom uso da autoridade que
conquistou por meios maus (Discursos I: 18, p. 75-6).

De acordo com Maquiavel, um governante virtuoso, ao criar novas
instituicOes, devera modificar também os costumes a fim de garantir seus dominios:
Moisés, Ciro, Teseu e Rdmulo ndo teriam podido fazer observar sua constituicdo

longamente caso estivessem desarmados; como sucedeu com o frei Jerdnimo
Savonarola, o qual arruinou os seus ordenamentos novos, quando a multidao
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comegou a ndo acreditar nele, e ele ndo tinha o costume para manter firme aquilo em
que haviam criado, nem para fazer crer os descrentes. Porém, estes tém grande
dificuldade no conduzir, e todos os seus perigos estdo no seu caminho, e convém
que 0s superem com a virtu. Mas, superados que foram, comecaram a ser venerados,
tendo perdido aquela sua qualidade que lhe tinham invejado, permanecendo fortes,
seguros, honrados e felizes (O Principe VI: 23).

Tomando como referéncia as acdes de homens excelentes, Moisés, Ciro,
Teseu e Rdmulo e comparando a agdo politica de Savonarola - e de César Borgia -, Maquiavel
mostra que aos excelentes homens a virtu, da qual foram depositérios, pode garantir o éxito de
suas acOes criando instituicdes que transcenderam as suas existéncias, “porque, [...] aquele
gue ndo constrdi antes os fundamentos, poderia, com uma grande virtu, construi-los depois,
ainda que se fagcam com incébmodo para o arquiteto e perigo para o edificio” (O Principe VII:
8).

Sugere Maquiavel em, O Principe, que os que pretendem alcancar a gloria
devem seguir o caminho de Moisés, Ciro, Rdmulo e Teseu. Na Republica, especialmente nos
Discursos (I, 10), o exemplo de Cipido é referencial de gléria, enquanto que César, Catilina,
Caligula, Nero e outros séo indicados como atores cujas a¢des se voltaram ao crime. Assim, a
gldria torna-se o critério de julgamento dos lideres politicos na histéria e Maquiavel se mostra
claro na opc¢éo de seus herdis e a quem se deve repudiar.

Nestes termos, a gléria é, ou poderia ser, o ponto de culminancia, a pedra de
toque de quem faz politica, pois manifesta o ponto mais elevado no processo em que 0

individuo se faz homem por suas proprias a¢des, por sua virtu.

2.1.2 Excelentes Capitdes: Virtl e conquista do Poder

Sendo a virtu o propdsito que marca o agir politico maquiavelano, a gléria
pode ser empregada como a pedra de toque, em que Maquiavel assenta suas demonstragdes no
modo de agir dos homens excelentes, tornando evidente que as novas ordens e instituicoes,
com estes, permanecem. Maquiavel assenta ainda as demonstracGes pertinentes aos excelentes
capitdes, demonstrando que estes, na expectativa de instituirem novas ordens e instituicdes,
tém suas agOes marcadas pela ndo permanéncia, ou seja, assim que deixam 0 quadro da
historia suas “ordens” e “instituicdes” também deixam o quadro da historia. Portanto, aos

‘homens excelentes’ indica Maquiavel a conquista da gloria, enquanto aos ‘excelentes
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capitdes’ a conquista do poder. E é sobre os que com virtu conquistam o poder de que
trataremos neste momento.

Maquiavel, em O Principe, estuda os acontecimentos do passado e, com
base nas observacGes da acdo politica de sua éepoca, formula uma teoria distinta e
possivelmente nova onde a politica é pensada de forma original, tendo como parametro as

ocorréncias do passado e a realidade em que se insere. Como exemplo, escreve:

Mas, quanto ao exercicio da mente, deve o principe ler as histérias e nelas
considerar as a¢Bes dos homens excelentes, ver como se governaram nas guerras,
examinar as causas de suas vitdrias e das suas derrotas, para poder fugir dessas e
imitar aquelas; e, sobretudo, fazer como fizeram antes aqueles homens excelentes,
que tentaram imitar alguém que, antes dele, foi louvado e glorificado, e cujos feitos
e acOes sempre manteve junto a si: como se disse que Alexandre Magno imitava
Aquiles; César, Alexandre; Cipido, Ciro (O Principe XIV: 14).

E possivel ponderar que a proposta de Magquiavel tornou-se a base de uma
nova modalidade de pensar os acontecimentos politicos. Assim, orienta que dentre as acdes
politicas o da fundacdo é a mais nobre, pois, promovida pela virtu do fundador, dirige para o
caminho da unidade de um povo disperso e que o ato de fundagdo executado por homens
excelentes sobrevive a acdo do fundador, fundando assim novas instituicGes [nuovi ordini i
modi].

O que fundamenta a orientacdo maquiavelana é de que a fundacdo do Estado
torna-se o empreendimento mais nobre, mais perigoso e 0 mais glorioso, porque confere a um
povo sua identidade politica e porque requer do principe — fundador — a virtu mais elevada, ou
seja, a capacidade de o fundador elevar-se acima da fortuna — condicdo nominada por
Maquiavel aos excelentes homens.

Certamente o que quer evidenciar Maquiavel é que as a¢des do fundador
excelente diferem daquele cuja acdo é exitosa, mas, que ndo se mantém além do ato da
fundac&o, significa que seu fundador é possuidor de virtu, contudo, o alcance de sua acgao é o
poder e ndo a gloria.

Nas interpretacbes sobre os excelentes homens em que suas ac¢fes sdo
marcadas pela gloria, ou seja, aqueles em que o ato de fundacédo ultrapassa o éxito da acéo e
fincam na historia sua marca que é a virtu, conforme propde Maquiavel: “ninguém se
surpreenda se eu apresentar, na exposi¢do que farei dos principados completamente novos —
seja quanto a dinastia, seja quanto aos Estados -, maximos exemplos”. (O Principe VI: 1).

Esses grandes exemplos sdo conforme Bignotto (1991, p. 128) “buscados em figuras como
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Moisés, Ciro e Rdmulo; homens cuja principal caracteristica foi a de terem possuido uma
“virtu’ excepcional”.

Neste sentido Chisholm (1998, p. 59) percebe que “Maquiavel estabelece a
qualidade da virtude como a marca do principe notavel”, mas que esta virtude nao significa
exatamente boa conduta, no sentido em que se aplica as virtudes cristds, pois a virtu
empregada por Maquiavel se aproxima da ideia de exceléncia enquanto acdo politica.
Maquiavel, ao empregar este significado, de acordo com Chisholm (1998, p. 59), “nédo oferece
nenhuma limitacdo imediatamente ébvia a conduta do principe, a ndo ser para insistir que ele
se comporte de acordo com a exceléncia do principado”.

Em termos politicos, Maquiavel procura mostrar que sdo grandes as
dificuldades daqueles que pretendem criar novas ordenacdes, pois terdo necessariamente que
vencer 0s obstaculos que se apresentam — por sua virtu e com armas proprias (O Principe VI),
ndo por fortuna ou armas de outrem (O Principe VI1I) -, independentemente da forma que se
constituira o novo regime. Assim, “os fundadores aprendem que toda forma politica é
resultado de uma acdo humana localizada no tempo, e ndo o desenvolvimento da esséncia
eterna de um povo” (BIGNOTTO, 1991, p. 128-29).

E admissivel que Maquiavel nomine tais principes como inovadores e
profetas, e ndo de novos principes, e ainda adverte que somente os profetas armados sdo bem
sucedidos; os desarmados como “frei Jerdbnimo Savonarola, o qual arruinou os ordenamentos
novos, quando a multiddo comecou a ndo acreditar nele, e ele ndo tinha o costume para
manter firme aquilo em que haviam crido, nem para fazer crer os descrentes” (O Principe VI:
23).

Destarte, como Savonarola, os principes desarmados ndo teriam conseguido
manter suas constituicdes em vigor por muito tempo, mas o principe inovador funda um
Estado no sentido de instituir o poder de um ou de alguns sobre os outros, tal poder
possivelmente conduzira a identidade politica aos homens, cujo caminho orienta ao bem

comum e & liberdade. Conforme explica Maquiavel,

[...] quem se torna senhor de uma cidade acostumada a viver livremente e ndo a
destroi, pode esperar ser destruido por ela, porque a cidade sempre encontra guarida,
na rebelido, o nome da liberdade e as suas antigas ordenagdes, as quais jamais séo
esquecidas, nem pela duragdo do tempo nem pelos beneficios realizados (O Principe
V: 6).

Este modo especifico de articular analogamente a relacdo entre os herdis
fundadores e Savonarola, apresentado por Maquiavel, pode ser compreendido como modos



38

distintos de fundagéo, no caso de Savonarola, “que, perdido em seu sonho milenarista, ndo foi
capaz de compreender que ocupava o mesmo lugar de Moisés” (BIGNOTTO, 1991, p. 129).
Maquiavel tem em mira dois alvos de acordo com Bignotto: o primeiro sdo 0s humanistas
“que acreditavam que as raizes de uma sociedade deviam ser buscadas em sua historia
passada, e ndo nas acOes presentes de seus homens” (BIGNOTTO, 1991, p. 129). O segundo
sdo os profetas “que ndo viam que toda renovacgédo implica a repeticdo da fundagéo, ou para
falar na linguagem de Maquiavel uma fundacéo continua” (BIGNOTTO, 1991, p. 129).

Possivelmente, os motivos acima apresentados conduzem Maquiavel a
andlise dos atos de César Borgia que pareceu compreender inteiramente as etapas exigidas no
processo de fundagdo. Maquiavel reconhece em César Borgia o significado dos homens que
agem com virtude, obtendo éxito nas acdes e conquista do poder, “isso parece se adequar a
imagem comum de Bdrgia como o principe modelo de Maquiavel” (CHISHOLM, 1998, p.
60), mas que reconhece também seu fracasso, atribuindo sua queda aos reveses da fortuna.

E possivel, inicialmente, considerar dois momentos destacados por
Maquiavel no capitulo VII de O Principe em que, diferente do enunciado no titulo do capitulo
Dos principados novos que sao conquistados com armas e fortuna alheias, sugere que a estes

faltam engenho e virtu. Primeiramente encontramos:

Desejo aduzir um e outro desses modos de se tornar principe, pela virtl e pela
fortuna, dois exemplos presentes em nossa memoria: e eles sdo Francisco Sforza e
César Borgia. Francisco, com os meios adequados e com a sua grande virtu, tornou-
se de homem privado duque de Mildo; e aquilo que com mil percalgcos havia
conquistado, com pouco esfor¢o conservou. Por outro lado, César B6rgia, chamado
pelo povo de duque Valentino, conquistou o Estado com a fortuna de seu pai e com
a mesma o perdeu, apesar de ter ele usado de todos os recursos, e ter feito todas
aquelas coisas que um homem prudente e virtuoso deveria fazer para deitar raizes
naqueles Estados que as armas e a fortuna de outros lhe havia concedido (O Principe
VII: 5).

Maquiavel reconhece, em um primeiro momento, a atuacdo da fortuna na
obtencdo, bem como na perda do poder, mas, foi determinante em apontar que Bérgia fez™ o
que faria um homem prudente e de virtu. No entanto, em um segundo momento, veremos que
Maquiavel se propde a justificar porque Bdrgia sofre os reveses da fortuna, apesar de proceder

como deveria para fixar raizes em tais Estados. Assim orienta:

Se, entdo, considerarmos todos os progressos do duque, veremos que ele construiu
grandes fundamentos para um poder futuro; sobre os quais ndo julgo supérfluo

15 «[...] apesar de ter ele usado de todos os recursos, e feito todas aquelas coisas que um homem prudente e virtuoso deveria
fazer...” Cf.. (O PRINCIPE, VII: 7).
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discorrer, porque nao saberia quais preceitos melhores dar a um principe novo,
sendo o exemplo de suas acles; e se seus modos de proceder ndo lhe aproveitam,
ndo foi por culpa sua, porque foi fruto de uma extraordinaria e extrema malignidade
da fortuna (O Principe VII: 9).

Mostra Maquiavel que Borgia ndo poupou esfor¢os para conquistar e manter
0 poder, submetendo a Toscana, a Romanha e a Perdgia, inclusive envia &8 Romanha “messer
Ramirro de Orco, homem cruel e diligente, ao qual deu plenissimos poderes” (O Principe VII:
24), e que executou. Paralelamente a sua execucdo, “instituiu um tribunal civil no centro da
provincia, com um presidente excelentissimo, no qual toda cidade tinha seu advogado” (O
Principe VII: 26). Enfim o que pretendia César Borgia ao deliberar de tal modo? Sugere
Maquiavel que a acdo de Bérgia conduz diretamente a uma acao de poder, pois, “para purgar
0s animos daqueles povos e ganha-los totalmente, mostrar que, se alguma crueldade havia
sido cometida, ndo tinha nascido dele, mas da natureza cruel do ministro” (O Principe VII:
27).

Ao analisar o propésito da acdo politica de César Borgia, Ames (2002)

destaca duas li¢bes valiosissimas, a primeira:

[...] que a fundagdo &, na sua esséncia, um gesto solitario, Maquiavel ensina que ele
somente serd eficaz se escapar da pura I6gica da forca. Quer dizer, € preciso que
desde o comeco os homens possam acreditar na grandeza dos gestos do principe
para que ele préprio possa criar uma imagem positiva de sua obra de modo a torna-la
segura e duradoura. (AMES, 2002, p. 187).

A segunda licdo a ser extraida, quanto ao proposito da acdo politica de César
Borgia, encontra-se diretamente vinculada a ideia de homens que agem com virtude, que

obtém éxito na acdo e conseguem o poder:

[...] das acBes que implementou paralelamente a execucgdo de seu governador. Elas
mostram que a fundagdo esta ancorada na historia e deve ser renovada
permanentemente sob a pena de perder a forga inicial. Com isso Maquiavel
evidencia que ela ndo pode ser confundida pura e simplesmente com a conquista.
Quer dizer, o ato solitario da fundacéo s6 finca raizes no tempo se for seguido de um
conjunto de medidas que conservem o ato originario, de sorte que a verdadeira virtu
ndo se mostra na fundacdo inicial, mas na repeticdo da fundacdo. (AMES, 2002:
187, 88).

Com efeito, César Borgia pretendeu criar um Estado ou um principado novo
no centro da Italia, voltando-se a tarefa mais nobre entre todas, que faz a gldria dos herdis,

que é a de dar unidade a um povo disperso, mas seus esfor¢os ndo lhe permitiram lograr éxito,
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embora, ao entendimento maquiavelano, Borgia tornara-se exemplo de virtu, mesmo néo
conseguindo extrapolar a fundacao inicial.

Se mereceu elogio, “foi porque suas acGes se assemelharam, em grande
parte, em seu propésito final, as dos herdis fundadores” (AMES, 2002, p. 188). Juizo este que
Maquiavel ndo estende a Agatocles de Siracusa e a Oliverotto de Fermo, ainda que tenham
empreendido a conquista e o estabelecimento de uma forma estavel de vida coletiva.

Em O Principe (VIII: 1 e 2), Maquiavel convida-nos a pensar sobre dois
modos diferentes de se conquistar o poder, daqueles que recorrem a fortuna ou a virtu, sendo
um por meio “criminoso e nefasto” ou pelo “favor de outros cidaddos”. Conforme escreve
Lefort,

[...] ao designar como crime o0 expediente pelo qual se apoderaram do poder, ao se
interrogar sobre a relagdo entre a virtu e a perversidade, a maldade e a boa
crueldade, a necessidade de prover sua seguranca e de buscar a confianca do povo,
Magquiavel apela a reflexdo sobre o sentido e o valor da agdo politica (LEFORT,
1972, p. 374).

Para estruturar sua reflexdo, Maquiavel prop6e dois exemplos: um antigo —
Agatocles de Siracusa — e outro moderno — Oliverotto de Fermo. Agatocles é assim

apresentado:

[...], ndo sé de condi¢do privada, mas também infima e abjeta tornou-se rei de
Siracusa. Este homem, nascido de um oleiro, teve sempre nas diferentes fases de sua
vida, uma conduta celerada; ndo obstante associou a seus crimes tanta virtt de alma
e corpo que, ingressando na milicia, pelos seus diversos graus chegou a pretor de
Siracusa. [...] decidiu tornar-se principe e manter com violéncia e sem obrigagdo a
outrem aquilo que tinha sido concedido por um acordo; [...], ordenou aos seus
soldados matarem todos 0s senadores e 0s mais ricos do povo; mortos estes, ocupou
e manteve o principado daquela cidade sem nenhuma controvérsia civil (O Principe
VI 4a7).

Sobre 0 modo de agir de Agatocles, Maquiavel chama a atencédo sobre duas
situacOes: Primeiro a de que Agatocles parte de uma condi¢do infima a uma condicéo elevada
—nascido de um oleiro a principe de Siracusa. Segundo, que Agatocles possuia virtu de alma
e corpo e ingressando na milicia aplicou tais qualidades, vencendo os cartagineses e
promovendo a seguranca e a paz na Sicilia.

Oliverotto de Fermo, exemplo moderno de reflex&o sobre o sentido e valor

da acdo politica, é assim apresentado por Maquiavel:
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[...], tendo ficado, quando era ainda pequeno, sem seus pais, foi criado por um tio,
chamado Giovanni Fogliani, e nos primeiros anos de sua juventude foi destinado a
militar sob o comando de Paulo Vitelli, a fim de que, pleno daquela disciplina
alcancasse excelente posto na milicia. Morto depois Paulo, militou sob o comando
de Vitellozzo, irméo de Paulo, e em brevissimo tempo, por ser engenhoso e corajoso
de corpo e de alma, tornou-se o primeiro homem de sua milicia. Mas, parecendo
coisa servil estar sob as ordens de outro, pensou em ocupar Fermo com a ajuda de
alguns cidadaos dessa cidade — aos quais era mais cara a serviddo do que a liberdade
de sua pétria -, e com o patrocinio de Vitellozzo (O Principe VIII: 13 a 15).

Se, o intento de Oliverotto era o de lograr éxito na acdo - conquistar Fermo,
isso se deu em que pese ser recebido com honras, arquitetar a morte de seu anfitrido e de

outros cidaddos de Fermo.

[...] E mortos todos aqueles que, descontentes, podiam prejudica-lo, fortaleceu-se
com novos ordenamentos civis e militares: [...], um ano depois de ter tomado o
principado, ele ndo somente estava seguro na cidade de Fermo, mas se tornou
temido para todos os seus vizinhos (O Principe VIII: 20).

Assim, além de lograr éxito em sua acdo, estabeleceu uma relacdo de poder
em Fermo, bem como se tornou temido para o0s seus vizinhos.

Dados os exemplos — um antigo e um moderno —, Maquiavel retorna as
acOes de Agatocles para indicar que sua eficacia deriva de sua competéncia pessoal, por ndo
depender de favores de outros tampouco das vontades da fortuna, atribuindo-lhe status de

excelente capitdo:

Quem considerar, portanto, as acdes e a vida deste homem, ver& pouca ou nenhuma
coisa que se possa atribuir & fortuna, porque, como se disse acima, ndo pelo favor de
alguém, mas pelos postos das milicias, os quais conquistou com mil incdmodos e
perigos, alcangou o principado; o qual posteriormente conservou com muitas
resolucdes corajosas e perigosas. Nao se pode também chamar de virtl matar os seus
cidadaos, trair os amigos, e agir de ma-fé, sem piedade, sem religido: meios estes
que permitem conquistar poder, mas ndo gléria. Porque, se se considera a virtu de
Agatocles ao entrar e ao sair dos perigos e a grandeza de seu animo ao suportar e
superar as coisas adversas, nao se vé porque ele haveria de ser julgado inferior a
qualquer excelentissimo capitdo: todavia, a sua feroz crueldade e desumanidade,
com infinitos crimes, ndo permitiram que fosse celebrado entre excelentissimos
homens. Nao se pode, portanto, atribuir a fortuna ou a virtu aquilo que ele conseguiu
sem uma e sem a outra. (O Principe VIII: 9 a 12).

Né&o paira davida de que Maquiavel é perspicaz na maneira como diferencia
a acdo do capitdo excelente [eccellentissimo capitano] e a do homem excelente
[eccellentissimi uomini]. Contudo, o proposito é identificar ou saber “por que meios
Agétocles conseguiu alcancar e conservar o poder; ora, as razdes que explicam seu sucesso

ndo tém somente valor militar; [...] e do exemplo romano que a virtu dos grandes capitaes é
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paralela a inteligéncia politica” (LEFORT, 1972, p. 376). O meio pelo qual Maquiavel retoma
sobre Agéatocles encontra-se, imediatamente, ap6s indicar o acesso de Oliverotto de Fermo ao
poder e de indicar que 0 mesmo “foi mestre das suas virtu e de seus crimes” (O Principe VIII:
21).

Deste modo, Maquiavel recoloca a questdo de maneira nova, considerando a
crueldade e a traicdo, extensiva a outros que obtiveram o poder recorrendo a meios

“criminosos e nefastos” ou pelo “favor de outros cidadaos”. Assim,

Poderia alguém se perguntar como foi possivel que Agatocles e alguns semelhantes,
depois de infinitas traicBes e crueldades, pudessem viver longamente seguros na sua
prépria patria e defender-se dos inimigos externos e seus cidaddos nunca tivessem
conspirados contra eles: e isto apesar e muitos outros ndo terem podido, por meio da
crueldade, conservar o Estado nem nos tempos de paz, nem nos duvidosos tempos
de guerra (O Principe VIII: 22).

E na resposta fornecida por Maquiavel que se encontra a novidade que

envolve o emprego da crueldade:

Creio que isto advenha da crueldade mal usada ou bem usada. Bem usadas se podem
chamar aquelas — se é licito falar bem do mal — [se del male € licito dire bene] que se
faz de uma s6 vez pela necessidade de assegurar-se: e depois ndo se insiste mais
nelas, mas se convertem na maior quantidade possivel de beneficios para os suditos
(O Principe VIII: 23, 24).

Surpreendentemente, ndo estamos autorizados a pensar ou a agir
especulando de que o bem desfaz o mal, mas, provavelmente, o inverso; “em relacdo ao mal
obriga a manter os olhos abertos no momento em que o denomina bem, nos cobrindo deste
modo de uma incerteza resumida na sua feliz formula: se del male e licito dire bene”
(LEFORT, 1972, p. 378). No caso de Agatocles, de acordo com Maquiavel, “[...] fez o mal de
uma sé vez pela necessidade de assegurar-se: e depois ndo se insiste mais nelas, mas se
convertem na maior quantidade possivel de beneficios para os suditos” (O Principe VIII: 24).
Neste caso insiste Maquiavel que “[...] podem com Deus e com 0s homens ter algum remedio
para o seu Estado, como teve Agatocles; os que empregam mal a crueldade ndo conseguem se
manter” (O Principe VIII: 26).

De tal modo, Magquiavel é decisivo em assinalar que Bérgia fez o que faria
um homem prudente e de virtu. Bem como em considerar que Agatocles teve a capacidade de
enfrentar seus adversarios, de entrar e sair dos perigos e teve grandeza de animo para suportar
e superar as coisas adversas. No entanto, Maquiavel ndo concedeu a Agatocles o status de

virtu e sim lhe é atribuido o mérito de excelente capitdo. Entdo, porque Maquiavel institui
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diferengas quanto ao mérito das acGes de César Borgia e de Agatocles de Siracusa,
considerando que ambos praticaram trai¢0es, assassinatos e agiram com deslealdade?
Dois sdo os motivos apresentados por Ames (2002), em que Maquiavel nega

a Agatocles o status de homem de virtu.

Primeiro, Agatocles ndo é verdadeiramente um homem de virtu, porque mostrou-se
incapaz de criar instituigdes que sobrevivessem a ele. Seu valor esta limitado as suas
qualidades militares e nesse sentido é em nada inferior a qualunque eccelentissimo
capitano. Por ter lhe faltado a visdo politica, de fundador, ndo pode ser celebrado
entre os eccellentissimi uomini (AMES, 2002, p. 190).

O segundo motivo esta diretamente vinculado a ideia de que em suas acoes
e para a obtencdo do poder, Agéatocles tenha recorrido, desproporcionalmente, a sua feroz

crueldade e desumanidade, com infinitos crimes:

Segundo, o principe ndo deve ser mau (“assassinar seus concidaddos, trair 0s
amigos, ser sem fé, sem piedade, sem religido™) seja por motivos praticos (de
estabelecer um Estado seguro e duradouro), quanto pelo julgamento que a
posteridade fara de seu feito. Resulta disso, que ndo podemos definir a acéo politica
sem considerar a0 mesmo tempo a representacdo que os homens fazem dela (AMES,
2002, p. 190).

Diante dos motivos apresentados que permitem diferenciar as acoes
politicas — de Agatocles e Borgia -, outro aspecto da discussdo pode ser circunscrito nesse
contexto. De acordo com Chisholm (1998), se considerarmos a ambivaléncia de imagem
proposta por Maquiavel das acbes de Agatocles, normalmente apresentado como contraponto
de César Borgia, onde Agatocles é depravado, Borgia é implacavel;, onde Borgia age com
grande virtude, Agatocles sempre manteve uma vida de crime; e onde Borgia aparece como
um magnifico fracasso, Agatocles conquistou seu Estado, mas adquiriu uma reputacao pelo

crime e nédo pela virtude.

Nessa interpretacdo, Agatocles é uma adverténcia de que ha limites para o que um
principe pode fazer em sua busca de poder, pois o crime, a iniqlidade, ou 0 mal
deliberado podem ser obstaculos para uma das motivagdes imputadas ao principe
como homem politico, o desejo de gloria. [...] 0 principe virtuoso deve agir de modo
a adquirir gléria e também poder (CHISHOLM, 1998, p. 62).

Imitar Agatocles ndo é caminho para 0 homem de virtu, conforme escreve
Maquiavel, pois “ndo se pode também chamar virtu matar os seus cidadaos, trair 0s amigos,
agir de ma fé, sem piedade, sem religido: meios estes que permitem conquistar o poder, mas

ndo a gloria” (O Principe VIII: 10).
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Magquiavel reconhece a necessidade de conhecer os eventos da historia e
escreve que, “se todos lessem as historias e fizessem cabedal da memoria das antigas coisas”
(Discursos 1. 10, p. 45), esse conhecimento poderia distinguir os homens excelentes,
possuidores de virtu, dos homens que agem com virtude, conseguem éxito em suas acoes e
alcancam o poder. Ainda no mesmo livro, Maquiavel distingue a relagdo entre estes dois tipos
de homens:

[...] ninguém nunca seréa tdo louco ou tdo sabio, tdo malvado ou tdo bom, que, sendo
encarregado da escolha de dois tipos de homens, ndo louve o que deve ser louvado e
ndo censure 0 que deve ser censurado: no entanto, depois, quase todos sdo
enganados por um falso bem e por uma falsa gléria, deixem-se levar, voluntaria ou
involuntariamente, pelos passos daqueles que merecem mais censura que louvores;
e, embora possam criar uma republica ou reino, para sua perpétua gléria, voltam-se
para a tirania, sem perceberem quanta fama, quanta gléria, quanta honra, seguranca,
tranquilidade, com satisfagdo de &nimo, perdem com essa decisdo, e em quanta
infamia, vitupério, censura, perigo e inquietacdo incorrem (Discursos I: 10, p. 44).

Assim sendo, para Maquiavel, a acdo politica levada a efeito pelos grandes
homens tem seu climax em dois momentos. Primeiro os que por sua virtt tornam-se homens
excelentes e instituem nuovi ordini i modi e suas novas ordenagdes permanecem para além de
sua existéncia, alcancando a gléria. Segundo, sdo homens possuidores de virtu que conseguem
éxito em suas agdes por sua perspicacia, buscam criar novas instituicbes e novas ordenacdes,
mas nao permanecem além de sua existéncia, alcancando o poder. No entendimento de
Chisholm (1998, p. 74) “a politica, [é] a criacdo da ordem dentro de um mundo de
contingéncia”. Em Maquiavel, o ato criativo tem como foco a acdo politica, 0 que ndo garante
ao principe licenca absoluta, mas permite compreender que deve haver, por parte do principe,

acles que evoquem a virtu.

2.2  VIRTU E ENFRENTAMENTO DA FORTUNA

Em presenga das dificuldades que a questdo impde, do enfrentamento
proposto por Magquiavel entre virtu e fortuna, o propédsito € o de trilhar um caminho que
contemple a discussdo considerando as seguintes etapas: primeira, o entendimento da fortuna
apresentada pelos romanos; segunda, alguns aspectos do sentido de fortuna proporcionados

com o triunfo do cristianismo, momentos tratados no primeiro capitulo. Terceiro, elencar
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alguns elementos que propiciam o entendimento maquiavelano de fortuna e virtu, bem como
alguns aspectos que permitam o enfrentamento entre ambas.

De modo geral, parece haver consenso entre 0s muitos estudiosos e
comentadores das obras de Maquiavel que o conceito de virtu incide de modo extraordinario
no pensamento do autor. Poréem, sdo muitas as dificuldades de se obter uma definicdo ou um
conceito uma vez que normalmente a virtu aparece emparelhada com outro conceito famoso,
o de fortuna. Um bom exemplo desta dificuldade, em relacdo ao conceito de virtu, é destacado

por José Abad ao escrever que:

A “virtu” é um conceito chave no léxico maquiavelano que o secretério retomara até
o fim de seus dias, de um lado, longe daquelas conota¢des adquiridas por influéncia
do cristianismo, e por outro lado, voltando a polissemia que teve na antiguidade - as
vezes se refere explicitamente a “quella antica virtu” -. Maquiavel usa o termo
indiscriminadamente, dirfamos que inclusive abusa dele. O secretario o forga e exige
saltar de um significado a outro, quase que linha por linha, como mostra a famosa
passagem de “estratégia de arqueiro” do Principe. (ABAD, 2011, p. 6).

Isso mostra que Maquiavel ndo se preocupou em oferecer uma padronizacao
conceitual ao termo virtu, tampouco em dar uma Unica identidade a fortuna, pois, conforme o
proprio autor, a fortuna é representada de diversos modos, quer seja pela roda, por uma
mulher, pelo rio, pelos ventos, pelas estrelas, pelos jogos de azar. Maquiavel, ao estabelecer
gue o homem seja senhor de suas acBes, em pelo menos cinquenta por cento, visualiza a
possibilidade de aliar-se a fortuna conforme interage e harmoniza-se com seus poderes.

Ao discutir sobre quanto pode a fortuna nas coisas humanas e de que modo
se deve resistir a ela, Maquiavel situa 0 modo de pensar que o antecede, ao afirmar:

N&o desconheco como muitos tiveram e tém opinifes de que as coisas do mundo
sdo, de certo modo, governadas pela fortuna e por Deus; que 0s homens com sua
prudéncia ndo podem corrigi-las, ndo havendo, entdo, remédio algum; e por isso
poderiam julgar que ndo seria necessario cansar-se muito nessas coisas, mas deixar-
se governar pela sorte (O Principe XXV: 1).

Percebe Maquiavel que esta opinido acerca da acdo da fortuna nos eventos
encontra-se carregada de crédito, motivado principalmente pelos acontecimentos que geraram
mudancas de ordem politica e pela impossibilidade dos homens em agir pela virtu, opinido
esta que, por vezes, inclinou-se Maquiavel a aceitar. No entanto, Maquiavel retoma a questdo
e indica o caminho que ird percorrer ao afirmar: “Todavia, para que nosso livre arbitrio ndo
seja extinto, julgo ser verdadeiro que a fortuna seja arbitra da metade das nossas a¢des, mas

que ela ainda nos deixa governar a outra metade, ou quase” (O Principe XXV: 4).
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Assim, propOe, como que por um enfrentamento, neutralizar sua natureza
mutével, de forma a obter éxito principalmente nos negocios politicos. Sendo assim, professa

que:

Foi opinido de muitos — e entre estes, Plutarco, seriissimo escritor — que 0 povo
romano, na conquista do império, foi mais favorecido pela fortuna que pela virtu. E,
entre as varias raz8es aduzidas, diz ele que isso é demonstrado pela confissdo do
préprio povo, que reconhecia ter recebido da fortuna todas as suas vitorias e
edificava mais templos a fortuna do que a qualquer outro deus. [...] parece que essa
opinido foi abracada por Livio, porque sdo raras as vezes em que, citando algum
romano que fale da virtu, ndo Ihe acrescente a fortuna (Discursos 1I: 1, p. 181).

Maquiavel é enfatico em recusar esta opinido, pois, de acordo com 0 mesmo
Tito Livio ao descrever as conquistas romanas, mantém atrelado virtu e fortuna e assim

registra:

Opinido que ndo pretendo professar de modo algum, e ndo creio tdo pouco que possa
ser defendida. Porque, se nunca houve replblica que tenha conquistado o que Roma
conquistou, é porque nunca se encontrou republica que fosse ordenada de tal modo
que pudesse conquistar como Roma. Porque foi a virtl dos exércitos que lhe
permitiu conquistar o império, e foram o seu modo [I"ordine] de proceder e 0 modo
como ela propria era constituida, estabelecida pelo seu primeiro legislador, que lhe
permitiram conservar o que fora conquistado (Discursos I1: 1, p. 181 -182).

Um modo possivel e que permitiria encaminhar a discussdo, acerca do
enfrentamento, seria o de recorrer a uma analogia ao “cubo de Rubik” também conhecido
como “cubo magico”.'® Mesmo assim, uma questio se impde: como proceder a fim de que
este enfrentamento seja possivel?

No entanto, o caminho percorrido por Maquiavel acerca da fortuna, e de
como enfrenté-la, parece culminar com a retomada dos valores classicos pelo Renascimento,
em que o entendimento da fortuna como agente da providéncia benévola de Deus é posto em
duvida, e o motivo para a davida encontra-se implicitamente na distingdo entre fortuna e

destino.’

16 Cubo de Rubik — inventado por Erno Rubik, conhecido como um quebra cabega tridimensional, contendo seis faces bem
como seis cores diferentes. onde em cada um dos lados encontrariamos um significado tanto a virtu quanto a fortuna,
assim em cada momento seria possivel apontar para um sentido. Talvez o aspecto mais interessante para recorrer a esta
analogia esta no fato de que: primeiro o “cubo magico” sofre alteragdes na medida em que se movimenta; segundo,
quando um lado tem organizado suas cores os demais poderdo ou ndo estar ordenados. (Inovagdo Tecnoldgica. Disponivel
em: <www. inovacaotecnologica.com.br >. Acesso em: 13 out. 2011).

1 “Destino seja movido por espiritos divinos ao servico da Providéncia, ou que a trama do Destino seja urdida pela alma,
pela natureza, que lhe é totalmente servil, pelo movimento dos astros no céu, pelo poder dos anjos ou habilidade
multiforme dos deménios [...] o que absolutamente evidente é que a forma imutavel e simples do que se deve realizar é a
Providéncia, enquanto o Destino é entrelagamento cambiante e o decorrer temporal daquilo que a simplicidade divina
fixou para ser realizado. E essa mesma ordem do Destino que tece os liames das acBes dos seres humanos as suas
diferentes fortunas segundo um encadeamento imutavel de causas, dado que tém sua origem na Providéncia” (BOECIO,
1998, 1V. 11, p. 118)
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Entdo, diante dessa possibilidade, como Maquiavel se revela quanto a
atuacdo da fortuna? Para Ames (2002, p. 126), “mesmo retomando o sentido originario da
deusa fortuna, ndo endossa inteiramente nem a tradicdo dos antigos nem a do humanismo
civico, mais préximo”.

No entendimento de Skinner (1988, p. 49), Maquiavel “ao discutir o poder
da fortuna nos nego6cios humanos [..] se revela um tipico representante das atitudes
humanistas”, pois invoca no inicio do capitulo vinte e cinco a crenca familiar de que os
homens sao ‘controlados pela fortuna e por Deus’, o que € um pressuposto cristao.

No entanto, Maquiavel propde certa oposic¢ao a essa ideia, a de que para que
nosso livre-arbitrio ndo seja eliminado, mesmo que a fortuna seja arbitro de metade de nossas
acOes, esta também deixa a nosso governo a outra metade. Conforme escreve Maquiavel,
“Todavia, para que nosso livre arbitrio ndo seja extinto, julgo ser verdadeiro que a fortuna seja
arbitra de metade de nossas a¢des, mas que ela ainda nos deixa governar a outra metade” (O
Principe XXV: 4).

Se, para 0s antigos, a deusa fortuna manifestava-se pela sorte ou azar, em
Maquiavel esta presente na acdo humana®®: o sentimento de que o homem pode ser o senhor
de seu destino. Diversas séo as formas de manifestacio da deusa citada por Maquiavel, ora a
roda, o rio, 0s ventos, as estrelas, a &guia, os jogos de azar, a mulher. A efetiva ideia de que o
homem pode ser senhor de seu destino aparece pelo menos em duas manifestacoes.

Na primeira manifestacdo, Maquiavel apresenta o enfrentamento entre a
fortuna e a virtu pela metéafora do rio que pode ser entendida em trés momentos: no primeiro,
Maquiavel diz da agédo fortuna pela acdo do rio: “e comparo a fortuna a um desses rios
danosos que quando se enfurecem, alagam as planicies, arruinam as arvores e os edificios,
levam a terra desta parte e pdem-na noutro lugar: quando um foge em sua presenga, todos
cedem ao seu impeto sem poder impedi-lo de modo algum” (O Principe XXV: 5).

No segundo momento, Maquiavel diz que para que o enfrentamento ocorra €
necessaria a acdo do homem de virtu, aquele que € capaz por seu conhecimento de antecipar a
fortuna: “E, ainda que sejam assim, aos homens nada impede que, quando 0s tempos estdo

calmos, tomem providéncias com protecdes e diques: de modo que, ao se avolumarem depois,

18 «“Agora vamos examinar mais de perto Fortuna tal como ¢é pintada por Nicolld. Fortuna dispde de uma ampla esfera de
atuagdo sobre “as coisas do mundo”. “Poder, honra, satide e riqueza sdo os prémios; com dor e castigo, a serviddo, infimia
doenca e pobreza”. Essa esfera, em suas repercussdes politicas e morais de conferir e retirar Estados e gléria, preocupa
Nicollo. Tanto os bons Estados quanto os homens virtuosos, prudentes e corajosos muitas vezes ndo conseguem a boa
fortuna que merecem. “Amiude os bons calca os pés eleva os improbos [...]” (GRAZIA, 1993, p. 217).
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ou iriam por um canal ou 0 seu impeto ndo seria nem tdo violento nem tdo danoso” (O
Principe XXV: 6).

No terceiro momento, afirma Maquiavel que a a¢do da fortuna se estabelece
onde ela ndo encontra resisténcia e ordenamento, portanto, “Ocorre o mesmo a fortuna, a qual
demonstra o seu poder onde a virtl ndo é ordenada para resisti-la: e entdo volta o seu impeto
para onde ela sabe que ndo se fizeram os diques e as protecdes para conté-la” (O Principe
XXV: 7). Assim, aquele que ndo ordena e ndo antecipa as acOes da fortuna pode prosperar
hoje e arruinar-se amanha.

Na segunda manifestacdo, Maquiavel recorre a metafora da mulher, em que
contrapbe duas agOes, a de ser impetuoso ou ponderado. “Acredito que seja melhor ser
impetuoso que ponderado, porque a fortuna é mulher e € necessario, se se quer subjuga-la,
submeté-la e bater nela” (O Principe XXV: 26). Insiste Maquiavel, neste caso, que ser
impetuoso, embora menos prudente, seja a melhor acdo da virtu: “E se vé que ela se deixa
vencer mais pelos impetuosos do que por aqueles que friamente procedem; e por isso, como é
mulher, sempre amiga dos jovens, porque sao menos prudentes, mais ferozes e comandam-na
com audéacia” (O Principe XXV: 27).

Com o propo6sito ilustrativo, mas que, auxilia a compreensdo em como
Magquiavel estabelece o enfrentamento entre fortuna e virtu, o exemplo de Castruccio
Castracani parece-nos salutar, uma vez que a principio sofreu as adversidades propostas pela
fortuna, mas que com virtu pode supera-las.

No entanto, quando atingia o &pice de suas conquistas, faltaram-lhe as
benesses da fortuna. No entendimento de Maquiavel, o que lhe faltou foi engenho diante das
possibilidades oferecidas pela fortuna e, de modo claro, indica que a sorte que quer arbitrar
todas as coisas humanas, nao Ihe deu o julgamento necessario para que assim se conduzisse,
nem o tempo suficiente para superar todas as dificuldades. Ou ainda, “Assim a fortuna néo se
contradiz - Quando a leva alguém ao cume, mas que, arruinando-se, - Ela se divirta e ele,
caindo, chore” (DA FORTUNA - A Giovan Battista Soderini)."

Diante da incerteza de um evento, se uma coisa acontecera ou nao, adverte-
nos Maquiavel que quem com sucesso hoje se mantém, amanha sera arruinado por apoiar-se

exclusivamente na fortuna. Desta maneira se expressa:

1® G.B.Soderini (1484-1528), neto do grande gonfaloneiro Piero Soderini, foi exilado em 1512. Mas, com o retorno dos
Médici é logo em seguida readmitido na cidade, sendo declarado rebelde em 1522. Em 1527, participou da defesa de
Florenca e feito prisioneiro pelos espanhdis, morreu em Burgos.
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[...], digo como se vé hoje um principe prosperar e amanhd arruinar-se, sem té-lo
visto mudar alguma natureza ou atributo; que, creio, decorra, primeiro das raz6es
que foram longamente discutidas antes, isto é, que aquele principe que se apdia
totalmente na sua fortuna, caia quando ela muda. (O Principe XXV: 10).

Apoiar-se exclusivamente na fortuna, no entendimento maquiavelano,
sugere no minimo uma incapacidade do homem quanto ao seu modo de agir, 0 que indica
mais uma condicdo de enfrentamento entre fortuna e virtu. Conforme entendimento de E.
Cassirer®®, na politica todas as épocas tém a mesma estrutura fundamental. Assim, aquele que
tem um conhecimento claro dos acontecimentos do passado compreendera como lidar com 0s
problemas do presente e como preparar o futuro. Cassirer (1976, p. 173) diz que “a historia é
a chave de toda a ciéncia politica”. Contudo, no campo da histdria, de acordo com o0 mesmo
autor, essa semelhanca tem seus limites, pois ao tratar de acdes humanas tudo esta sujeito a
variacoes.

Se a fortuna desempenha um papel primaz as coisas humanas, necessario é
compreender seu papel. Em O Principe, Maquiavel, no capitulo XXV, cujo titulo é: De
Quanto Pode a fortuna nas Coisas Humanas e de que Modo se Pode Resistir-lhe, enfrenta a
questdo sob o angulo da vida pablica. A fortuna torna-se um elemento em sua filosofia da
historia e é esse elemento que confere agora a uma nacdo o dominio do mundo. Importante
observagéo é apresentada por Maquiavel nos Discursos (11, 1)** sobre as acdes da fortuna e a
posicdo sofrida pela mesma em decorréncia da virtu.

Enfrentando a fortuna sob o angulo da vida publica, o pensador florentino se
propGe a ndo ceder a qualquer forma de fatalismo e sugere que o homem nédo pode se
submeter aos seus caprichos, mas deve ser capaz [virtu] de promover de alguma forma o

enfrentamento com ela. Como nos mostra Cassirer:

Para vencer a influéncia inimiga das estrelas além da sabedoria, eram necessarios a
forma e o poder da vontade. O poder da fortuna é grande e incalculavel, mas néo é
irresistivel. Se parece irresistivel é por culpa do homem, que ndo utiliza as suas
forgas, que é demasiado timido para tercar armas com a fortuna (CASSIRER, 1976,
p. 176).

2 Cf. CASSIRER, Ernest. O Mito do Estado. Tradugéo de Alvaro Cabral. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1976. O objeto de
paréafrase remete ao capitulo XII, Implicagcdes da Nova Teoria do Estado, subtitulo do Capitulo, O Elemento Mitico na
Filosofia Politica de Maquiavel, paginas 173 — 179.

21 «“Foji opinido de muitos [...], que o povo romano, na conquista do império, foi mais favorecido pela fortuna que pela Virtd.
E, entre as varias razdes aduzidas, diz ele que isso é demonstrado pela confissdao do préprio povo, que reconhecia ter
recebido da fortuna todas as suas vitdrias e edificava mais Templos a Fortuna do que a qualquer outro deus. [...] parece
que essa opinido foi abracada por Livio, porque sdo raras as vezes em que, citando algum romano que fale da virtu, ndo
lhe acrescente a fortuna.[...] acredito que a fortuna que os romanos tiveram nisso a teriam tido todos aqueles principes que
procedessem como 0s romanos e tivessem a mesma virtt que eles”. (Discursos IlI: 1, p. 181- 82, 2007).
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De tal modo, o livro XXV de O Principe, sob a capa dessa expressdo, dita
de maneira mitica a tendéncia que determina e atravessa o pensamento de Maquiavel, ou seja,
aquilo que é dado aqui nada mais é do que a secularizacdo do simbolo da fortuna e da virtu.
Entdo, temos ai introduzido um novo elemento de pensamento e sentimento que é
especificamente moderno. A concepcédo de que a fortuna dirige 0 mundo é verdadeira, mas é
apenas metade da verdade, pois 0 homem n&o é um escravo da fortuna.

Embora, distintos, fortuna e virtu sdo interdependentes, pois ao angulo
publico a cada um — fortuna e virtu — compete dirigir a metade das acdes. Como exemplo,
pode-se apontar o caso de Moisés, Ciro, Rdmulo e Teseu que, de acordo com Maquiavel, eles
deram a fortuna, a sua forma e, sem a oportunidade, sua proeza teria sido extinta, e sem essa
valentia a oportunidade teria chegado em vao. Para estes principes, a fortuna foi entdo a
realizacdo da chance e da oportunidade que, neste caso, s € possivel por serem 0s mesmos
homens de excelente virtu e, por isso, alcancaram a gléria.

Podemos tomar os exemplos de Agéatocles de Siracusa que, de acordo com
Maquiavel, dirigiu suas ac6es tendo como referéncia os atos criminosos, e César Borgia, que é
para Maquiavel uma espécie de referéncia paradigmatica, pois no inicio tem as condigdes
favoraveis, mas que, mesmo assim, teve de enfrentar os contratempos da fortuna.?

Em O Principe (XXV), retomando o exemplo acima citado e destacando o
modo de agir sob o angulo da fortuna em contraponto com a virtu, Maquiavel nos diz o quéao

sdo incertos 0s seus resultados:

Vé-se ainda em dois homens prudentes um chegar a seu intento, 0 outro ndo que; e
de modo semelhante dois igualmente prosperam com diferentes maneiras de agir,
sendo um respeitoso e outro impetuoso: o que ndo decorre de outra coisa, sendo de
um atributo dos tempos que se conformam, ou ndo, ao seu proceder (O Principe
XXV: 13).

Disso decorre que o modo de proceder de duas pessoas, embora diferentes,
possa chegar a bom termo ao seu fim ou ndo. Enquanto dependemos das variagdes dos tempos
e dos acontecimentos, tal mudanca implicara em ser bem sucedido ou ndo. Os motivos

apresentados por Maquiavel para que isto ocorra séo

22 “feito governante pelas gracas de seu pai eleito Papa, cedo aprendeu que a boa “fortuna” do comego néo faria mais do que
exacerbar as dificuldades do futuro. De um Estado conquistado com muita facilidade, passou a um mundo onde 0s
obstaculos se multiplicariam na razdo inversa da falta de raizes de sua obra. Utilizando o exemplo do duque Maquiavel
pretende mostrar duas coisas. Em primeiro lugar, que a “fortuna” pode auxiliar na funda¢do de um novo principado, mas
que no seu concurso ndo pode ser entendido como uma vantagem a priori. Na verdade, uma boa “fortuna” nio faz mais do
que exigir uma virtu excepcional. A segunda licdo que podemos tirar do caso de Borgia é que os dois conceitos s6 fazem
sentido quando referidos um ao outro. O duque pode aproveitar-se da situagdo favoravel de ter um Papa como pai, mas
ndo pode escapar das tramas da “fortuna” (BIGNOTTO, 1991, p. 143-44).
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Nem se encontra homem assim tdo prudente que saiba se incomodar a isto: seja
porque ndo pode desviar-se de sua inclinagdo natural, seja ainda porque tendo
alguém sempre prosperado, caminhando por uma estrada, ndo se pode persuadi-lo a
deixa-la. E assim o homem ponderado, quando é tempo de agir com impeto, nao
sabe fazé-lo, por isso se arruina; pois, ainda que a natureza mudasse segundo 0s
tempos e as coisas, ndo se mudaria a fortuna (O Principe XXV: 16-17).

A questdo agora nos remete ao exercicio do controle da fortuna e, ao que
nos parece, controla-la significa em certa medida submeté-la ao enfrentamento com a virtu.

Russel Mohn (1998, p. 4), entende que Maquiavel sugere que fortuna so
pode ser controlada, eventualmente, com descarada paixdo. No imaginario de um homem
batendo e coagindo uma mulher, 0 homem é uma metéafora para virt e a mulher é uma
metafora para a fortuna. A mulher ndo é submissa, ela elogia o seu poder de escolher o seu
destino sobre o homem e, é precisamente por isso que ela deva ser forcada, pois a moldagem
da fortuna para com a virtu deve ser feita propositalmente.

Em O Principe (XXV), Maquiavel recorre a metafora do rio ou da enchente
para demonstrar que a fortuna age de forma impetuosa e poderosa, precisamente quando nao
existe uma virtu ordenada para a ela resistir. Pois, a possibilidade de defesa ou prevencéao
depende efetivamente de medidas que permitiriam a vigilancia, exigindo deste evento uma
capacidade de acdo por parte do homem.

Maquiavel entende que, no enfrentamento entre a fortuna e a virtu, 0 homem
é senhor de suas ac¢Ges - no minimo em metade delas - aludindo que ha uma possibilidade real
em que alguém possa se tornar aliado da fortuna e agir em harmonia com seus poderes,
neutralizando sua natureza mutavel e tendo éxito nos negécios. Assim, é importante
considerar pelo menos duas licdes que Maquiavel nos proporciona. A primeira delas € a de
que a influéncia ou poder da fortuna sobre o desenvolvimento politico é diretamente
proporcional & extensdo da virtu. A segunda € a de que, na politica, & necessario amoldar-se
aos novos acontecimentos, ser maleavel ou flexivel para adequar as regras do jogo a seu
beneficio. Sem o conceito de certo e errado, ele utiliza os principios da fortuna e da virtu para
o0 desenvolvimento da ag&o politica.

Efetivamente, a virtu ndo pode ser adquirida em um Shopping Center, nem é
fruto do acaso, mas é uma exceléncia que se solidifica na aplicagdo politica e destaca a¢bes
decorrentes da: grandeza de animo, sabedoria, audacia, coragem, astlcia, fortaleza, resisténcia
e essencialmente a capacidade de reagir de modo adequado nas mais variadas circunstancias.
Assim, no topico que se segue, procuraremos analisar alguns elementos que permitem a

formag&o do bom cidadédo de acordo com a acep¢do maquiavelana.
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3 A GRANDEZA DA PATRIA: A VIRTU DO CIDADAO
REPUBLICANO

Em boa parte dos empreendimentos humanos, o éxito depende da
capacidade e da exceléncia da educacéo e da formacdo do bom cidad&o. A face complementar
dessa condicdo é a organizagdo e 0 bom ordenamento, tanto de quem conduz com virtu as
acOes politicas, quanto aos cidaddos que a integram livremente.

Para Maquiavel, é nuclear a necessidade de formacdo do bom cidadao, pois,
ndo se trata de conformar o homem bom, atrelando-o a principios morais, a exemplo dos
propostos pelo cristianismo cujas diretrizes educacionais congregam como Virtuoso o repudio
ao mundo material e a obediéncia. Ser virtuoso ao bom cristao significa portar a prudéncia, a
justica, a fortaleza e a temperanca, bem como ter esperanca e congrega-la com a caridade e
com a fé. Para Maquiavel, a exceléncia da educacdo remete para a questdo da educacao civica
daqueles que ndo apenas vislumbram, mas conformam o bem comum.

Maquiavel, ao dizer que “[...] as leis tornam os homens bons” (Discursos, I,
3, p. 20), aplica-a no sentido de que, “[...] quando falta o bom costume, a lei logo se faz
necessaria” (Discursos, I, 3, p. 20). Dito de outra forma: assim como os bons costumes, para
se manter, necessitam das leis, do mesmo modo, as leis, para serem observadas, necessitam
dos bons costumes. Assim, a lei 0s educa, os conforma, para assumir sua condic¢ao cidada de
participacdo na vida publica.

Maquiavel compreende que a relacdo entre leis e bons costumes podem ser
aplicadas “[...] as vezes como institui¢fes, as vezes como pessoas, as vezes como conceitos”
(GRAZIA, 2000, p. 115). Neste caso, a lei ndo deve ser entendida como Unica fonte destinada
a conformar o homem, pois se encontra alinhavada aos bons costumes, as armas e a religido, e
ndo pode ser pensada ou aplicada linearmente. Deste modo, a lei é pensada como uma
instituicdo que, se alinhavada aos costumes, as armas e a religido, torna-se uma ferramenta
pedagdgica para a formagédo do bom cidadéo, colocada acima das vontades dos homens.

Uma ideia que ronda a necessidade de conformacdo apresentada por
Maquiavel pode ser destacada quando este narra que 0s homens sdo movidos por interesses
desagregadores, pois agem conforme seus interesses e ambicdes, em beneficio proprio e
prejuizo alheio. Assim sendo, “[...] 0os homens sempre se mostram maus, Se por uma

necessidade ndo se tornam bons” (O Principe XXIII: 13). Para conter tais interesses
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desagregadores e impulsos egoistas, é necessario criar ferramentas, mesmo que artificiais, que
conformem o homem ao bem comum. Quais séo estas ferramentas? Para Maquiavel: as leis,
as armas e a religifo. E o que compreende Viroli ao enfatizar o propésito maquiavelano no

que tange a educacdo cidadd: Maquiavel,

Acentua que as leis podem tornar os homens bons, mas ndo pretende torna-los
perfeitos; adverte que para conservar uma boa repulblica é preciso ser inflexivel
contra 0s arrogantes e contra quem quer tornar-se tirano, mas ndo pensa que seja
necessario transformar os cidadéos em santos (VIROLI, 1999, p. 62).

Assim, 0 que nos move neste capitulo é o esforgo em apresentar que, para
Maquiavel, o processo de educacdo do bom cidaddo deve se efetivar na acdo das leis e das

armas e as suas ferramentas pedagdgicas sao constituidas pela formacéo militar e religiosa.

3.1 A EDuUcAcAo CivicA: Bom CIDADAO VERSUS HOMEM Bom

Parcos sdo 0os momentos em que Maquiavel se dedica ao estudo ou a
discussdo do tema educazione, considerando suas obras principais. O termo ocorre por nove
vezes nos Discursos sobre a primeira década de Tito Livio e apenas uma vez em Da Arte da
Guerra®®. N&o hé4 ocorréncia do termo em O Principe e Histérias florentinas.

O estudo deste topico terd como foco estas passagens, 0 que ndo impede a
utilizacdo de outras que permitam a aproximacdo e a discussdo proposta. E importante
salientar que a centralidade e o prop6sito maquiavelano incidem em uma educacdo que se
estrutura por um processo de conformacdo do bom cidadéo e ndo do homem bom.

A educagdo como propdsito de conformacdo do cidaddo pode ser pensado
inicialmente a partir da necessidade de renovagdo ou, como denomina Maquiavel, “[...] digo
que séo saudaveis as alteracfes que as levam de volta aos seus principios. [...], é preciso fazé-
los voltar aos seus principios” (Discursos, 111, 1, p. 305). De tal modo, o principal motivo em
propor o retorno ao principio se da pelo fato de que € no principio que encontramos “[...]
alguma bondade, pelo qual retomem o prestigio e o vigor iniciais” (Discursos, Ill, 1, p. 305 -
306).

28 Raccolta di Opere. Disponivel em: <http://www.intratext.com/ixt/ITA1109/kt.htm. Acessado em 14 de Agosto de 2012.
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Magquiavel, ao tratar da durabilidade de uma seita ou de uma republica, no
livro terceiro dos Discursos, em seu primeiro capitulo, aponta para a necessidade do retorno

frequente aos principios.

[...], s@o mais bem ordenadas e tém vida mais longa aquelas que, mediante suas
ordenacBes, podem renovar-se muitas vezes, ou que, por algum acontecimento
independente de tal ordenacdo, procedem a tal renovacdo. E é o mais claro que a luz
o fato de que, ndo se renovando, tais corpos ndo duram (Discursos, 111, 1, p. 305).

O retorno aos principios ndo ocorre ao acaso, hao se trata de uma fatalidade,
mas, conforme recomenda Maquiavel, “essa reconducdo ao principio, em se tratando das
republicas, pode ocorrer por acontecimento extrinseco ou por prudéncia intrinseca”
(Discursos, 11, 1, p. 306). O acontecimento extrinseco apresentado € o da ocupacdo de Roma

pelos franceses e o retorno aos principios de acordo com Maquiavel ocorreria quando,

[...] todas as ordenagdes daquela cidade fossem retomadas, e se mostrasse aquele
povo que ndo sb era necessario manter a religido e a justica, mas também prezar os
bons cidaddos e levar em conta a virtu deles, em vista de suas obras, do que as
vantagens pessoais de que parecessem carecer (Discursos, Ill, 1, p. 306).

Diante da necessidade de os homens viverem juntos em diferentes
ordenacbes € imperativo que se examine com frequéncia as mesmas. Para Maquiavel, o
exame de tais ordenacGes pertence aos acontecimentos intrinsecos, uma vez que,
normalmente, “[...] ou provém de uma lei que muitas vezes reveja a conduta dos homens que
pertencem aquele corpo, ou de algum homem bom que surja entre eles e que, com seus
exemplos e suas obras virtuosas, produza o0 mesmo efeito de uma ordenacdo” (Discursos, IlI,
1, p. 307).

O homem bom do qual trata Maquiavel é aquele que, com virtu, promove a
reconducdo aos principios e que considera que ““[...] todas as coisas do mundo tém seu tempo
de vida; [...] que sdo saudaveis as alteracbes que as levam de volta aos seus principios”
(Discursos, 111, 1, p. 305).

Assim, prefere Maquiavel que o retorno aos principios ou a renovagao das
ordenacdes se dé pela via dos acontecimentos intrinsecos, conforme escreve: “[...], que ndo ha
coisa mais necessaria a vida comum [...], do que devolver-lhe a reputacdo que tinha no inicio,
bem como cuidar que a tal efeito se chegue por meio de boas ordenagdes ou bons homens, e
ndo por alguma forga extrinseca” (Discursos, 111, 1, p. 310).
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Com esta intengdo, a renovacdo ou retorno ao principio é indicado por
Maquiavel como via a ser percorrida pelas ordenac6es ou por bons homens, sugerindo desta
forma, que bons homens seriam forjados pela educacdo, e esta deveria funcionar como
instrumento que permitiria conformar e controlar as confusfes inerentes aos desejos do
homem. Conforme salienta Ames (2008, p. 141), “a educacdo é pensada por Maquiavel como
uma forga destinada a controlar a desordem inerente ao movimento tanto do desejo quanto da
natureza”. E pensando na questio dos desejos do homem, bem como na necessidade de
controlar as desordens promovidas por estes desejos que 0 argumento assinalado orienta para
a conformacdo do bom cidaddo, em que a educacdo tem proeminente destaque e se encontra
vinculada a questdo dos desejos, 0s quais envolvem o homem singular e o cidadao.

No capitulo quinto do livro primeiro dos Discursos, Maquiavel apresenta
grande preocupacdo ao tratar da guarda da liberdade, principalmente no que tange a questdo
dos desejos, e questiona sobre o que é mais nocivo a uma republica, ou quem seria mais
ambicioso: se aquele que deseja manter as honras outrora conquistadas ou aquele que deseja
conquistar as que ndo tém, pois os desejos podem dar razdo a grandes tumultos.

Diante da tensdo entre manter e conquistar, uma vez que a minoria quer a
conquista e o poder, o0 povo normalmente deseja a seguranca e a liberdade. O caminho
proposto por Maquiavel € o de que, diante dos desejos e do temor de se perder a liberdade, o
confronto por meio dos tumultos, bem como a necessidade de controle podem conformar o

homem para um processo de mudanca. Deste modo os tumultos, na maioria das vezes,

[...] sdo causados por aqueles que mais possuem, porque o medo de perder gera
neles as mesmas vontades que ha nos que desejam conquistar; pois 0s homens s
acham que possuem com seguran¢a 0 que tém quando acabam de conquista-lo do
outro. E ha muitos que, possuindo muito, podem com mais poder e maior efeito
provocar mudancas (Discursos, I, 5, p. 26).

No capitulo trinta e sete do livro primeiro dos Discursos, Maquiavel retoma
a discusséo acerca dos tumultos em Roma gerados pela lei agraria. Tumultos estes resultantes
dos desejos, e estes oriundos dos descontentamentos e das ambicdes entre a plebe e os nobres,
pois, a plebe era desejosa em dividir cargos e patriménios, que 0s nobres pretendiam manter,
desencadeando assim o conflito. Posto que seja sobre a natureza e o desejo do homem que

deve ser conformado o processo educativo, Maquiavel assim escreve:

Ha uma sentenca dos escritores antigos, segundo a qual os homens costumam
afligir-se no mal e enfadar-se no bem, nascendo dessas duas paixdes 0s mesmos
efeitos. Porque, se os homens ndo precisam combater por necessidade, combatem
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por ambicdo; e esta e tdo poderosa no peito humano que nunca, seja qual for a
posicdo atingida, 0 homem a abandona. A razdo disso é que a natureza criou 0s
homens de tal modo que eles podem desejar tudo, mas ndo podem obter tudo, e,
assim, sendo o desejo sempre maior que o poder de adquirir, surge o tédio e a pouca
satisfacdo com o que se possui. (Discursos, I, 37, p. 112-113).

Assim, parece que Maquiavel nos propde um dilema: diante da “natureza” e
dos ““desejos”, o temor de perder o que se tém e o desejo de ter mais conduzem fatalmente o
homem a inimizade e & guerra. Por outro lado, Maquiavel propbe que, quando se pensa na
educacdo para a coletividade - do cidaddo - e na organizacdo das republicas e estas, quando
bem ordenadas, se deve “[...] manter rico o publico e pobres os seus cidaddos” (Discursos, I,
37, p. 113).

E neste processo de mudancas, de movimento das coisas, que o sujeito pode
com conhecimento ser capaz de antecipar e de extrair dos acontecimentos acbes que

produzam éxito. Destaca Ames (2008, p. 141) que,

[...] a educacdo ndo é capaz de conter o movimento [...], tanto o desejo quanto a
natureza séo propulsores de um movimento “necessario”, quer dizer, inerente as
coisas. Apesar disso, pode “ordend-lo” impedindo os efeitos deletérios a vida
politica. Gragas a educacéo, 0 homem é capaz de conhecer a “natureza das coisas”,
isto €, saber 0 que as coisas sdo “desde sempre”.

Isto € 0 que nos apresenta Maquiavel no proémio do livro segundo dos
Discursos. Ao analisar os acontecimentos do passado, as dificuldades de se conhecer toda a
verdade das coisas antigas, de diferenciar as a¢Oes realizadas pela virtu ou pela fortuna, dos
desejos que se diferenciam no passado e no presente, aconselha que, diante da natureza das
coisas “[...] é dever do homem bom ensinar aos outros o bem que a malignidade dos tempos e
da fortuna ndo Ihe permitiu realizar, a fim de que, sendo muitos 0s conhecedores, algum
destes, mais amado pelo Céu, possa realiza-lo” (Discursos, Il, Proémio, p. 181). O homem
bom reivindicado por Maquiavel ndo é aquele que prioriza a prudéncia, a fortaleza, a
temperanca e a justica — as virtudes morais, mas aquele que prioriza a simplicidade dos
costumes ou 0s bons costumes e dispde-se a se sacrificar pelo bem comum, ou seja, a ideia de
homem bom néo se efetiva no ambito da moralidade, mas no &mbito da politica.

Assim, se a educagéo pensada por Maquiavel tem como finalidade controlar
as desordens provenientes tanto dos desejos quanto da natureza e ndo da conta de ser efetiva
neste controle, uma vez que “[...] tanto o desejo quanto a natureza sdo propulsores de um
movimento “necessario”, quer dizer, inerente as coisas” (AMES, 2008, p. 141), é, em funcéo

da educacdo, que o homem se torna capaz de conhecer 0s acontecimentos que envolvem a



57

natureza das coisas, de saber como os acontecimentos podem se desdobrar. Contudo,
oportuna € a observacdo feita por Ames (2008, p. 141) quanto ao conhecimento da natureza
das coisas, ao escrever: “Bem entendido, este conhecimento ndo é, para Maquiavel, uma
descoberta da “esséncia” metafisica das coisas, e sim um saber sobre aquilo que ha de
permanente e regular no modo como elas ocorrem”. Assim, sera permitida ao bom cidaddo a
condicdo de se antecipar aos acontecimentos, cuja meta primordial é a de ordenar, direcionar
de modo favoravel e coerente para o bem da coletividade.

Em decorréncia disso, no proémio do livro primeiro dos Discursos,
Maquiavel apresenta seus objetivos, além de chamar a atencdo sobre a atuacdo dos
contemporaneos para questdo do aprendizado e da conformacdo do cidaddo. Quanto aos

objetivos, o primeiro deles é o de resgatar o conhecimento das coisas antigas. Assim escreve:

E, se 0 engenho pobre, a pouca experiéncia das coisas do presente e 0 pequeno
conhecimento das antigas tornarem insuficiente e de ndo grande utilidade esta minha
tentativa, pelo menos abrirdo caminho a alguém que, com mais virtl, mais
eloquéncia e discernimento, possa vir a realizar este meu intento: o que se ndo me
granjear louvores, ndo deveria gerar censuras. (Discursos, Proémio livro I, p. 5).

Ao recorrer aos eventos do passado como suporte de aprendizagem, de
conformacdo do cidaddo e relaciona-los aos acontecimentos presentes, Maquiavel 0s
apresenta ndo no sentido de que sejam apenas louvadas ou admiradas, mas que se observem

os esfor¢os [industria] daqueles que as promoveram, dizendo,

[...] que as virtuosissimas a¢Ges que as histdrias nos mostram, agdes realizadas por
reinos ou republicas antigas, por reis, comandantes, cidadaos, legisladores e outros
que se afadigaram pela patria sdo mais admiradas que imitadas; vendo, alias, que tais
acles, em suas minimas coisas, todos fogem, e que daquela antiga virtd ndo nos
ficou nenhum sinal; em vista de tudo isso ndo posso deixar de admirar-me e
condoer-me ao mesmo tempo. (Discursos, PROEMIO LIVRO I, p. 5).

Diante das dificuldades apresentadas por Maquiavel quanto a educagéo
cidadd, a ordenacdo e a manutencdo dos Estados podem ter sua origem na “[...] negligéncia
dos contemporaneos de servir-se das licbes da histdria para a conducdo politica” (AMES,

2008, p. 142). Expressamente, Maquiavel apresenta a causa de tal deficiéncia e relata:

E creio que isso provém ndo tanto da fraqueza a qual a atual religido conduziu o
mundo, ou do mal que um ambicioso 6cio fez a muitas regides e cidades cristas,
quanto do fato de ndo haver verdadeiro conhecimento das histérias, de ndo se extrair
de sua leitura o sentido, de ndo se sentir nelas o sabor que tém. (Discursos,
PROEMIO LIVRO I, p. 6-7).
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A releitura dos acontecimentos histéricos para Maquiavel — especialmente
os livros de Tito Livio — tem claramente o propdsito de afastar os homens de seu tempo de
uma interpretacdo errdnea ou equivocada do sentido de que tais acontecimentos promovessem
apenas o prazer de lé-las, ouvi-las ou de indicarem a impossibilidade de serem imitadas. De

acordo com Ames,

Fica evidente a intencdo de contrapor a uma leitura meramente contemplativa uma
interpretagdo ativa e utilitaria, a qual visa extrair ligdes do passado para aplica-las ao
presente e ao futuro, convertendo a histéria em instrumento de educacdo (AMES,
2008, p. 142).

Magquiavel deixa clara a necessidade de recorrer aos acontecimentos antigos
e que, em momento algum “[...], na ordenacdo das republicas, na manutencdo dos estados, no
governo dos reinos [...], ndo se vé principe ou republica que recorra aos exemplos dos
antigos” (Discursos, Proémio Livro I, p. 6). Porém, uma possibilidade de compreensdo dos
acontecimentos de seu tempo ndo se encontra diretamente vinculada aos acontecimentos

historicos, pois, conforme entende Ames,

Se 0s homens de Estado ndo se utilizam da histdria como mestra da vida, isso ndo se
deve tanto a uma fraqueza da educagdo do que ao fato de enxergar na histéria nada
mais do que um conjunto de fabulas maravilhosas. Somente um olhar guiado pela
verdade podera desvelar o sentido do util. A culpa maior da educacdo reside em
outra coisa: haver conduzido o mundo atual a “fraqueza”. Esta fraqueza esta
associada ao “6cio”. (AMES, 2008, p. 142).

Como Maquiavel associa em seus dias a culpa proporcionada pela educacéo
fraca, uma vez que promove o écio, de que modo a religido pode auxiliar ou prejudicar na
promog&o ou no enfraquecimento da educacédo cidadd? Primeiramente, Maquiavel recorre aos
exemplos do passado, que pela educacdo e pela virtu, com auxilio de instrumentos militares
ou religiosos proporcionaram uma formacédo cidada. Segundo, de que o 6cio motivado por
uma educacdo direcionada a contemplacdo pode ser gerador ou pela preguica, ou pela
licenciosidade ou pelo excesso de oportunidade de uma educacao fraca, de uma educacdo em
que a coragem, o patriotismo e a disponibilidade de se sacrificar pelo bem comum nédo séo
instituidos em seu tempo.

Com o proposito de apontar o caminho percorrido por Maquiavel, de modo
sucinto, uma vez que sobre o instrumento militar e religioso sera tratado nos tdpicos
subsequentes, recorreremos a trés fragmentos em que tal associagdo nos parece possivel. No

primeiro fragmento, Maquiavel deixa claro que, em seu tempo, nos principados ou nas
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republicas, ndo se observam o0s exemplos dos antigos acerca dos acertos quando do
julgamento daquilo que é importante para 0 bem comum, uma vez que a educacao presente é
fraca, tornando-os incapazes de julgamento que atenda ao bem comum. Assim, escreve

Maquiavel:

E sdo tais aqueles erros de que falei no principio, cometidos pelos principes de
nossos tempos, quando precisam julgar as coisas grandiosas; pois deveriam ouvir
como se conduziram aqueles que, na antiguidade, precisaram julgar casos
semelhantes. Mas a fraqueza dos homens de hoje, causada pela educacdo fraca que
recebem e pelo pouco conhecimento das coisas, leva-o0s a julgar os julgamentos
antigos ou desumanos, ou impossiveis. (Discursos, I1, 27, p. 403 -404).

Neste primeiro fragmento, dois s&o 0s motivos apresentados por Maquiavel
quando da necessidade de julgamento das coisas grandiosas. O primeiro: uma educacao fraca,
motivada pelo desconhecimento dos acontecimentos. O segundo: o desconhecimento acerca
dos acontecimentos permite a producdo de um julgamento inadequado das a¢des dos antigos.

No segundo fragmento, Maquiavel chama a atengéo para a questéo religiosa,
principalmente, porque os romanos a vinculavam a uma necessidade educacional fundada na
busca pela virtt no caminho das a¢des mundanas. Isso fez com que Maquiavel associasse 0
papel da religido antiga com a religido de seu tempo mostrando que a religido de seu tempo
funda-se em uma interpretacdo que conduz o homem ao 6écio, propondo a formacdo do
homem bom, portanto ndo permitindo uma educacéo cidadd, enquanto que a religido antiga
permitia a formacgéo do bom cidadao:

E, embora pareca que o mundo se efeminou e o Céu se desarmou, na verdade isso
provém mais da covardia dos homens, que interpretaram a nossa religido segundo o
6cio, e ndo segundo a virtl. Porque, se eles considerassem que a religido permite a
exaltacdo e a defesa da pétria, viriam que ela quer que a amemos e honremos,
preparando-nos para sermos tais que a possamos defender. (Discursos, I, 2, p. 190)

No terceiro fragmento, o contraponto se faz, ao considerar as seguintes
possibilidades. Primeira: se, em Roma era possivel ordenar um estado que eliminasse as
inimizades “[...], alguém poderia desejar que Roma tivesse chegado a grandeza que chegou
sem que nela existissem tais inimizades” (Discursos, I, 6, p. 27). Segunda: se atacar uma
cidade desunida para ocupé-la é decisdo correta. E 0 que expde Maquiavel sobre o ataque dos
veientes e etruscos a Roma, “[...] acreditaram que, atacando 0s romanos desunidos, 0s
venceriam; e 0 ataque foi a razdo da unido destes e da ruina daqueles. Porque o motivo da
desunido das republicas, no mais das vezes, sdo 0 6cio e a paz; a razdo da unido sdo o medo e

a guerra” (Discursos, 11, 25, p. 278-79).
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Estes trés fragmentos nos permitem considerar que o dcio para Maquiavel
passa a existir em significados distintos. E o que recomenda Ames ao considerar trés acepcdes

que se estreitam com os fragmentos supracitados:

Como inércia (ou preguica) que se opde a energia (ou virtt); como licenciosidade
decorrente da auséncia de controle por oposicdo a forca disciplinadora da
necessidade; como a situacdo que oferece um excesso de possibilidades de escolha:
0 Ocio torna os homens mais lentos em lhes oferecer uma quantidade de alternativas.
(AMES, 2008, p. 142).

Estas acepc¢es acerca do 6cio se estabelecem por opostos, a inércia opde-se
a energia, a licenciosidade opde-se a forca disciplinadora, enquanto que 0 excesso de
possibilidade dificulta a escolha. Assim, “na avaliacdo de Maquiavel, o dcio degenera 0s
costumes e corrompe a vida politica” (AMES, 2008, p. 142).

Como contraposicdo a fraqueza e ao 6cio promovido pela educacdo de seu
tempo, “a virtude que Maquiavel quer fazer renascer € a dos romanos da época republicana”
(PINZANI, 2006, p. 56), as quais eram identificadas classicamente como: “simplicidade de
costumes, moderacdo, coragem, patriotismo, disponibilidade a sacrificar-se pelo bem comum,
etc.” (PINZANI, 2006, p. 97).

No livro |, capitulo quarto dos Discursos, ao relatar os motivos que
tornaram Roma poderosa e livre mediante o propdsito de resgate da virtude romana,
Maquiavel assinala que suas raizes se encontram nos conflitos entre o senado e a plebe e que,
mesmo diante de tantos tumultos, os exemplos referentes a boa educacdo e as boas leis sdo

exponenciais:

E ndo se pode ter razdo para chamar de nao ordenada uma republica dessas, onde ha
tantos exemplos de virtu; porque os bons exemplos nascem da boa educacdo; a boa
educacdo, das boas leis; e as boas leis, dos tumultos que muitos condenam sem
ponderar: porque quem examinar bem o resultado deles ndo descobrird que eles
deram origem a exilios ou violéncias em desfavor do bem comum, mas sim a leis e
ordenagdes benéficas a liberdade publica. (Discursos, |, 4: 22).

O exame adequado e com conhecimento dos tumultos proporcionam, de
acordo com Maquiavel, o entendimento de que sdo promotores do bem comum e da liberdade
publica. De modo algum, Maquiavel descarta que na realidade mesmo a melhor das
republicas est4 destinada a decadéncia, seja moral ou politica. “A educacdo dos cidaddos para
a virtude ou a acdo de um reordenador podem certamente diminuir esse processo ou
reconduzi-lo a uma fase precedente, mas ndo deté-lo” (PINZANI, 2006, p. 95). Neste

contexto, os acontecimentos historicos orientardo para solucdes diferentes: diferentes



61

acontecimentos em que nos periodos de crise a intervencdo de um homem excepcional serd
necessaria, mas nos periodos de paz é prudente pensar nas possiveis crises futuras —
antecipando-se aos reveses da fortuna —, promovendo a educacgéo do povo.

Entdo, de que virtude trata Maquiavel? “Trata-se da virtude civica que
corresponde ndo a uma qualidade moral do individuo” (AMES, 2008, p. 143), mas se
encontra diametralmente vinculada as virtudes cléssicas dos romanos em que, “Maquiavel
institui uma relacdo estreitissima entre moralidade civica e estabilidade politica: sem bons
costumes nao existem republicas estaveis” (PINZANI, 2006, p. 96).

Diferentemente do que propde as virtudes cristds — cardeais e teologais —,
em que tanto as diretrizes quanto as virtudes, propde, por um lado, o repudio do mundo
material e, por outro, uma vida direcionada a préatica da obediéncia e da contemplacdo. O que
impedira o exercicio da virtude civica, pois ser virtuoso ao bom cristdo se constitui em ter fé,
ser mensageiro de esperanca e exercitar a caridade, as quais visam a formacao do homem bom

e ndo do bom cidadao.

Por isso a decadéncia moral segue inevitavelmente a politica. A moralidade dos
cidaddos é, portanto, ndo um fator de estabilidade entre tantos, mas o fator de
exceléncia, ainda mais que as leis (uma vez que onde existem maus costumes, até as
leis sdo impotentes). Tal moralidade ndo é sé desejavel, mas é necessaria para a
sobrevivéncia das instituices republicanas (PINZANI, 2006, p. 96 — 97).

Se o propdsito € o de evitar a decadéncia tanto moral quanto politica, a
educacdo do povo ou dos individuos — educacdo do cidaddo — deve ser compreendida como
uma entidade duradoura, que permaneca com o passar das geracdes. Nesta trajetoria, esclarece
Maquiavel o sentido para uma educacdo promotora de virtudes civicas ao bom cidad&o, pois
ndo deve o bom cidaddo depender das regalias decorrentes da fortuna, mas ter formacéo
adequada, ser capaz e portador de virtu para que utilize da fortuna quando esta lhe

contemplar, mas principalmente que ndo dependa dela.

Porque tornar-se insolente na boa fortuna e abjeto na ma é coisa que provém do
modo de proceder e da educacdo recebida; e esta, quando é fraca e v, torna o
homem semelhante a ela; e, quando é diferente, também torna diferente 0 homem,
pois fazendo-o conhecer melhor o mundo, fa-lo-& alegrar-se menos com o bem e
entristecer-se menos com o mal (Discursos, 11, 31, p. 416).

O entendimento que nos proporciona Pinzani, quanto ao modo de proceder,
quando da presenca ou ndo da fortuna frente a educagdo recebida — se com debolezza ou
fortezza -, é de que “Maquiavel pensa in primis nos individuos: € a educacdo deles que deve
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ser canalizada, é o amor deles pela péatria que deve ser aticado, é o egoismo deles que deve ser
superado, é interesse deles pelo bem comum que deve ser despertado” (PINZANI, 2006, p.
96).

Maquiavel reforca a necessidade de retomar as virtudes classicas dos
romanos, conforme apresenta Pinzani (2006, p. 97), que sdo: “simplicidade dos costumes,
moderacgéo, coragem, patriotismo, disponibilidade de sacrificar-se pelo bem comum”, quando

se pretende proceder a uma educacéo direcionada a formacdo do bom cidadao, pois:

Os homens prudentes costumam dizer, ndo por acaso nem indevidamente, que quem
quiser saber o que havera de acontecer devera considerar 0 que ja aconteceu; porque
todas as coisas do mundo, em todos os tempos, encontram correspondéncia nos
tempos antigos (Discursos, 111, 43, p. 445).

Diante da possibilidade de se estreitar os vinculos entre a virtu do cidadao
romano e a necessidade de virtu do homem de seu tempo, cujo propésito ndo é a formacéao do
“homem bom” e sim a formacdo do “bom cidaddo”, Ames (2008) estabelece, de acordo com a

concepcao maquiavelana, quatro qualidades necessarias a identificacdo do “bom cidadao™:

Em primeiro lugar a subordinagdo do bem particular ao bem comum. A virtude
civica desenvolve nos homens a capacidade de servir a patria até com a prépria vida
se necessario. Em segundo lugar, a coragem: o cidaddo dotado de virtude civica ndo
teme defender a cidade ou expandir seus dominios sempre que isso se mostra
necessario para conserva-la livre. Em terceiro lugar, a religiosidade: o bom cidadao
é temente a Deus o que faz com que respeite os preceitos legais como se fossem
mandamentos divinos. Em quarto lugar, a repugna ao 6cio: o ideal de homem esta
vinculado a vida ativa e produtiva e ndo a contemplagdo e meditacdo. (AMES, 2008,
p. 143).

Destacada a necessidade de se resgatar as virtudes civicas dos antigos e
imprimir em seu tempo tais virtudes por meio da educacdo civica e apontando que a
diversidade pode promover tais mudancas, conformando o homem fraco ou forte?*, conforme

as qualidades supracitadas, escreve Maquiavel:

2% Para ilustrar, tomo emprestado o que nos escreve A. Maclntyre, onde relata-nos como exemplo que: uma crianga
inteligentissima de sete anos de idade a quem quero ensinar a jogar xadrez, embora a crianga ndo esteja especialmente
interessada em aprender o jogo. A mesma tem, porém um forte desejo de comer doces e poucas possibilidades de
consegui-los. Digo a crianga, portanto, que, se ela jogar xadrez comigo uma vez por semana, eu lhe darei R$ 5,00 em
doces; além disso, digo a crianga que sempre jogarei de maneira a dificultar, mas ndo tornar impossivel, a vitdria dela e
que, se ganhar, ela recebera mais R$ 5,00 em doce. Assim, motivada, a crianga joga, e joga para ganhar. Observamos,
porém, que, sendo somente os doces que proporcionam a crianga um bom motivo para jogar xadrez, ela ndo tem razdes
para trapacear e esta cheia de motivos para trapacear, contanto que consiga fazé-lo com éxito. Mas, assim esperamos,
havera um momento que a crianga encontrard nos bens especificos do xadrez, na aquisicdo de certa capacidade analitica
especialissima, imaginacéo estratégica e intensidade competitiva, um novo conjunto de razdes, e razGes ndo apenas para
vencer em determinada ocasido, mas para tentar destacar-se de todos 0s modos que o jogo de xadrez exigir. Se a crianga
trapacear, entdo, ndo estara derrotando a mim, mas a si mesma. (MACINTYRE, Alasdair. Depois da Virtude. Bauru:
EDUSC, 2001 p.316 — 317).
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Pensando, portanto, nas razbes de, naqueles tempos antigos, 0s povos serem mais
amantes da liberdade do que nestes, concluo que isso se deve a mesma razdo que
torna os homens menos fortes agora, qual seja a diversidade que ha entre a nossa
educacdo e a antiga, fundada na diversidade que ha entre a nossa religido e a antiga
(Discursos, 11, 2, p. 189).

Para Maquiavel, certamente os cidaddos prudentes e, portanto virtuosos —
antigos e de seu tempo -, amam a seguranga que a vida livre permite, querem continuar a
gozar da mesma, cumprem o proprio dever, obedecem aos magistrados e as leis, quando
devem obedecer, e estdo prontos a resistir e a mobilizar-se, quando necessario, contra quem
quer destruir a vida livre. Neste fragmento, Maquiavel apresenta de forma direta a influéncia
da religido — dos antigos — no processo de conformacdo do bom cidaddo, cujo tema seré
objeto de discussdo no topico seguinte, no qual abordaremos as estruturas que auxiliam na
educacdo do bom cidadao — estrutura religiosa.

Para Maquiavel, “a educacdo pode tanto formar homens dotados das
virtudes imprescindiveis para ser um bom cidaddo quanto pode fazer dele uma pessoa fraca e
arrogante. De alguma maneira 0s homens s&o o que a educagéo fez deles” (AMES, 2008, p.
143). Educacdo e virtude encontram-se diametralmente vinculadas. No entanto, ndo nascem
com o homem, mas devem ser forjadas pela educacéo civica.

O processo de forja do bom cidad&do encontra-se vinculado a necessidade de
se colocar os interesses e as vontades individuais abaixo dos interesses e necessidades do bem
comum, de agir na defesa de sua patria sempre que necessario, de cumprir com a religiosidade
como pedra angular da liberdade e da incorruptibilidade, de repudiar o 6cio que torna fraco e
sem virtu o homem. Assim, nos tdpicos a seguir sera objeto de estudo a importancia da
atividade militar e da religido para a formagéo do bom cidadao.

Importante enfatizar que, quando a estrutura militar e a estrutura religiosa
ndo dao conta de educar em sentido que conforme o bom cidad&o, o resultado que se mostra
inevitavel € o da degradacdo dos costumes e sua consequéncia a corrupg¢éo e a degradacgéo da

virtu.

3.2 ESTRUTURAS FORMADORAS DO BOM CIDADAO

Maquiavel se mostra preocupado com a formagéo do cidaddo e nos fornece

uma primeira indicacdo sobre as estruturas que auxiliam na educagdo ao escrever que: “0s
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principais fundamentos comuns a todos os Estados [...] sdo as boas leis e as boas armas, e
onde hé boas armas convém que haja boas leis” > (O Principe, XII: 3). No intuito de reforcar
este proposito, Maquiavel aponta para um dos principais motivos que motivam a necessidade

de formacdo, ao propor que:

[...], ao contrério, se vé que, quando os principes pensaram mais nas delicadezas do
que nas armas, perderam o seu estado: e a principal razdo que te faz perdé-lo é
negligenciar a arte da guerra; e a razo que te faz conquista-lo é ser professor nesta
arte (O Principe, XIV: 2).

Maquiavel, mais do que afirmar a importancia e a necessidade de
aprendizagem com as questdes militares, reafirma que o contrario, ou seja, a negligéncia com
estes assuntos é determinante para que se coloque em risco o poder, bem como a manutencao
do Estado. Com o firme propdsito de reforcar os perigos que a falta de preocupacéo sobre a
formagéo e a manutengdo do poder militar [armas] podem causar, Maquiavel fornece como
contraponto as acbes de Francisco Sforza as de seus filhos. “Francisco Sforza, por estar
armado, de homem privado tornou-se duque de Mildo; e seus filhos, para fugirem dos
incdbmodos das armas, de duques tornaram-se homens privados” (O Principe, XIV: 3). Isto
nos mostra que a deficiéncia de cuidado no tratamento das questdes que abrangem as armas e
a preparacdo militar é determinante para o sucesso ou fracasso politico.

Além de enfatizar sobremaneira a importancia da estrutura militar na
formacdo do bom cidaddo, Maquiavel norteia suas ponderacdes acerca da necessidade de se
limitar os desejos e interesses particulares, uma vez que, ao se tornarem manifestos, podem
colocar em risco a ordem politica ao tentarem satisfazé-los.

Maquiavel parece ndo acreditar na possibilidade de que os homens, por uma
condicdo intrinseca, aspirem ao convivio social ou que se encontrem dispostos a abdicarem de
seus interesses particulares em favor do bem estar coletivo, diversamente do que propunha a
ideia grega e a tradicdo medieval cristd. De tal maneira e a fim de instituir um modo coletivo
de vida, torna-se necessario considerar a oposi¢cdo de desejos existentes nos grupos que
constituem a sociedade: “Porque em toda cidade se encontram estes dois humores diversos: e,
nasce, disto, que o povo deseja ndo ser nem comandado nem oprimido pelos grandes e 0s

grandes desejam comandar e oprimir o povo” (O Principe, IX: 2).

% Entende Bignotto que “as leis que visam regular os conflitos, longe de se contentarem em aprisionar a irracionalidade dos
desejos humanos em uma camisa de forca que impediria sua manifestacdo, criam o espago no qual eles adquirem uma
nova forma de racionalidade”. (BIGNOTTO, 1991, p. 87).
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E nos Discursos, especialmente [Livro I, 3 a 6], que Maquiavel trata da
oposicdo dos desejos entre povo e nobres [grandes] e proporciona uma condi¢do essencial a

formacéo do bom cidadéo ao tratar dos exemplos de virtu providos pelos romanos.

Porgue os bons exemplos nascem da boa educacdo; a boa educacgdo, das boas leis; e
as bhoas leis, dos tumultos que muitos condenam sem ponderar: porque guem
examinar bem o resultado deles ndo descobrird que eles deram origem a exilios ou
violéncias em desfavor do bem comum, mas sim a leis e ordenacfes benéficas a
liberdade publica. (Discursos, I, 4, p. 22).

Certamente que, para Maquiavel, fracassara o governante que negligenciar o
fato de que os apetites e as ambigdes naturais dos homens ndo podem ser extintos, mas apenas
controlados e gerenciados. Para obter éxito e conformar o bom cidad&o, torna-se necessario
regular tais apetites, impedindo assim que os conflitos de ambito particular interfiram na
coletividade e desestabilizem o estado.

Como estrutura de conformacdo do homem e reguladora dos conflitos,
Magquiavel recorre a religiao®® para demonstrar e diferenciar como os antigos agiam e como
agem os modernos. Exemplo claro desta preocupacéo é fornecido por Maquiavel ao tratar da
religido dos romanos e da necessidade de ordenacGes que nao foram efetuadas por Rémulo,
mas incumbidas ao seu sucessor Numa Pompilio que “encontrando o povo inddémito e
desejando conduzi-lo a obediéncia civil com as artes da paz, voltou-se para a religido, como
coisa de toda necessaria para se manter uma cidade [civilta]” (Discursos, I, 11, p. 49).

Com o propésito de apontar que a estrutura militar e religiosa sao
fundamentais para a formacdo do bom cidad&o, trataremos neste momento da importancia da

estrutura militar na conformacéo do bom cidadao.

3.2.1 Estrutura Militar

Em O Principe (XXIV), Maquiavel enumera trés importantes qualidades
necessarias ao principe considerando a conquista e a manutencdo do poder, que sdo: o

fortalecimento das boas leis, o fortalecimento das boas armas e a recorréncia aos bons

% A religido em Maquiavel pode ser compreendida como instrumento para o Estado [Instrumentum Regni], conforme
Discursos I, 11 a 15, bem como, espaco de cultivo dos valores civicos — Educagdo Civica, conforme Discursos, 1, 2 e 5.
Objeto de discussdo do topico 2.2.2.



66

exemplos. Mas, também desnuda os principais defeitos que normalmente sdo praticados por
principes na Italia de seu tempo: aqueles que tiveram como inimigo/amigo o povo, 0s que ndo
souberam assegurar 0 apoio dos grandes e, possivelmente o principal defeito praticado pelos
principes, que € o de ndo constituirem exércitos proprios.

A justificativa apresentada por Maquiavel quanto ao principal defeito
praticado pelos principes por ndo constituirem exércitos € o da “indoléncia”, pois em tempos
de paz ndo se preparam para uma possivel guerra a qual se torna a promotora da perda do

poder. Maquiavel assim escreve:

[...], que estes nossos principes que estavam a muitos anos nos seus principados. Por
té-los perdidos depois, ndo acusem a fortuna, mas a sua indoléncia: porque, ndo
tendo nunca, nos tempos de paz, pensado que poderiam mudar — o que é um defeito
comum dos homens, ndo levar em conta, na bonanca, a tempestade -, quando depois
vierem os tempos adversos, pensaram em fugir e ndo em se defender; e esperam que
0 povo, insatisfeito com a insoléncia dos vencedores, os chamassem de volta (O
Principe, XXIV: 8).

O que se pode compreender é que a “indoléncia” apresentada por Maquiavel
ocorre por falta de preparacao, de formacéo, quer do principe ou dos que compdem o Estado,
pois “O que acontece, ou, se acontece, ndo é seguro para ti, por ser esta defesa vil e ndo
depender de ti. E somente as defesas que dependem de ti e de tua prépria virtu sdo boas,
certas e duraveis” (O Principe, XXIV: 10).

No texto de Tito Livio, Maquiavel relata a guerra travada entre romanos e
latinos, durante o consulado de Torquato e Decio, a qual considera uma das mais importantes,
em que “[...] os latinos se tornaram servos por terem perdido, 0s romanos também teriam se
tornado servos se ndo vencessem” (Discursos, 1l, 16, p. 231). Sobre o confronto e 0 motivo
que determinaram a vitéria dos romanos, Maquiavel os narra em concordancia com o que
pensa Tito Livio, “[...], para quem ambos os lados tinham exércitos iguais em ordenacdo,
virtl, obstinacdo e numero, com a diferenca de que os comandantes do exército romano foram
mais virtuosos que os comandantes do exército latino” (Discursos, I, 16, p. 231).

Para apimentar os motivos pelos quais se diferenciam quanto ao modo de
agir dos soldados romanos e dos soldados de seu tempo, expde Maquiavel o “quanto 0s
soldados dos nossos tempos se afastam das antigas ordenag(”)es”,27 bem como relata sobre dois

acontecimentos raros, nunca antes ocorridos e que “[...] para manterem a bravura dos soldados

2" Conforme Discursos, livro dois, titulo do capitulo dezesseis.
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e fazé-los continuar obedientes e decididos a combater, um dos consules [Décio] matou-se, e
0 outro [Torquato] matou o préprio filho” (Discursos, 11, 16, p. 232).

Havendo igualdade em ordenacdo, virtu e obstinacdo, era necessario que
algo extraordinario acontecesse com 0 propdsito de tornarem acirrados os animos dos

combatentes, pois é na

[...] obstinacdo na qual consiste a vitéria, como doutras vezes se disse; porque,
enquanto ela dura no peito dos combatentes, os exércitos nunca debandam. E, por ter
durado mais no peito dos romanos que no dos latinos, em parte pela sorte, em parte
pela virtu dos consules, ocorreu que Torquato precisou matar o filho, e Décio teve
de matar-se. (Discursos, 11, 16, p. 232).

O proposito de Maquiavel, ao relatar o que leu de Tito Livio, é o de
demonstrar a necessidade de resgatar a formacdo e a ordenacdo militar que os romanos
mantinham em seus exércitos e nas batalhas. Por isso, apresenta o que considera ser 0 motivo
das desordens dos exércitos e das batalhas de seu tempo ao escrever, “[...] mas falarei apenas
daquilo que julgo digno de nota e daquilo que, por ser negligenciado por todos os capitdes de
nossos tempos, tem causado grande desordem nos exércitos e nas batalhas” (Discursos, 11, 16,
p. 232).

Maquiavel, mantendo o propdsito de resgatar as ordenacdes e a formacgéo
militar dos romanos, bem como de demonstrar que em seu tempo ou se esquecera ou nao se
aprendera, provavelmente por negligéncia com os exemplos dos antigos, sobre a ordenacéo

dos romanos, relata:

Digo, portanto, que do texto de Livio se percebe que o exército romano tinha trés
divisdes principais, que em toscano diriamos fileiras [schiere]; & primeira davam o
nome de hastados; a segunda, de principes; a terceira, de tridrios; cada uma delas
tinham seus cavaleiros. (Discursos, Il, 16, p. 232-233).

Certamente, o que aborrece Maquiavel é que os exemplos de educacéo e de
ordenacdo dos antigos encontram-se a disposicdo e podem ser aplicados, mas ‘“os
comandantes dos nossos tempos, assim como deixaram de usar todos 0s outros tipos de
ordenacdo, e da antiga disciplina nada observam, também deixaram de observar essa parte”
(Discursos, 11, 16, p. 234). Ao que se percebe, ao resgatar a necessidade da ‘antiga disciplina’,
Maquiavel assinala que a educacéo ou a formacao militar dos antigos romanos — obstinados e
possuidores de virtu — diferem da educacdo militar dos exércitos de seu tempo e ainda
compara a formacgédo militar dos romanos com as desses tempos, justificando os motivos que

as diferenciam:
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Porgue quem se ordena de tal forma que pode recompor-se por trés vezes durante
uma batalha, para perder, precisara que a fortuna lhe seja inimiga trés vezes e havera
de ter diante de uma virtu capaz de vencé-lo trés vezes. Mas quem s6 conta com 0
primeiro recontro, como ocorre hoje com todos os exércitos cristdos, pode
facilmente perder; porque qualquer desordem, qualquer virtt mediana pode impedir
sua vitoria. (Discursos, 11, 16, p. 234).

Maquiavel tem a preocupacdo em demonstrar com alguns exemplos®® as
desordens quanto a estrutura militar nos confrontos modernos motivados pela falta da antiga
disciplina, das antigas ordenacfes. Ele deixa isso claro, ao situar que: “embora pareca fécil
entender tais coisas e mais fécil ainda fazé-las, ainda ndo se encontrou um s de nossos
comandantes contemporaneos que imite as antigas ordenagdes e corrija as modernas”
(Discursos, 11, 16, p. 235 — 236).

Se 0s modernos ndo conseguiram aprender com os exemplos dos romanos
uma maneira adequada de introduzir os mecanismos de aprendizagem pela estrutura militar
certamente ndo foi por falta de insisténcia, uma vez que, ao ser questionado sobre as

possibilidades de tomar os exemplos dos romanos e imita-los, responde Maquiavel que:

Seria mister, como eles, honrar e recompensar a virtude; ndo desprezar, de modo
algum, a pobreza; ter em alta estima as instru¢es e a disciplina militares; estimar os
cidaddos a amizade muatua, a fugir das cisdes, a preferir o proveito comum as seus
bens particulares; e praticar enfim, outras virtudes semelhantes, que sdo bastante
compativeis com estes tempos (Da Arte da Guerra, 2002, p. 60-61).

O caminho que conduz a execucdo do que propde Maquiavel aos
contemporaneos certamente passara por uma cuidadosa reflexdo, por um processo de
formacdo do cidaddo e excepcional cuidado com os meios de execucdo, pois aqueles que
desejam algum empreendimento devem antes se preparar, cercar-se de todos 0s recursos,
estarem aptos a agir diante da primeira oportunidade, pois estando preparados ndo serdo
acusados de negligenciar algo ou de agir com fraqueza.

E 0 que destaca Maquiavel, conforme entende Ames (2005, p. 2):

Analisando a relacdo entre o sistema politico italiano e 0 modelo militar adotado,
[...] percebeu que ndo bastava, ainda que isso fosse imprescindivel, a mera abolicéo
das companhias mercenérias para colocar a Itadlia em condi¢des de resistir com
sucesso as agressOes das outras poténcias européias. Por um lado, era necessario
desenvolver a ideia de um soldado-cidaddo e de outro, mudar a prépria maneira de
conduzir as guerras.

8 Os exércitos espanhdis e franceses, na batalha de Ravena. A derrota dos florentinos em Pisa, em Santo Regolo. Os Suicos
como mestres das guerras modernas. (Discursos, 11, 16: 234 — 235).
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A questdo que se impde, ndo é a de apontar como ou com que estratégias se
podem mudar a maneira de conduzir a guerra, mas a de compreender o que ou de que modo
Maquiavel propde desenvolver pelo caminho da educacgédo e da conformacéo a possibilidade
de tornar o soldado cidadao, sem com isso determinar por consequéncia a ideia de que, SO se €
cidadéo, se o Estado for militar, mas de apontar que a estrutura militar pode sim conformar o
homem e torné-lo bom cidaddo. O que no entendimento de Ames (2005, p. 2),

[...] implica na criacdo de uma “milicia cidadd” que é onde, segundo Maquiavel,
melhor se constata a importancia do povo na criagdo de um Estado forte. E na defesa
da pétria que o povo participa de modo mais elevado dos negécios publicos de modo
que o cidaddo maquiavelano é, fundamentalmente, um cidadao soldado: o exercicio
da cidadania implica o servi¢o militar.

Com isso, Maquiavel parece nos dizer que o exercicio do servico militar,
além de proporcionar preparacdo fisica, conhecimento e uso das armas e estratégias de
confronto, proporciona o que é o mais importante e significativo: a preparacao cidada, a busca
continua do sacrificio pela patria e pelo bem comum.

E sobre essa necessidade de preparacdo do bom cidaddo por meio das
instrucdes e da disciplina militar, as quais tém por finalidade o proveito do bem comum em
detrimento dos beneficios particulares propostos por Maquiavel, que recorreremos a dois
momentos distintos. Sendo eles: o que discute Maquiavel no livro terceiro, capitulo doze dos
Discursos, intitulado “De como um comandante prudente deve impor a necessidade de
combater aos seus soldados e subtrai-la aos inimigos”, e em O Principe, capitulo quatorze, em
que analisa “O que compete a um principe no que diz respeito as milicias”.

Magquiavel recorre novamente a dois momentos historicos — os exemplos
dos antigos e a situagdo presente -, para fundamentar seus argumentos sobre a necessidade de

conformar o homem:

[...], conforme escreveram alguns fildsofos morais, as méos e a lingua dos homens,
dois nobilissimos instrumentos, capazes de enobrecé-los, ndo teriam operado com
perfeicdo nem teriam conduzido as obras humanas & altura a que foram levadas, se
ndo tivessem sido impelidos pela necessidade (Discursos, 11, 12, p. 361).

Sobre o conhecimento da necessidade é que os antigos comandantes,
nominados por Maquiavel como prudentes, impingiam em seus soldados o animo e a

obstinacédo para a luta, subtraindo-as de seus inimigos:
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[...], como os antigos comandantes dos exércitos conheciam a virtu de tal
necessidade, sabendo até que ponto ela tornava o animo dos soldados obstinados na
luta, faziam de tudo para que seus soldados fossem por ela premidos; e, por outro
lado, usavam de todas as astlcias [ogni industria] para que 0s inimigos ndo se
vissem livres dela: por isso, muitas vezes abriram ao inimigo o caminho que
poderiam ter fechado, e a seus proprios soldados o que poderiam ter deixado aberto
(Discursos, 111, 12, p. 361-62).

A obstinacdo e o animo para o combate que se estabelecem como frutos da
necessidade tém na virtu e na astlcia dos comandantes as ferramentas pedagogicas para
conformar os homens para que trilhem o caminho da vitéria. No entanto, quando a utilizagdo
das mesmas nasce do 6dio, mesmo que este seja natural entre principes ou republicas
vizinhas®®, da ambicdo de dominar e da cobica a outro estado, tornariam a obstinacdo e o
animo despreziveis ao bem comum. Neste caso, 0 exemplo apresentado por Maquiavel em seu
tempo séo os acontecimentos em que se envolvem a cidade de Florenca e seus vizinhos, que
gastou mais na guerra do que conquistou e Veneza e seus Vvizinhos que conquistou mais e
gastou menos motivada ou por maior ou por menor obstinacdo de seus cidaddos e de suas
cidades.

No entendimento de Maquiavel, na Italia de seu tempo, principes perderam
seus dominios, porque se preocuparam mais com as delicadezas do que propriamente com as

armas®, negligenciando a arte da guerra. Sobre isso, Maquiavel escreve:

Deve, pois, um principe ndo ter outro objetivo nem outro pensamento, nem tomar
coisa alguma como arte sua que ndo seja a guerra, € a organizacdo e a disciplina
desta, porque apenas ela é a arte que se espera de quem comanda e tem tamanha
virtl, que ndo somente conservam aqueles que nasceram principes, mas, muitas
vezes, faz com que os homens de fortuna privada alcance aquele posto (O Principe,
XIV: 1).

Os argumentos acima apresentados por Maquiavel proporcionam-nos pensa-
los em pelo menos quatro momentos distintos: no primeiro, fica evidente a preocupagédo que
deve ter nortear o modo de agir do principe, uma vez que seu objetivo ndo deve ser outro que

ndo o de estar sempre preparado para a guerra, inclusive em tempos de paz.

2 Maquiavel exemplifica a relagio 6dio, cobiga e ambigdo como abjeta, com o seguinte argumento: “[...], a quem estudar
bem os vizinhos da cidade de Florenga e os vizinhos da cidade de Veneza ndo surpreendera, como a muitos, que Florenga
tenha gasto mais nas guerras e conquistado menos que Veneza, pois iSso 0correu porque 0s venezianos ndo depararam nas
cidades vizinhas tanta obstinacdo da defesa quanto Florenca, visto que todas as cidades que confinam com Veneza
estavam acostumadas a viver sob um principe, e ndo livres; e aqueles que estdo acostumados a servir muitas vezes pouco
se importam em trocar de senhor, alids frequentemente o desejam. Assim Veneza, embora tenha tido vizinhos mais
poderosos que Florenca, como precisou enfrentar cidades menos obstinadas, pode vencé-las mais depressa do que aquela,
que estava circundada por cidade livres”. (DISCURSOS, 111, 12: 362-63).

% Magquiavel, de acordo com S. de Grazia, “Com a palavra armas, ela abrange as forcas militares, recrutamento, organizacéo,
disciplina, equipamento e soldo” (GRAZIA, 1993:101).
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No segundo momento, Maquiavel aponta para a necessidade da organizagéo
militar, a qual certamente promovera que se obtenha por um lado o reconhecimento de uma
boa formacdo, conformando os homens para a virtude civica e, por outro, que se alcance
politicamente o reconhecimento da grandiosidade do principado ou da republica, conforme
relata nos Discursos (I11, 31, p. 416), “[...] que o fundamento de todos os estados é a boa
milicia, e que onde ela ndo existe ndo pode haver boas leis nem coisa alguma que seja boa”.

No terceiro momento, Maquiavel imprime a necessidade da disciplina e
novamente se reporta aos exemplos dos romanos. Nos Discursos (Ill, 31, p. 417),
encontramos a seguinte passagem: “[...] também se percebe que a milicia ndo podera ser boa
se ndo for exercitada, e que ndo podera ser exercitada se ndo for composta pelos seus suditos”.

No quarto momento, Maquiavel exalta a necessidade da virtt, mais uma vez

recorrendo ao exemplo dos romanos.

Se uma cidade for armada e ordenada como Roma, e seus cidaddos, todos os dias,
precisarem experimentar sua virtu e a forca da fortuna, tanto na vida particular como
na publica, estes, em quaisquer condicOes, terdo animo e manterdo a mesma
dignidade (Discursos, 11, 31, p. 418).

N&o ocorrendo o exercicio da virtu, os cidaddos se apoiardo apenas na
fortuna e estando desarmados jamais terdo obstinacdo e animo. Assim, ficardo a mercé das
variacdes da fortuna, o que impossibilita conformar o individuo e tampouco o cidadao.

Indica Maquiavel que, para a formacdo do bom cidadéo, € necessario que o
Estado seja bem constituido e exerca como sua principal competéncia prescrever a arte da
guerra como exercicio que, com regularidade, deve ser aplicado. Esta recomendacéo é feita de

modo claro ao registrar:

Um Estado bem constituido deve, portanto, prescrever aos cidadaos a arte da guerra
como um exercicio, um objeto de estudo durante a paz; e durante a guerra deve
prescrevé-la como um objeto de necessidade e uma oportunidade de conquistar a
gléria, mas compete unicamente ao governo, como o fez o de Roma, exercé-la como
um oficio. Todo cidaddo particular que alimenta outro objetivo no exercicio da
guerra € um mau cidaddo; todo Estado que se governa com base em outros
principios é um Estado mal constituido (Da Arte da Guerra, 2002, p. 65).

A recomendacdo maquiaveliana para que o exercicio militar seja dirigido a
formacéo civica como principio, como objeto de estudo, de necessidade e de oportunidade
tanto para o emprego da virtu — quer do Estado quer do cidad&o -, quanto para a conquista da
gldria, se encontra instituido e apontado em sua aplicabilidade de forma perene e por duas

vias. Afirma Magquiavel que “[...] um principe que ndo entenda de milicia [...], ndo pode ser
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estimado por seus soldados nem fiar-se neles” (O Principe, X1V: 6). Para que isso ndo ocorra,
estabelece Maquiavel que um governante preocupado com a formacgdo do bom cidadao “[...],
nunca deve desviar o pensamento desses exercicios da guerra; e na paz deve exercita-los mais
que na guerra, o que se pode fazer de dois modos: um com o agir, outro com a mente” (O
Principe, XIV: 7).

Instituidos os dois modos de se conduzir através do exercicio militar, torna-
se necessario avaliar de que maneira 0s mesmos podem auxiliar direta ou indiretamente para a
formacéo do bom cidadao.

O primeiro modo é o do agir, no qual se vincula primeiramente a disciplina,
a preparacdo e a manutencdo da forca fisica, posteriormente a aprendizagem da topografia,
uma vez que, com esse conhecimento, se torna possivel planejar o ataque e a defesa. Sobre

estes modos de agir, escreve Maquiavel:

E, quanto ao agir, além de ter bem organizados os exercitados o0s seus, deve sempre
ir &s cagadas; e, mediante estas, acostumar o corpo aos incomodos e, paralelamente,
aprender a natureza do lugar, conhecer como se erguem 0s montes, como descem 0s
vales, como se estendem as planicies, entender a natureza dos rios e dos pantanos; e
nisso tudo pdr méaxima atencdo (O Principe, XIV: 8).

Maquiavel considera 0 modo de agir como uma competéncia fundamental
quer ao principe ou ao capitdo, pois, sem ela, estard desprovido da primeira qualidade
primordial de quem quer ensinar a seus soldados a encontrar os melhores lugares, a planejar o
ataque, a preparar suas defesas e ainda, se necessario, a retirada de seu exercito.

O segundo modo proposto por Maquiavel para a manutencdo da estrutura
militar implica no exercicio da mente, que se da por meio de estudos, de analises das acdes

dos homens excelentes.

[...], quanto ao exercicio da mente, deve o principe ler as histérias e nelas considerar
as acOes dos homens excelentes, ver como se governam nas guerras, examinar as
causas de suas vitorias e das suas derrotas, para poder fugir dessas e imitar aquelas;
e, sobretudo, fazer como fez antes aqueles homem excelente, que tentou imitar
alguém que, antes dele, foi louvado e glorificado, e cujos feitos e agBes sempre
manteve junto a si: como se disse que Alexandre Magno imitava Aquiles; César,
Alexandre; Cipido, Ciro (O Principe, X1V: 14).

Congregar os dois modos — agir e mente — propde Maquiavel ao recorrer a
estrutura militar uma acdo pedagdgica, com notoria finalidade formadora do bom cidad&o e

combativa ao que mais abomina que é o 6cio. Ao finalizar o capitulo quatorze, Maquiavel



73

sentencia aqueles que, com sabedoria, devem governar € 0 que devem manter sempre em

mira:

Modos semelhantes deve observar um principe sabio; e nunca ficar ocioso nos
tempos pacificos, mas, com habilidade, fazer fundos para poder valer-se deles nas
adversidades, de modo que, quando a fortuna muda, encontrar-te-a pronto para
resistir a ela (O Principe, XIV: 16).

Preparar-se em tempos de paz e evitar o dcio, conformando o homem para
que se torne um bom cidaddo a fim de que ndo mude quando muda a fortuna, que prefira o
bem comum aos interesses individuais, ndo parece ser uma tarefa facil. Possivel caminho a ser
percorrido e que ajudardo a equacionar alguns destes aspectos necessarios a formacdo do bom
cidaddo atraves da estrutura militar, encontram-se na resposta de Fabricio a Cosimo em Da
Arte da Guerra, no final do livro primeiro, quando da seguinte pergunta: Como Descobrir 0s
homens que sdo aptos ou ndo ao servico militar?, e dentre as diversas possibilidades e
explicacBes fornecidas, seja para a formacdo de uma nova milicia e dela formarem um
exeército ou a renovacgao da ja existente.

Maquiavel, apos considerar e descrever a opinido de Pirro e de César, sobre
a importancia da experiéncia dos soldados mais velhos, do vigor fisico, das caracteristicas
corporeas, da necessidade de ser agil, recorre aos romanos e relata como 0s cénsules
normalmente procediam na formacao de suas legides. Para dizer que estes “[...] exigiam que
as legides fossem constantemente composta de velhos e novos soldados” (Da Arte da Guerra,
2002, p. 79) e, assim, tinham a seu dispor a experiéncia dos mais velhos e o vigor fisico dos
mais jovens.

Diante de tais exigéncias, afirma com toda clareza que se trata de um
processo que visa selecionar e formar os melhores, pois responde a Cosimo com 0 seguinte

argumento:

Para que v0s possais captar melhor a importancia dessa selecéo que visa a formagéao
de uma elite, creio ser necessario vos explicar, primeiramente, como os consules
romanos, ao assumir seus cargos, procediam na formacgdo das legides romanas (Da
Arte da Guerra, 2002, p. 79).

No processo de formacdo do “soldado cidaddo”, insiste Maquiavel que,
além das aptiddes fisicas serem importantes e necessarias para torna-lo agil e vigoroso, se

deve considerar também como basilar a formacao de seu carater, uma vez que ser possuidor
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das condic@es fisicas é fundamental, contudo estas ndo podem ser as Unicas, pois h& outras
qualidades que lhes séo fundamentais. Desse modo, estabelece:

[...], acima de tudo, deve-se atentar cuidadosamente para a moralidade do soldado. E
necessario que ele seja honesto e dotado de pudor, caso contrario se converte num
instrumento instaurador de desordens e um foco de corrupcdo. De fato, ndo é
possivel jamais esperar qualquer comportamento integro, ndo é possivel esperar uma
conduta virtuosa de um homem privado da mais infima educacéo e embrutecido pelo
vicio (Da Arte da Guerra, 2002, p. 79).

O processo de formacdo do bom cidaddo por meio da estrutura militar, em
que se deve aprender e estar atento a moralidade, implica ser honesto e dotado de pudor e ser
contrario ao desordeiro e corrupto. A moralidade reivindicada por Maquiavel ndo é a que
caracteriza o homem bom, possuidor das virtudes cardeais, mas aquelas que priorizam a
simplicidade dos costumes ou 0s bons costumes e que se dispde a se sacrificar pelo bem
comum, ou seja, a ideia de homem bom se efetiva no ambito da politica. A ferramenta da qual
dispde Maquiavel para que se concretize a formacdo do homem bom, livrando-o do écio, da
indoléncia, conformando-o a necessidade da observancia das ordenacGes, tornando-o

obstinado, é a educacdo e, € por meio da educacdo, que se adquire uma virtu civica.

3.2.2 Estrutura Religiosa

Ao tratar o fenbmeno da religido, Maquiavel, em um primeiro momento,
parece nos indicar apenas os acontecimentos historicos que narra no decorrer de seus escritos,
exemplo que pode ser encontrado no capitulo onze de O Principe ao discorrer sobre 0s
principados eclesiasticos, onde as dificuldades em relacdo a fortuna e a virtu apresentadas
podem ser observadas na conquista e, mesmo assim, sem elas, o estado se mantém, pois, “[...]
sdo sustentadas pelas antigas ordens da religido, as quais tém sido tdo poderosas e de tal
qualidade que conservam o0s seus principes no estado, ndao importando 0 modo como
procedam e vivam” (O Principe, XI: 1).

Por outro lado, Maquiavel vale-se do que propde como metodologia de
trabalho, afastando-se do que pensa seus contemporaneos e estabelece de modo claro o que e

como ira desenvolver sua proposta: “[...], sendo a minha intengéo escrever coisa util a quem
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escute, parece-me mais conveniente ir direto a verdade efetiva da coisa que a imaginacao
dessa” (O Principe, XV: 3).

Uma analise um pouco mais acurada nos mostrara que Maquiavel faz uso de
exemplos do passado para retirar deles os conceitos politicos que orientam toda a sua obra,
alcancando assim a indiscutivel colocagdo de um pensador singular, bem diferente dos que se
apresentavam até entdo. Principalmente Nos Discursos sobre a primeira década de Tito Livio,
Maquiavel se serviu de seus conhecimentos da historia antiga para pensar muitos dos temas
centrais de sua filosofia politica e, entre eles, a estrutura religiosa.

A maneira como aborda a problematica religiosa ndo pressupde ou
estabelece elementos teoldgicos, “em toda sua obra, Maquiavel insiste no papel da religido na
conservacdo da virtu de uma cidade, opondo com frequéncia as sociedades corrompidas
aquelas em que a religido € ainda uma forca viva” (BIGNOTTO, 1991, p. 197).

E pela religifo que se torna possivel uma tarefa educativa: a do
desenvolvimento de valores civicos de um determinado povo. Certamente que o0 governante
que souber fazer uso da religido conduz com maior facilidade o povo a obediéncia das leis
civis ou a qualquer outro fim que ele queira.

O modo como analisa a religido faz com que Magquiavel diferencie-se dos
demais pensadores politicos de sua época, uma vez que propde buscar a verdade efetiva da
coisa. Para que tal verdade seja possivel, é necessario superar as discussdes de ordem tedrica

e inseri-las em um processo de acdo, em que seus efeitos sejam praticos, onde,

[...] ‘seguir a verdade efetiva da coisa’ implica em privilegiar a ‘causa eficiente’.
Tratando-se da religido, consiste num determinado procedimento metodoldgico que
analisa esse fenémeno por sua capacidade de cumprir a tarefa civica de mobilizar os
homens a favor do fortalecimento do Estado (AMES, 2006, p. 52)

O exame da religido como fendmeno capaz de mobilizar os homens para
realizar tarefas civicas como: cumprir as leis, lutar pela pétria, evitar a degradacdo dos
costumes, colocarem o bem comum acima da individualidade ndo é empreitada facil, implica
em retomar mesmo que sucintamente o que Maquiavel denomina de ‘retorno ao principio’ e a
questao da ‘fundagao’.

No que tange ao conceito do ‘retorno ao principio’, Maquiavel ¢ incisivo em
apontar a importancia e a necessidade de retornar ao principio como ferramenta benéfica, que
auxilia na conformacéo do bom cidad&o, e escreve: “[...] digo que sdo saudaveis as alteracbes

que as levam de volta aos seus principios. [...], é preciso fazé-los voltar aos seus principios”
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(Discursos, 111, 1, p. 305). E no principio que encontramos “[...] alguma bondade, pela qual
retomem o prestigio e o vigor iniciais”.

O que Maquiavel pondera quanto a necessidade de se retornar ao principio
fundamenta-se em uma verdade que considera inexoravel, a de que: “[...] todas as coisas no
mundo tém seu tempo de vida” (Discursos, Ill, 1, p. 305). Assim, as alteracGes entendidas
como saudaveis sdo sempre aquelas que conduzem aos principios.

Quanto a fundacéo, recomenda Bignotto (1991, p. 197) que: “[...] é preciso
lembrar que a problematica da religido é tratada por Maquiavel no interior de seu estudo sobre
a fundacdo”. Ao apresentar ROmulo como primeiro ordenador na fundagdo de Roma e
possuidor de poder que, mesmo assim, ndo deu conta de tudo ordenar e, tendo seu sucessor
Numa Pompilio, por inspiracdo do senado, escolhido [eleito] a tarefa de conduzir o povo a

obediéncia civil, narra Maquiavel:

[...] este, encontrando um povo indémito e desejando conduzi-lo & obediéncia civil
com as artes da paz, voltou-se para a religido, como coisa de todo necessaria para se
manter uma cidade [civilta]; e a constituiu de tal modo que por varios séculos nunca
houve tanto temor a Deus quanto naquela republica, (Discursos, I, 11, p. 49).

Seguramente Numa Pompilio ndo fora eleito pelo senado romano por
possuir sentimentos como os da piedade e da bondade, mas porque teve a capacidade de
manter, de conformar o povo, de instituir a obediéncia civil pela religido, através de suas
cerimdnias. O que afianca que Numa compreendeu a necessidade de assegurar pelo temor os
tracos do ato fundador e o fez por meio da religido. Assim, “a religido torna-se uma estrutura
importante porque transfere a uma ordem transcendente o papel de guardido das leis originais
que pertencera ao fundador, quando este ainda era vivo” (BIGNOTTO, 1991, p. 198).

A proposito, Ames (2006, p. 53), ao tratar do ato de fundagdo, afirma que:
“[...] para Maquiavel, ndo ha a menor divida de que a origem da religido é puramente humana
e possui, como toda instituicdo, fundadores e chefes”. Se ndo ha davida sobre a origem da
religido, que importancia ou significado é atribuido ao fundador? Escreve Maquiavel que
“entre todos os homens louvados, os mais louvados foram os cabecas e ordenadores de
religides” (Discursos, I, 10, p. 44). A fundacgédo de uma religido patenteia um ato de gloria e de
virtu para seu fundador e, sdo “[...] ao contrério, infames e detestdveis os homens que
destroem religides” (Discursos, 1, 10, p. 44).

Conquanto o ato de fundacdo seja promotor da gldria e demonstre a mais

elevada virtu de seu fundador, ndo € ai que reside a principal importancia da religido. Sua
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importancia reside efetivamente na funcdo que desempenha na vida coletiva, na capacidade de
manter uma cidade ou povo a respeitar e a cumprir as leis.
E é sobre a capacidade que a religido possui de assegurar o cumprimento e o

respeito as leis, que recomenda Ames (2006, p. 53):

A religido ensina a reconhecer e respeitar as regras politicas a partir do mandamento
religioso. Essas hormas coletivas podem assumir tanto o aspecto coercitivo exterior
da disciplina militar ou da autoridade politica quanto o carater persuasivo interior da
educacao moral e civica para a produgdo do consenso coletivo.

Dois sdo os modos em que a religido pode ser utilizada para assegurar a
ordem politica e a ordem social: a primeira como instrumento de governo [Instrumentum
Regni], em que o governante deve ser um bom intérprete dos sinais que a religido apresenta e
ser portador de virtu para conduzir eficazmente a fé do povo a ordem e obediéncia das leis do
Estado, aplicando assim a funcéo de coergéo externa. A segunda como espaco de cultivo dos
valores, das virtudes civicas, encontra-se diretamente vinculada ao temor do povo em
desobedecer as leis estatais, como se 0 ato de desobediéncia fosse uma ofensa a Deus. A
grosso modo € a fé do povo que os orientam e por coer¢do interna a agirem em acordo com 0s
bons costumes, bem como se tornam aptos a pratica de uma educacdo civica.

Deste modo, Maquiavel estabelece que, se por um lado é necessaria virtl a
guem governa, por outro também é necessaria a virtu do povo, uma vez que, “[...] ainda que
um so seja capaz de ordenar, a coisa ordenada ndo durara muito se repousar sobre 0s ombros
de um s6, mas apenas quando for entregue aos cuidados de muitos, e a muitos couber manté-
la” (Discursos, 1, 9, p. 42).

A religido € de extrema importancia politica uma vez que é, por seu
intermédio, que se admite a superioridade da vontade divina em relacdo as vontades humanas,
além de, por sua interferéncia, tornar-se possivel a obediéncia ou o respeito as leis e aos bons
costumes. Motivo pelo qual Maquiavel entende que a virtu ndo pode centrar-se somente no
governante ou no povo, ou que a virtu excepcional de um homem seja suficiente para manter
0 povo ordenado. O equilibrio do Estado advém certamente do equilibrio da virtu de quem
governa e da virtu do povo.

E necessario a partir deste ponto fazer uma breve discussdo sobre o primeiro
modo como a religido é utilizada como instrumento eficaz para assegurar a ordem politica e
social, ou seja, como instrumento de governo [Instrumentum Regni], conforme apresenta

Maquiavel, especialmente nos Discursos, livro um, capitulos onze a quinze.
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Se entre todos os homens os mais louvados sé&o os fundadores de uma
religido, o ato de fundagdo coroaria o &pice da ordenacdo de um Estado. No entanto, a
perspectiva em que se insere a estrutura religiosa pensada por Maquiavel, principalmente
quando recorre aos antigos e diz que: “quem considerar bem as historias romanas, vera como
a religido servia para comandar os exércitos e infundir o &nimo na plebe, para manter os
homens bons e fazer com que os reis se envergonhem” (Discursos, I, 11, p. 50). Nesse
momento, Maquiavel torna evidente a funcdo da religido que é a de estruturar, de
regulamentar seus principios, de instituir pelas regras religiosas a ‘obediéncia civil’. Tarefa
que coube a Numa Pompilio, que o fez, recorrendo a religido.

Relata Maquiavel que, “[...] RGmulo para ordenar o senado e para criar
outras ordenacgdes civis e militares ndo precisou da autoridade de Deus, mas Numa sim”
(Discursos, 1, 11, p. 50). De tal modo, Numa Pompilio se torna o porta-voz de Maquiavel para
os esclarecimentos acerca dos mecanismos religiosos utilizados para conformar o povo a
‘obediéncia civil’. Entdo, uma questdo se torna importante: O que fez Numa Pompilio para
conformar a religido as necessidades politicas?

Destaca Maquiavel que Numa simulou ter intimidade com uma Ninfa, que
Ihe aconselhava aquilo que ele deveria aconselhar ao povo: “e tudo por que ele queria criar
ordenacOes novas e inusitadas naquela cidade, mas desconfiava que sua autoridade ndo
bastava” (Discursos, I, 11, p. 50). Tendo um problema politico a ser enfrentado, Numa se
torna um ordenador de leis extraordinarias que recorre a religido, cujo propdsito é o de regular

o Estado, o que Maquiavel assim justifica:

[...], nunca houve ordenador de leis extraordinarias, em povo nenhum, que néo
recorresse a Deus; porque de outra maneira elas ndo seriam aceitas: pois hd muitas
boas coisas que os homens prudentes conhecem, mas que nao tem em si razdes
evidentes para poderem convencer 0s outros. Por isso, os homens sabios, que
querem desembaracar-se dessa dificuldade, recorrem a Deus (Discursos, I, 11, p.
50).

O ambiente que fez com que o povo se tornasse deslumbrado com a
prudéncia de Numa em suas deliberagdes ndo € o do uso da for¢a enquanto instrumento de
obediéncia civil, mas o da religido, na qual estruturava suas ordenac@es tendo por fundamento
0 contato com uma ninfa e assim simulava, por recomendacgdo dela, o que era benéfico ao

povo. E o que compreende Ames (2006, p. 54-55):
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O problema politico do sucessor de Romulo era o de “reduzir” seu povo “a
obediéncia civil”. Fazé-lo, porém, com a forca que provém da “ferocidade” nao
apenas resultaria em algo puramente provisério, mas criaria rapidamente um
movimento cujo termo final seria a dissolucdo da sociedade. Isso porque, no ambito
de uma coletividade politica, a forca enquanto tal somente pode ser a da maioria,
enquanto a obediéncia necessaria ao vivere civile pode ser devida unicamente a uma
maioria. Portanto, para garantir a comunidade politica coesdo e duracdo, o
fundamento da obediéncia precisa ser buscado em algo diverso da forca.

Né&o é a forca do governante, mas a religido o alicerce de coesao e duracdo
da sociedade a obediéncia civil. Qual é, entdo, para Maquiavel o fundamento que garantira
pela religido a obediéncia civil? E o temor a Deus, conforme escreve: “pois onde falta o temor
a Deus, é preciso que o reino arruine-se ou que seja mantido pelo temor a um principe que
supra a falta de religido” (Discursos, I, 11, p. 51). No entanto, recomenda Maquiavel que,
embora possuidor de virtu, um principe ndo vive por muito tempo e o Estado que depende tdo
somente da virtu de um homem certamente durara enquanto este durar. Por isso, a coesdo e a
durabilidade de um Estado “[...] ndo esta em ter um principe que governe com prudéncia
enquanto vive, mas em ter um que ordene tudo de tal modo que, morto embora, tudo se
mantenha” (Discursos, I, 11, p. 52).

Pelo temor a Deus em que se insere 0 povo e por uma ordenacdo que resista
a seu ordenador, Maquiavel avanca em seu propésito de que a religido pode e deve ser
utilizada como instrumento de governo, determinando que: “[...] o fundamento da vida de
toda religido assenta em alguma ordenacdo principal” (Discursos, I, 12, p. 53). Além disso,
recorrendo a religido paga afirmava que esta tinha seus fundamentos “[...] nas respostas dos
oraculos e na seita dos adivinhos e dos arUspices: todas as outras cerimonias, sacrificios e
ritos decorriam disso, pois todos acreditavam que o mesmo Deus que podia predizer um bom
ou mau futuro podia também concedé-lo” (Discursos, I, 12, p. 53).

Dos varios recursos apontados por Maquiavel que serviam para fundamentar
o temor a Deus, estruturar as ordenacdes, conformar as atitudes individuais em agdes coletivas
que dirigissem ao bem comum, destacam-se a simulacdo, o juramento e o vaticinio, cujo
proposito € o exame de como Maquiavel propunha a aplicacdo destes recursos para se
alcangar a ‘obediéncia civil’.

Se por um lado, Rémulo ndo precisou recorrer a autoridade de Deus para
criar e instituir ordenacdes civis e militares, Numa Pompilio ndo encontrou outro caminho que
ndo recorrer a autoridade de Deus e assim o fez ao simular ser intimo de uma divindade,

fazendo com que a religido conviesse como fundamento politico. Sobre o procedimento de
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Numa, de disfarcar no mandamento religioso e transformé-lo em norma politica, escreve
Ames (2006, p. 56):

Constatamos que Numa ocultou seu projeto politico, de “reduzir o povo a obediéncia
civil com as artes da paz”, no mandamento religioso. Gracas a religido, Numa
conseguiu fazer com que o povo aceitasse as leis de excecdo, com as quais obteve
ordem e paz.

A partir desta constatacdo, a de que o0 uso ou a aplicabilidade da religido é
distinto sob a dtica de quem governa e de quem € governado, pois € com a simulacdo de
Numa de receber conselhos para aconselhar o povo que suas ordenagdes foram aceitas, nos
mostra Ames que ha (2006, p. 56):

[...] uma clara diferenca entre o principe e o povo em relagdo ao significado do
fendmeno religioso: enquanto para o primeiro a religido € um instrumento politico,
um meio eficiente para submeter os suditos as leis e a obediéncia, para o povo ela
contém um temor sagrado que o faz respeitar os preceitos legais como se fossem
mandamentos divinos. O conhecimento da diferenca entre a norma politica e o
mandamento divino é do dominio unicamente de quem governa. Numa sabia disso e,
sagazmente, explorou essa diferenca em favor do Estado.

A simulacdo empregada por Numa, de acordo com Maquiavel, permite
acentuar dois aspectos importantes do uso da religido para a obediéncia civil. Primeiro, que o
uso da religido se da em favor do Estado, da coletividade e ndo a gléria de quem governa, ou
seja, 0 uso politico da religido resulta em beneficio da coletividade e ndo de um governante.
Segundo, que a ordenacdo ou o preceito legal ganha referéncia divina, expressa um
mandamento divino, diferenciando-se de uma vontade particular de quem legisla, ganhando
assim maior forga, pois realca o temor de Deus.

De tal modo, afirma Maquiavel que:

[...] a religido introduzida por Numa foi uma das principais raz8es da felicidade
daquela cidade, pois ensejou boas ordenacOes; as boas ordenacBes trazem boa
fortuna; e da boa fortuna nasceram os bons éxitos das empresas. E, assim como a
observancia do culto divino € razdo da grandeza das republicas, também o seu
desprezo é razéo de sua ruina (Discursos, I, 11, p. 51).

Instrumento de boas ordenagdes requer interpretacbes adequadas, as quais
sdo conhecidas somente por quem governa, por isso, de acordo com Ames (2006, p. 58) “todo
segredo esta, entdo na maneira de interpretar a mensagem divina ao povo. Para o principe, ela
é sempre apenas Util; para o povo, a religido significa a exteriorizagdo de um mandamento

divino”. Motivo pelo qual Maquiavel, ao recorrer ao exemplo da simulagdo efetivada por
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Numa, diz que “o povo romano [...], maravilhado com a bondade e a prudéncia de Numa
cedia a todas as suas deliberagdes” (Discursos, 1, 11, p. 50).

O recurso ao juramento, promessa solene em que se invoca por testemunho
coisa ou entidade tida como sagrada apresentado por Maquiavel, se da também a partir dos

exemplos extraidos de Tito Livio:

E quem examinar as acfes do povo de Roma em conjunto e de muitos romanos de
per si vera que aqueles cidaddos temiam muito mais violar o juramento que as leis,
porquanto estimavam mais o poder de Deus que o dos homens (Discursos, I, 11, p.
49).

Foi o que aconteceu, de acordo com Maquiavel (Discursos, I, 11, p. 49),
apos a derrota em Canas imposta por Anibal em que cidaddos romanos se reuniram e nao
encontrando sentido para a guerra resolveram abandonar a Italia e seguir para Sicilia. Cipido,
ao saber da decisdo e de espada em punho, foi ter com os cidaddos e obrigou-os, por
juramento, a ndo abandonar a patria.

Também ocorreu com Lucio Manlio, acusado por Marcos Pomponio, que
procurado por Tito Manlio, filho de Lucio, e sob ameaca de morte fez com que retirasse sob
juramento as acusacdes feitas a Lucio e este o fez por temer.

Para Maquiavel, os exemplos acima s6 se concretizaram gracas a religido

instituida por Numa, conforme escreve:

E, assim, aqueles cidaddos que ndo eram retidos na Italia pelo amor & pétria e por
suas leis, foram ali retidos por um juramento que foram obrigados a fazer e aquele
tribuno deixou de lado o 6dio que sentia pelo pai, a injuria que lhe fizera o filho e a
sua honra, para cumprir o juramento feito, o que adveio tdo-somente daquela
religido que Numa introduzira naquela cidade. (Discursos, I, 11, p. 49-50).

No capitulo treze do livro primeiro dos Discursos, Maquiavel apresenta
outro exemplo em que o recurso ao juramento ganha finalidade politica, em que os tribunos
desejos da aprovacdo da lei teréntila em que: “Apio Herddnio ocupou uma noite o Capitélio,
com uma multiddo de quatro mil homens formada por bandidos e servos [...], como 0s
tribunos insistissem em continuar em sua pertinacia a propor a lei Teréntila” (Discursos, |, 13,

p. 58). Por outro lado, a plebe instigada por um

[...] certo Publio Robério, cidaddo severo e de autoridade, que, com palavras em
parte amorosas, em parte ameagadoras, mostrando a plebe os perigos que a cidade
corria dizendo que era intempestiva aquela sua reivindicagdo, obrigou-a jurar que
ndo se afastaria da vontade do consul; e a plebe obediente recuperou o Capitolio pela
forca (Discursos, I, 13, p. 58).
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Com a morte de Publio Valério na expugnacdo do Capitdlio, seu substituto
Tito Quincio fez com que se mantivesse 0 juramento anteriormente prestado de “ndo
abandonar o consul” e, assim, fez com que a plebe o seguisse, embora os tribunos nédo
admitissem tal juramento, por entender que o povo o fizera a um consul morto. “Assim
mesmo, Tito Livio mostra que a plebe, por medo da religido, preferiu obedecer ao cénsul a
crer nos tribunos” (Discursos, I, 13, p. 59). Quanto aos tribunos, por suspeitarem que
perdessem sua dignidade, “[...] fizeram um acordo com o consul, segundo o qual Ihe
obedeceriam e, durante um ano, ndo se falaria em lei Teréntila, enquanto os cdnsules, por um
ano, ndo poderiam levar a plebe a guerra” (Discursos, I, 13, p. 59).

Outro exemplo apresentado por Maquiavel no capitulo quinze, livro
primeiro dos Discursos, € do recurso ao juramento, por meio da religido, tomado como uma
ultima tentativa para inspirar a obstinacdo e o animo nos soldados samnitas que, depois de

derrotados e destrogados pelos romanos,

[...] pensaram em repetir um antigo sacrificio deles, que seria realizado por Ovio
Pacio, seu sacerdote, desta forma: feito o sacrificio solene, todos os comandantes do
exército tiveram de jurar, entre vitimas mortas e os altares acesos, que jamais
abandonariam a batalha; a seguir os soldados foram chamados um a um, e entre
aqueles altares, no meio de varios centuribes, com as armas em punho, primeiro
eram obrigados a jurar que ndo repetiriam nada do que vissem ou ouvissem, e
depois, com palavras de imprecagéo e versos cheios de pavor, precisavam prometer
aos deuses que obedeceriam com presteza a tudo o que os imperadores lhes
ordenassem, e que jamais fugiriam da batalha, matando quem quer que viessem a
fugir: e, se tais coisas ndo fossem observadas, o castigo recairia sobre sua familia e
sua estirpe (Discursos, I, 15, p. 62-63).

Aos soldados samnitas que por primeiro presenciaram o ritual de sacrificio e
se recusassem a jurar, ou ainda que se mostrassem amedrontados, lhes eram impostas penas
capitais, e, assim, 0s que se seguiram “[...] apavorados com a ferocidade do espetaculo,
juraram” (Discursos, I, 15, p. 63).

O recurso ao juramento, apresentado por Maquiavel, nos permite
compreender que é pelo temor a Deus que 0s homens sujeitam-se aqueles que interpretam ou
simulam ser portadores de vontades divinas. A sujeicdo ao juramento ndo € necessariamente
um ato voluntério do individuo, mas “uma poderosa conexdo entre 0 medo intimo de um Deus
e uma obrigacdo publica de carater politico. Essa é a razdo pela qual o juramento é o
instrumento por exceléncia de uso politico da religido” (AMES, 2006, p. 61). Pelos exemplos
acima, o recurso ao juramento confirma o proposito maquiavelano, que é o de fazer afirmacao
ou promessa solene por testemunho ou entidade apresentada como sagrada e voltar-se a uma

aplicacdo de carater coletivo, publico.
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Passaremos ao recurso dos vaticinios em que Maquiavel recorre a sinbnimos
tais como: Augurios e auspicios, mas que também podem aparecer como: prendncio,
pressagio, profecia, prognostico, previséo.

Maquiavel, ao tratar dos fundamentos da existéncia das religides, indica que
possui de algum modo uma ordenagéo basilar e, ao referir-se a religido paga, afirma que o
fundamento dela se encontrava “[...] nas respostas dos oraculos e na seita dos adivinhos e dos
aruspices” (Discursos, I, 12, p. 53), e como resultado das profecias ou dos pressagios “[...]
todas as outras cerimdnias, sacrificios e ritos decorriam disso, pois todos acreditavam que o
mesmo Deus que podia predizer um bom ou mau futuro podia também concedé-lo”
(Discursos, 1, 12, p. 53). O que motivou o surgimento de espagos proprios, como o oraculo de
Delos e o Templo de Jupiter Amom cuja finalidade era para “[...] os sacrificios, as
suplicacdes, e todas as outras cerimdnias de veneracao” (Discursos, I, 12, p. 53).

A questdo principal que Maquiavel propfe neste caso, e que pode ser um
perigo quanto ao uso da religido como instrumento de conformacéo politica e gerador de bem
coletivo, passa pelo mau uso dos vaticinios, ou seja, quando o povo descobre que os oraculos
e templos passam a proferir de acordo com os interesses dos poderosos, atribuindo a eles
falsidade, gerando a incredulidade, colocando em desacordo as normas que possibilitam a
obediéncia civil. Para evitar que isso aconteca diz Maquiavel: “os principes duma republica
ou dum reino, portanto devem conservar os fundamentos da religido que professam; e feito
isso, ser-lhes-a mais facil manter religiosa e, por conseguinte, boa e unida a sua republica”
(Discursos, 1, 12, p. 53).

No capitulo treze do livro primeiro dos Discursos com o sugestivo titulo: De
como os romanos utilizavam a religido para reordenar a cidade, realizar suas empresas e
debelar os tumultos, Maquiavel narra trés importantes acontecimentos em que se empreendeu
0 recurso ao vaticinio. No primeiro, em que 0 povo romano elege com poder consular apenas
um tribuno nobre, sendo os demais integrantes da plebe. Por ocorrer no periodo peste e fome

e aproximando-se do periodo das elei¢des, os nobres utilizaram-se dos episodios e,

[...] dizendo que os deuses estavam irados porque Roma usara mal a majestade de
seu império, e que nao havia outro remédio para aplacar os deuses, sendo restringir a
escolha dos tribunos a classe dos nobres; donde que a plebe, atemorizada por aquela
religido, elegeu os tribunos todos nobres (Discursos, 1, 13, p. 57).

O segundo acontecimento estd relacionado a expugnacdo da cidade de

Veios, cuja demora encontra-se atrelada a grande cheia do lago Albano, em que 0s capitées
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militares tudo faziam para manter o &nimo para o confronto, no entanto os soldados estavam

aborrecidos pela espera e desejos para retornar a Roma, eis que:

Os romanos inventaram que Apolo e alguns outros vaticinios diziam que naquele
ano se expurgaria a cidade de Veios, desde que se vazasse o lago Albano: e isso fez
que os soldados suportassem o fastio do assédio, dominados que estavam pela
esperanca de expugnar a cidade; prosseguiam contentes, até que Camilo, tornando-
se ditador, expugnou a cidade, depois de dez anos de sitio (Discursos, I, 13, p. 57).

No terceiro acontecimento, Maquiavel destaca como a nobreza romana agiu
pela via religiosa recorrendo ao augurio, para defender-se do tribuno Teréntilo, propositor de

uma lei que limitava o poder dos consules. Assim descreve:

[...] mandaram consultar os livros sibilinos, e estes responderam que, devido as
sedigdes civis, era iminente naquele o perigo de a cidade perder a liberdade; ainda
que desmascarada pelos tribunos, essa previsdo criou tanto terror na plebe que
arrefeceu seu &nimo para segui-los (Discursos, 1, 13, p. 58).

Para os acontecimentos supracitados, Maquiavel destaca um propdsito claro
guanto a utilizacdo da religido que, quando politicamente é bem usada, restitui confianca ao
povo, permite que os soldados se mantenham obstinados em seus propésitos e, mesmo
quando a falsidade é descoberta pelos tribunos, ndo alterou o modo de agir da plebe.

Apos descrever o que contou Tito Livio, Maquiavel infere seu entendimento

sobre o recurso do vaticinio, auspicio ou augurio escrevendo:

Os augurios ndo s6 eram o fundamento, em boa parte, da antiga religido dos gentios,
como também eram razdo do bem-estar da republica romana. Por isso, 0s romanos
davam-lhe mais atencdo do que a qualquer outra ordenacdo dessa religido; e usavam
em comicios consulares, ao darem inicio a Novos empreendimentos, ac porem 0sS
exércitos em campanha, ao travarem batalhas e em todas as agdes importantes, quer
civis, quer militares; e nunca iam a uma expedicdo sem antes terem convencidos 0s
soldados de os deuses lhes prometiam a vitoria. (Discursos, I. 14, p. 59 — 60).

A razdo para o recurso a simulagdo, aos juramentos e aos vaticinios pelos
romanos € para Maquiavel a busca do bem estar coletivo e ndo da gléria individual de quem
0s interpreta ou de quem governa. Quanto aos vaticinios, em pelo menos dois momentos ficou
demonstrada a falsa interpretagdo das vontades divinas, normalmente por interesse dos
governantes, mas o povo, pelo temor de Deus, se manteve em conformidade. Entdo, o
propdsito de Maquiavel quanto a aplicacdo politica da religido como instrumento de governo

ndo pode ser outro sendo o bem estar da coletividade, e ndo a gléria de quem governa. Além
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de o governante dever ser um bom intérprete dos sinais divinos, possuidor de virtu, para poder
conduzir eficazmente a fé do povo a ordem e a obediéncia as leis do Estado.

Apontado o primeiro modo em que a religido é utilizada para assegurar a
ordem politica e a ordem social, como instrumento de governo [Instrumentum Regni]. No
segundo modo, a religido é entendida como um espaco de cultivo dos valores, das virtudes
civicas [Civita] que, por coercdo interna, orientam os homens a agirem em acordo com 0s
bons costumes e capazes a uma educacao moral e civica.

A religido como instrumento para a educacgdo civica e a educacdo para 0
consenso coletivo tém, conforme destaca Maquiavel, sua grandeza no mundo romano, porque
0s romanos ndo a utilizaram simplesmente como um instrumento a servigo de quem governa,
mas souberam compreender que os fundamentos essenciais do bem comum, do amor a patria
e dos bons costumes encontram-se na religiosidade do povo, conforme registra Ames (20086,
p. 63):

Se 0 povo romano se submeteu a ordem politica em virtude do mandamento
religioso foi porque reconheceu nele algum valor. Os legisladores romanos
souberam compreender que a religiosidade de um povo é um dado fundamental e
insepardvel de um conjunto de qualidades, dentre as quais podemos destacar os bons
costumes, o0 devotamento ao bem comum e 0 amor a pétria, 0 cumprimento das leis e
o0 respeito sagrado pela autoridade, a coragem dos soldados e a fidelidade dos
cidad&os.

O eixo que propde Maquiavel para o entendimento da religido como
instrumento de conformacdo interna do cidaddo e a énfase que atribui a necessidade de se
alcancar as qualidades como: o bem comum, o amor a péatria e o cumprimento das leis,
passam por dois caminhos. No primeiro, Maquiavel quer mostrar que o desejo de liberdade
presente nos Antigos ndo é tao presente nos modernos; no segundo, que a responsabilidade do
declinio do desejo de liberdade tem sua fonte na religido atual.

A metodologia utilizada por Maquiavel para percorrer os dois caminhos € a
da comparacado, especialmente quando compara as virtudes acerca do desejo de liberdade dos
antigos e da religido pagd com os vicios da religido atual e sua relagdo com o desejo de
liberdade. No inicio do segundo capitulo, livro segundo dos Discursos, Maquiavel posiciona-

se quanto ao desejo de liberdade dos antigos, ao escrever que:

Nada deu mais trabalho aos romanos, no seu triunfo sobre os povos vizinhos e em
parte das provincias distantes, do que o amor que naqueles tempos muitos povos
tinham pela liberdade, e estes defendiam com tanta obstinacdo que jamais seriam
subjugados, sendo por excepcional virtt (Discursos, 11, 2, p. 185-86).



86

O desejo que residia nos povos antigos pela manutencdo da liberdade tem
seu fundamento conforme situa Maquiavel, uma vez que: “[...] a experiéncia mostra que as
cidades nunca crescem em dominio nem em riquezas, a ndo ser quando sdo livres”
(Discursos, 11, 2, p. 186-87). Neste contexto, dois exemplos apontam para a grandeza que se
tornaram os Estados ap6s conquistarem sua liberdade: o de Atenas, ap0s libertar-se da tirania
de Pesistrato e Roma apds liberta-se de seus reis. O motivo que apresenta Maquiavel para que

a grandeza se efetive ndo € o bem individual, mas o bem coletivo.

E facil entender a raz&o, pois que engrandece as cidades néo é o bem individual, e
sim o0 bem comum. E, sem dlvida, esse bem comum s6 é observado nas republicas,
porque tudo o que é feito, é feito para o seu bem, e mesmo que aquilo que se faca
cause dano a um ou outro homem privado, sdo tantos os que se beneficiam que é
possivel executar as coisas contra a vontade dos poucos que por elas sejam
prejudicados (Discursos, 11, 2, p. 187).

Considerando que o engrandecimento dos Estados tem sua causa nha
liberdade e que, de acordo com Maquiavel, os antigos possuem maior apreco pela liberdade
que seus contemporaneos, além de os antigos serem mais fortes, enquanto que os homens de
seu tempo sdo mais fracos. Por isso, na comparacao que faz entre os antigos e os homens de
seu tempo, a linha que acentua tal diferenca encontra-se na educagdo, embora, “no paralelo
gue Maquiavel faz, parece ver no cristianismo unicamente os vicios € no paganismo apenas
virtudes” (AMES, 2006, p. 64). Porém, insiste o pensador florentino que a educacdo tem em
seu fundamento a religido, diferenciado-a da antiga e da atual, conforme estabelece: “[...] a
diversidade que ha entre a nossa educacdo e a antiga, fundada na diversidade que ha entre a
nossa religido e a antiga” (Discursos, I, 2, p. 189).

Maquiavel, ao comparar ambas, apresenta a diversidade entre a religido —
educacéo dos antigos e a atual, com os seguintes argumentos:

Primeiro, quanto as honras, o cristianismo, “[...] por mostrar a verdade e 0
verdadeiro caminho, leva-nos a estimar menos as honras mundanas, motivo por que 0s
gentios, que as estimavam muito e viam nelas o sumo bem, eram mais ferozes em suas a¢des”
(Discursos, 11, 2, p. 189).

Segundo, quanto aos rituais e ceriménias:

E isso se pode ver em muitos de seus usos [costituzioni], a comecar pela
magnificéncia dos sacrificios pagdos e em relacdo a humildade dos nossos; pois
entre nds ha alguma pompa mais delicada que magnifica, mas nenhuma agdo feroz
ou vigorosa. Naqueles ndo faltavam pompa nem magnificéncia as cerimonias, as
quais se somava a a¢ao do sacrificio cheio de sangue e ferocidade, em que se matava
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uma multiddo de animais, e cuja visdo terrivel tornava terriveis também os homens
(Discursos, I, 2, p. 189).

Ao tratar da magnificéncia das cerimOnias religiosas entre 0s pagaos,
exemplo claro foi o ritual empreendido pelos Samnitas (Discursos, I, 15), cujo proposito era o
de infundir obstinacdo e animo nos soldados. Procederam com o ritual de sacrificios e
exigiram aos comandantes que jurassem diante dos altares e das vitimas que foram
sacrificadas de que ndo abandonariam a guerra. Depois dos comandantes procederem ao
juramento com os soldados, aqueles que se negavam a jurar eram imediatamente sacrificados.
Diante da ferocidade empregada, os demais juraram que jamais fugiriam da batalha.

Terceiro, da condicdo para conceder a gloria:

A religido antiga [...], s6 beatificava homens que se cobrissem de gléria mundana,
tais como os comandantes de exercitos e os principes de republicas. A nossa religido
tem glorificado os homens mais humildes e contemplativos do que os ativos
(Discursos, 11, 2, p. 189-90).

No capitulo onze do livro primeiro dos Discursos, Maquiavel indica com
clareza que tipo de homem deve ter suas acdes glorificadas e atribui destaque aos que devem
ser mais louvados: os ordenadores de religido, depois destes os fundadores de republicas e
reinos; na sequéncia, indica os comandantes e os homens de letras. Sendo os piores, 0s
inimigos da virtu, os que destroem religides, dissipam republicas e reinos. O cristianismo, ao
glorificar os humildes e contemplativos, passa a infundir no povo uma espécie de anti-virtu,
que € o ocio, conforme indicado por Maquiavel no quarto momento.

Quarto, quanto as acdes humanas — sumo bem, registra Maquiavel que, o
cristianismo “[...] vé como sumo bem a humildade, a abjecdo e o desprezo pelas coisas
humanas, enquanto para a outra, 0 bem estava na grandeza de animo, na forca [fortezza] do
corpo em todas as outras coisas capazes de tornar fortes os homens” (Discursos, Il, 2, p. 190).

Os quatro momentos apresentados por Maquiavel, cujo objetivo é o da
comparacdo entre o cristianismo e a religido dos antigos, tém um prop06sito a ser demonstrado,
qual seja: o motivo pelo qual com o cristianismo se infundiu uma espécie de desprezo pela

luta em favor da liberdade, que € um bem civico. Maquiavel relata:

E, nossa religido exige que tenhamos forca [fortezza], é mais para suportar a forga de
certas acBes do que para realiza-las. Esse modo de viver, portanto parece que
enfraqueceu 0 mundo, que se tornou presa dos homens celerados; e estes podem
maneja-lo com seguranga, ao verem que o comum dos homens [/ ’universalita degli
uomini], para ir ao Paraiso, pensa mais em suportar as suas ofensas do que em
vingar-se (Discursos, 11, 2, p. 190).
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Para Magquiavel, a centralidade do problema encontra-se efetivamente na
religido e especificamente na maneira como € interpretada. Os intérpretes do cristianismo se
acovardaram e a interpretaram segundo o olhar do écio e ndo da virtu, uma vez que desvirtuou
a luta pela liberdade, o amor a patria, a busca do bem comum e o cumprimento das leis que
sdo os verdadeiros elos de formag&o civica.

O que fica claro é a origem de tal problema que, para Maquiavel “[...],
naqueles tempos antigos, 0s povos serem mais amantes da liberdade do que nestes, concluo
que isso se deve a mesma razdo que torna os homens menos fortes agora, qual seja, a
diversidade que ha entre nossa religido e antiga” (Discursos, 1, 2, p. 189). A esta diversidade
enfatiza Ames (2006, p. 65) que:

Expor as razes do amor que os antigos votavam a liberdade equivale para
Magquiavel a explicar porque os modernos perderam esse sentimento. E a causa esta
na religido, pois os contetidos desta estdo na origem dos diferentes comportamentos
civis, politicos e militares. A diferenga na natureza das acfes politicas que resultam
das duas religides provem da maneira oposta de considerar as coisas do mundo.

Diante da diversidade exposta entre a religido dos antigos e o cristianismo
[nossa religido], o que diferencia a virtu dos antigos e a falta de virtu, no periodo que vive
Maquiavel, sdo os modos como se conduz a religido dos antigos e a religido dos modernos.
“Significa dizer que 0 mundo moderno tornou-se politicamente impotente por causa de sua
religido assim como o mundo antigo havia fundado sua exemplaridade sobre as qualidades
especificas da religido que lhe era propria” (AMES, 2006, p. 65).

Porque seus intérpretes pautaram-se por interpreta-la “[...] segundo o écio, e
ndo segundo a virtu” (Discursos, Il, 2, p. 190). A dificuldade atribuida aos intérpretes por
Maquiavel encontra-se no ponto de que 0s mesmos se preocuparam efetivamente com as
questdes espirituais do homem, deixando de lado o que era proprio das coisas do mundo
material, como, por exemplo, o desejo de liberdade, o amor a patria, a busca do bem comum e
o0 cumprimento das leis. Uma vez que: “Se tal religido fosse mantida nos primoérdios das
republicas cristds, em conformidade com o que foi ordenado por seu legislador, os estados e
as republicas cristds seriam mais unidos, bem mais felizes do que sdo” (Discursos, I, 12, p.
54).

O erro atribuido aos intérpretes é duramente criticado por Maquiavel quando

este diz:



89

Outra conjectura ndo se pode inferir de sua decadéncia, haja vista que 0s povos mais
préximos da Igreja romana, capital da nossa religido, sdo os que tém menos religido.
E quem considerasse seus fundamentos e visse a grande diferenca que ha entre os
costumes presentes e aqueles, consideraria estar proxima, sem ddvida, a ruina ou o
flagelo (Discursos, I, 12, p. 54).

Ao elaborar a critica a Roma e ao papado, Maquiavel aponta por dois
caminhos que parecem politicos. O primeiro ¢ atribuido a falta de preparo e de conhecimento
dos fundamentos da religido de quem comanda, pois ndo conforma o que fora ordenado por
seu fundador. O segundo € atribuido as diferencas quanto aos costumes encontrados no
momento da fundacdo da religido cristd e aos costumes presentes em seu tempo, distanciando-
a dos fundamentos politicos necessarios a educacdo civica, presente nos antigos e distante nos
modernos.

Mesmo diante de tais diversidades, como o cristianismo conseguiu fazer
com que os homens se afastassem da virtu dos antigos e aceitassem um modo de conformacéo
que os tornassem submissos as vontades divinas, que ndo mais fossem desejosos da liberdade,
que ndo mais cultivassem o amor a patria ou se propusessem ao cultivo do bem comum?

Dois caminhos percorre Maquiavel [Discursos, 11, 2 e 5] para responder a
tais indagacGes. No primeiro, de acordo com que escreve, “nada deu mais trabalho aos
romanos, no seu triunfo sobre os povos vizinhos e em parte das provincias distantes, do que o
amor que naqueles tempos muitos povos tinham pela liberdade” (Discursos, I, 2, p. 185 —
86). Os romanos, ao submeter os povos e priva-los de sua liberdade, criam as condicGes
iniciais para que o cristianismo se sedimente, conforme a precisa interpretacdo que nos
fornece Ames (2006, p. 66):

A resposta avencada por Maquiavel no ambito do segundo capitulo é simples e
clara. O proprio poder romano, ao vencer todos os povos do mundo e priva-los de
qualquer liberdade, tornou os espiritos propicios para acolher a esperanca iluséria de
viver da contemplagdo do mundo e na expectativa do paraiso. Em outras palavras, 0
cristianismo pdde infiltrar-se completamente nos povos da antiguidade, porque
Roma, tendo-0s conquistado e tornado servos, erradicou da alma deles o amor e o
gosto pela liberdade.

No segundo caminho, Maquiavel aponta para uma condicdo de
universalidade quanto ao surgimento de uma seita ou de uma religido, o que daria ao

cristianismo as mesmas condic¢des de universalidade, que assim relata:

[...] quando surge uma seita nova, ou seja, uma religido nova, seu primeiro empenho
¢ extinguir a antiga para ganhar reputacdo; e, quando ocorre que 0s ordenadores da
nova seita sao de lingua diferente, facilmente a extinguem. E isso podemos perceber
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considerando 0 modo como os da seita cristd se opuseram a paga, eliminando todas
as suas ordenac0es, todas as suas cerimonias e apagando qualquer memdria daquela
antiga teologia (Discursos, |1, 5, p. 201).

Os motivos considerados por Maquiavel para o surgimento de uma religido
indicam como propositos: “isentar Roma da acusacdo de haver aberto as portas ao
cristianismo e, com isso, extinguindo nos povos o amor a liberdade” (AMES, 2006, p. 66), e
fornecer uma explicacdo de que o cristianismo néo se difere das demais religiGes, pois, como
as demais, surgiu em um tempo historico e submeteu ou eliminou todas as ordenacgdes e
cerimonias da religido anterior, conseguindo extinguir da memdria do povo a crenga que
possuiam.

Portanto, podemos observar que a religido é um importante instrumento de
formacdo e manutencdo do Estado, quer seja para reconhecer e respeitar as regras politicas a
partir dos mandamentos religiosos, quer seja para disciplinar e impor autoridade por meio de
coercdo interna, quer seja para conformar a educacdo civica, incutindo no povo o desejo de
liberdade, o amor a patria, a busca pelo bem comum e o cumprimento das leis.

N&o ha duvidas de que a fungdo primordial da religido é auxiliar diretamente
por meio das praticas cerimoniais e ordenac¢@es na educacgdo, na formacao e na conservagao da
virtt em oposicdo a sua falta [corrupcdo] e que, quando respeitada e bem empregada pelo
governante, faz com que o povo tenha uma boa formacéo, de acordo com os bons costumes e
a moral e que devote amor a sua patria. Um povo com sua religiosidade cultivada, educado
pelas leis do seu governante e que vise 0 bem comum e ndo a gléria individual, dificilmente
se tornaré corrupto. Por isso, a importancia daqueles que comandam respeitarem a religido,
podendo ndo acreditar nela, mas sem despreza-la. A religido em si pode ndo ser a Unica
garantia da manutencdo de um Estado, mas, sem ela, o Estado também teria dificuldades para

combater a corrupgéo e se manter ordenado.

3.3 CORRUPCAO E DEGRADACAO DA VIRTU

Maquiavel aponta que os critérios para uma acdo politica eficiente carecem
de revisGes e que, para a estruturacdo e a defesa de um Estado forte, é indispensavel assegurar
e valorizar a boa educacdo, as boas armas, as boas leis e, fundamentalmente, o combate a

corrupcdo. Na exposicdo sobre a religido, se procurou apresentar que ela tem papel
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significativo na luta contra a degradagéo politica promovida pela corrupcéo. A religido passa
a ser compreendida como fendmeno capaz de mobilizar os homens para realizar tarefas
civicas como: cumprir as leis, lutar pela pétria, evitar a degradacdo dos costumes e,
principalmente, assentar o bem comum acima dos interesses individuais.

Imbuido da importancia que tem a religido, principalmente quando seu uso
se faz no sentido de persuadir os homens a cumprir as leis, realizar as tarefas civicas,
esclarece Bignotto (1991, p. 197) que “[...] Maquiavel insiste no papel da religido na
conservacdo da “virtu” de uma cidade, opondo com frequéncia as sociedades corrompidas
aquelas em que a religido é ainda uma forga viva”.

Em meio a decisivos papéis atribuidos a religido no combate a corrupcéo, a
religido “[...] € tratada por Maquiavel no interior de seu estudo sobre a fundacdo”
(BIGNOTTO, 1991, p. 197). Encontramos estas afirmacdes no capitulo dez do livro primeiro
dos Discursos, no exame que faz sobre o ato de fundagdo onde enfatiza que 0s homens mais
louvados sdo os fundadores de religido e de republicas, enquanto que os mais infames e
detestaveis sdo os que destroem religies e republicas. Motivo este pelo qual Numa Pompilio
é elogiado por Maquiavel, pois instituiu as ceriménias religiosas, conduzindo a populacdo a
obediéncia civil, assegurando a ordem e os bons costumes naquela cidade.

A educacdo do homem, a recorréncia aos bons costumes e o desejo de
liberdade se apresentam como uma chave, cujo objetivo, se ndo impedir, deve, a0 menos,
evitar a degradacdo do agir politico. Pois, de acordo com Maquiavel, aqueles [individuo —
Estado] que, mesmo com dificuldades, mas possuidores de excelente virtu percorrem
caminhos audaciosos e reconhecem a ocasido, tornam-se prosperos. Ja aqueles que se apoiam
na fortuna sdo normalmente volUveis e instaveis, ndo conseguem formar suas raizes e
ramificacOes de modo que sucumbem na primeira tempestade. De tal modo, o0 homem e a
republica carecem de virtu, pois esta ndo se produz no mero acaso, mas € forjada no
transcurso de suas acoes.

Para melhor compreender o pensamento maquiaveliano quanto a degradacéo
da virtu pela corrupgdo, sem a ambicdo de estabelecer uma ordem cronoldgica de seus
intérpretes, mas uma sucinta interlocucdo de como se manifestam sobre a questdo, adentramos
em alguns elementos apontados por Maquiavel.

Levantar, analisar ou discorrer sobre as causas da corrupgdo nao € o ponto
decisivo para compreender o processo de degeneracdo da virtu, pois o proprio Maquiavel as

aponta como préprias da natureza humana, como um meio politico de enfrentamento da
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fortuna ou um processo polibiano de degradacdo-restauracdo dos contornos politicos. Diante
disso, sugere Ames (2002, p. 250) que,

Ao invés de preocupar-se com as causas da corrupcdo, parece-nos que Maquiavel
considera esta simplesmente como um fato ou um dado da histéria, interessando-se
muito mais em descobrir a l6gica de seu desenvolvimento do que as especulagdes
em torno dos fatores determinantes de sua origem. Quer dizer, interessa-lhe
pesquisar 0 modo como ela desafia a inteligéncia do politico, pois a sua inevitavel
ocorréncia em qualquer forma de governo provoca a necessidade de encontrar e
adotar meios capazes de deté-la.

A corrupcdo, como uma acdo que degrada a virtu, quer do individuo quer do
povo, é o desafio posto por Maquiavel. Compreender em que condicGes as a¢bes podem ou
ndo ser controladas por seus agentes ou de que modo a corrupcdo interfere na vida politica e
com que ferramentas sdo possiveis, se ndo evitd-las, pelo menos estabelecer algum
mecanismo de controle parece ser a chave utilizada, uma vez que sua ocorréncia é inevitavel e
independe da forma de governo.

Para esclarecer a ideia de que o homem e a republica carecem de virtu,
explica Martins (2007, p. 153):

[...] pelo que esta exposto no Principe que o exercicio da funcdo publica demanda
uma certa virtl, sob a pena de ficar a mercé da fortuna. Também nos Discursos
Maquiavel langa méo da nogédo de virtt para lembrar que o detentor do cargo deve se
pautar pelo interesse do Estado e ndo pelo seu préprio interesse.

Seguramente que a explicacdo apresentada ndo € suficiente para dar conta
dos motivos pelos quais a virtu torna-se necessaria uma vez que Maquiavel normalmente a
emprega sempre quando trata da qualidade do governante ou de uma exceléncia antiga [quella
antica virtu] que se perdeu ou precisa ser conservada. Continua esclarecendo Martins (2007,
p. 154) que:

Apesar desse longo emprego, ndo ha qualquer explicagdo do que caracteriza essa
virtt do homem publico, assunto que sera admitido no Principe. Ao detentor da
honraria de pertencer a um cargo publico s6 se sabe que ele deve estar atento aos
interesses do povo e ndo deliberar apenas em conformidade com os desejos dos
poderosos, ainda que isso seja inevitdvel algumas vezes. Logo, mesmo ndo
detalhando o que seria essa virtu do homem publico, a ndo ser este aspecto de
adequacdo dos interesses do povo e ao bem da cidade, conclui-se que sem ela
desencadeia-se um processo de corrupcao.

Se a deficiéncia de virtu pode desencadear um processo de corrupgao,

compete ao governo no principado ou na republica, atencdo aos interesses do povo e ndo aos
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seus interesses ou de acordo com o desejo dos poderosos, uma vez que € o bem da cidade que
deve estar na mira de quem governa com virtu.

Maquiavel, de acordo com Martins (2007, p. 155), ao analisar a virtu em O
Principe, assinala para a exigéncia mais detalhada das qualidades deste para bem governar,
enquanto que nos Discursos ndo € para 0 governante que se encontra apontado as exigéncias
da virtu, mas, para a vida politica de uma republica. Maquiavel ndo aponta para um sujeito,
mesmo que indique ou cite o detentor de um cargo publico ou aponte para um fundador. Seu
objetivo € a vida politica na republica.

Na sequéncia, entende Gaille-Nikodimov (2004, p. 68) que:

Maquiavel ndo busca, ou ndo apenas, determinar a natureza da corrupcdo e a
produzir uma defini¢do. A corrupgdo, nos Discursos, é sempre visada sob o angulo
de uma intervencdo possivel. Ora, esta intervencdo ndo pode ter por objeto sendo os
membros da cidade, e ndo a cidade como tal, ou a virtude.

Pode-se entender que a corrupcao desencadeia o processo de degeneracdo da
virtu, quer no principado quer na republica, promovendo de algum modo a degeneracdo da
vida politica.

Para melhor compreensao da degradacdo da virtu na republica, recorreremos
aos capitulos dezesseis, dezessete e dezoito do livro primeiro dos Discursos, ndo como
Unicos, mas como os principais, onde Maquiavel se prop8e a demonstrar como a corrupgao
pode atingir uma republica, 0 povo ou suas instituicdes, utilizando como exemplo a republica
romana e, a partir dela, quer demonstrar que a corrup¢do pode degradar a virtu em qualquer
tempo e em qualquer republica.

Maquiavel, por dois momentos no capitulo dezesseis, livro primeiro dos
Discursos, problematiza se um povo acostumado a viver sob autoridade, mesmo que consiga
por algum momento sua liberdade, conseguira ou ndo manté-la. O sentido empregado ao
termo corrompido indica que a manutencdo da liberdade certamente passa pela condigdo em
gue se encontra 0 povo; ou seja, Se 0 povo encontra-se corrompido, a liberdade ndo pode ser

instituida.

O mesmo ocorre a um povo, que, acostumado a viver submetido ao governo de
outros, por nao saber defender-se nem atacar nas lides publicas, por ndo conhecer 0s
principes nem ser por eles conhecido, logo se submete de novo ao jugo, que na
maioria das vezes é mais pesado do que o anterior que, pouco antes, ele se arranca
do pescoco: e fica em meio a tais dificuldades, desde que a matéria ndo esteja
corrompida. Porque um povo inteiramente corrompido ndo pode, viver livre
(Discursos, I, 16, p. 65).
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Maquiavel apresenta seu conceito de liberdade de duas formas: a liberdade
externa e a liberdade interna. Para a compreensdo do tema da liberdade, sdo importantes as
consideracBes relacionadas aos conflitos entre o povo e os grandes como fundamento da
liberdade e da grandeza romana. [Discursos, I, 1, 2 e 5] Assim, serd apresentado que a
edificacdo das cidades se da ou por homens livres ou por forasteiros e que a preferéncia de
andlise proposta por Maquiavel é por aquelas cidades que nasceram distantes da serviddo,

cidades estas que ndo tiveram somente principios diferentes, mas diferentes leis e ordenacdes:

Das cidades que nasceram [edificadas] longe da serviddo [...] cidades que tiveram
ndo sO diferentes principios, mas diferentes leis e ordenagdes [leggi e ordini].
Porgue algumas receberam leis, em seu principio ou depois de ndo muito tempo, de
um s6 homem e de uma s6 vez — como as leis ditadas por Licurgo aos espartanos — e
outras receberam ao acaso e em varias vezes, segundo 0s acontecimentos, como
ocorreu com Roma. Assim pode considerar-se feliz a replblica a qual caiba por sorte
um homem téo prudente que lhe dé leis de tal modo ordenadas que seja possivel
viver com seguranca sob tais leis, sem precisar corrigi-las. (Discursos, I, 2, p. 12-13)

Cabe observar que tanto a vida livre [republicana] como seu contrério, a
servidao, estabelecem um costume nos povos. Desse modo, as republicas tém tal apreco pela
liberdade que sdo levadas a lutar com maior persisténcia para manté-la®, o que as faz
conservar igualmente a liberdade externa [Principe, 5]. O contrério ocorre com 0S povos
habituados a servidao que, mesmo conquistando a liberdade, ndo sabem manté-la [Discursos,
I, 16].

No titulo do capitulo quinto livro primeiro dos Discursos, Maquiavel faz a
seguinte indagacdo: Onde se deposita com mais seguranca a guarda da liberdade: no povo ou
nos grandes; e quem tem maior razao para criar tumultos: quem deseja conquistar ou quem
guer manter?

Encontramos de imediato o que externa Maquiavel sobre sua indagacéo:

Todos os que com prudéncia constituiram republicas, entre as coisas mais
necessarias que ordenaram esteve a constituicdo de uma guarda da liberdade: e,
dependendo do modo como esta seja instituida, dura mais ou menos tempo aquela
vida livre. E, como em toda republica h4 homens grandes e populares, ndo se sabe
bem em que maos é melhor depositar tal guarda (Discursos, I, 5, p. 23-24).

Diante deste conflito sobre a garantia da liberdade e a preservacdo da

mesma, Skinner aponta dois problemas: primeiro, “que as pessoas continuam a se apegar mais

%1 De acordo com Ames: Quando, pois, Maquiavel enuncia a tese que faz do conflito civil o lugar da emergéncia da
liberdade, ndo faz um elogio ao conflito enquanto tal, e sim a0 modo como foi regulado. (AMES, 2009, p. 188).
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as suas proprias ambi¢des que ao interesse publico” (SKINNER, 1998, p. 105); segundo, de
que em Magquiavel, “embora uma constituicdo mista seja necessaria, ela ndo é de modo algum
suficiente para garantir que a liberdade seja preservada” (SKINNER, 1998, p. 104 — 105),
porque o perigo decorrente ndo esta propriamente na constituicdo, mas no individuo/cidadao
ambicioso que recorre a meios extraordinarios, ou na boa fé ou na lealdade de outrem em
beneficio proprio, esquecendo-se do bem comum.

A este ambiente, Maquiavel apresenta uma proposta que ameniza 0S
conflitos entre os interesses publicos e privados e que gera desequilibrio para a constituicao:
primeiro, de que é necessario aprender os sinais que indicam o perigo e, segundo, é essencial
que se crie um conjunto de leis e instituicdes especiais para lidar com tais contingéncias™.

De outro modo enfatiza Maquiavel que, ao encontrar o povo inteiramente
corrompido, se descarta toda possibilidade de liberdade. Para que a liberdade seja possivel, ha
uma condicdo inexoravel atribuida ao povo [matéria], a de que quando, “[...] refere-se aos
pOVOS entre 0s quais a corrupgdo nao seja muito propagada, sendo ainda a maior parte boa que
a podre” (Discursos, I, 16, p. 65).

Considerando o que propde Maquiavel sobre condicéo aplicada a liberdade,
onde boa parte do povo que constitui um Estado ndo pode se encontrar em condicdo de
degradacdo, compreende Bignotto (1991, p. 199) que “o povo configura-se, assim como uma
matéria a ser modelada, mas uma matéria de natureza especial, pois guarda em si a memaria
de suas experiéncias passadas”.

Maquiavel, ao buscar os motivos pelos quais o povo deseja a liberdade,
mostra claramente que € a seguranca o elemento motivacional do desejo do povo. Assim ele
escreve: “[...] uma pequena parte deles deseja ser livre para comandar, mas todos 0s outros,
que s&o infinitos, desejam a liberdade para viverem com seguranga” (Discursos, I, 16, p. 67).
De tal modo, o povo necessita efetivamente da manutengdo dos bons costumes, das boas leis e
da boa educacdo, de modo geral das excelentes ordenacgdes; caso contrario a degradacdo é
iminente.

Chama-nos a atencdo Maquiavel sobre as condi¢Oes essenciais de
ocorréncia da liberdade dizendo-nos o motivo que a impossibilita, o qual determina: “Porque

um povo inteiramente corrompido ndo pode, nem por breve tempo ser livre” (Discursos, I, 16,

%2 Em Quentin SKINNER. Encontramos duas passagens fundamentais ao argumento: 1. [...] Uma republica deve, entre suas
ordini, incluir esta: que os cidaddos devam ser mantidos sob vigilancia para que ndo possam, sob o pretexto do bem fazer
o mal, de tal modo que adquiram apenas tanta popularidade quanto seja incapaz de auxiliar a liberdade, e ndo prejudica-la.
2. E essencial que cada um permaneca de olhos abertos, mantendo-se alerta ndo so para identificar tais tendéncias
corruptoras como também para empregar a forca da lei para elimina-las, assim que comecem a se a se converter em uma
ameagca (SKINNER, 1988. p. 105).
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p. 65). Neste viés nos mostra Bignotto (1991, p. 200) que: “[...] a liberdade, embora seja
possivel em todos os lugares, € uma flor rara, que depende de condi¢des especiais. Um povo
corrompido ndo pode saborea-la”. Maquiavel nos diz que a liberdade é impossivel, quando da
corrupcdo integral do povo, por isso uma flor rara, pois onde ha corrupc¢éo a liberdade tende a
desaparecer, propiciando a degeneracdo do povo e a consequente degeneracao do estado.

O foco principal ¢ a compreensdo sobre como a corrup¢do promove a
degradacdo da virtu, além de assinalar em que condigcdes as acGes podem ou ndo ser
controladas por seus agentes ou de que modo a corrupcao interfere na vida politica. No
capitulo dezessete do livro primeiro dos Discursos, Maquiavel prossegue sua discussao sobre
a liberdade, mas passa a considerar as questdes pertinentes ao acesso dela.

A primeira medida apontada por Maquiavel inicialmente nos leva a Roma.
Ndo a uma Roma ladeada pelos bons costumes, mas cercada pela iminente degradacéo.
Posteriormente, nos leva a Italia de seu tempo, narrando o que ocorrera em Roma,
apresentando, para o seu tempo, uma possibilidade de restauracdo dos bons costumes.

Conforme expde:

Julgo que era necessario que ou 0s reis desaparecessem em Roma, ou Roma em
curtissimo tempo se tornaria fraca e de nenhum valor; porque, considerando o grau
de corrupgdo a que haviam chegado aqueles reis, a prosseguirem daquele modo por
mais duas ou trés sucessdes, e se a corrupgdo que neles havia tivesse comecgado a
espalhar-se pelos membros, uma vez que estes também estivessem corrompidos,
teria sido impossivel reforma-la. Mas, perdida a cabeca quando o busto ainda estava
integro, 0os membros puderam facilmente voltar a viver livres e ordenados.
(Discursos, I, 17, p. 69).

O paralelo apresentado por Maquiavel indica as seguintes possibilidades:
primeiro, no caso de Roma, a degradacdo por via da corrupgao se encontra centrada em quem
governa o Estado e ndo no povo, motivo pelo qual indica a necessidade de supresséo dos reis,
pois, dado ao avancado grau de corrupcdo, certamente sucumbiriam. Segundo, imp&e uma
condig&o para a restauracao, qual seja: se em um Estado a cabeca encontra-se degradada pela
corrupcdo e seus membros ndo sofreram a degradacdo, é possivel que os bons costumes

possam ser mantidos por meio de novas ordenacdes ou pela reeducacao do povo.

Numa determinada cidade, por exemplo, a classe dirigente pode estar corrompida,
mas 0 povo ndo; nesse caso, a liberdade ainda é possivel. Se, ao contrario, o povo se
corrompeu e se habituou as leis de um principe, ai, entdo, ndo ha mais esperanca de
ver nascer a liberdade a menos que um acontecimento extraordindrio venha a
interceder (BIGNOTTO, 1991, p. 201).
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Ao fazer o paralelo entre a Roma da antiguidade e a Italia de seu tempo,
Maquiavel acentua o quanto é relevante e importante diferenciar povos corrompidos de povos
ndo corrompidos. Ao fazer isto, propde compreender a degradacdo e a enfermidade presentes
nos Estados italianos, em seu tempo, pois, Roma suportou os tumultos porque o0s
denominados reis corruptos sucumbiram, foram expulsos antes que a degradacdo tomasse

conta das entranhas do povo.

[...], onde a matéria ndo é corrupta, os tumultos e outros escandalos ndo causam
danos: onde é corrupta, de nada valem leis bem-ordenadas, se estas ndo forem
criadas por alguém que, com extrema forca, as faga observar, a tal ponto que a
matéria se torne boa (Discursos, I, 17, p. 71).

Implica, portanto, que a liberdade s6 é possivel quando os membros do
corpo ainda sdo sofreram a degradacdo da virtu por meio da corrupgéo, conforme recomenda
Martins (2007, p. 136) que:

A corrup¢do, na medida que é um impedimento & liberdade, ndo pode ser
compreendida como restricdo ou freio politico, mas como a forma antagbnica do
vivere civile, de modo que a efetivagdo da corrupcéo € a negacdo ou a destruicdo da
possibilidade do agir politico na cidade.

Confere ainda que a corrup¢do imponha a cidade, neste caso em uma cidade
totalmente corrompida, o impedimento de sua principal finalidade que é a realizacdo da vida
politica enquanto tal, a ndo ser que se recorra ao uso de extrema forca. Conforme Martins
(2007, p. 136),

Nesse sentido, a corrupgdo ndo se contrapde a um regime em particular, mas a vida
politica de modo geral, como negacdo do processo natural de luta politica
caracterizado pelo vivere civile ou o vivere libero. A instalacdo da corrupgdo num
Estado implica, ainda, na auséncia dos meios que permitem a realizacdo da
finalidade da cidade, donde decorre que numa cidade totalmente corrompida é muito
dificil a restauracdo da vida civil, a ndo ser por meio de luta e sangue.

A segunda medida assinalada por Maquiavel para combater a degradacao da
virtl sugere passar pela conformagdo do povo e a instituicdo de boas leis, no entanto, “[...]
uma cidade que entrou em decadéncia, por corrupcdo da matéria, se por ventura for soerguida,
sO podera sé-lo pela virtu dum homem que ainda esteja vivo, e ndo pela virtu do povo [dello
universale] a dar sustentacao a boas ordenac6es” (Discursos, I, 17, p. 71).

Neste caso, 0 problema da degradacdo tem uma solugdo provisoria, porém

condicionada a virtu de um homem excepcional e ndo a virtu do povo. O mote que se impde
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de acordo com Maquiavel € que “[...] assim que aquele morre, a cidade retorna a seu antigo
habito” (Discursos, |, 17, p. 71), pois, “[...] nenhum homem pode ter vida tdo longa que dé
tempo bastante para acostumar bem uma cidade que por longo tempo foi mal acostumada”
(Discursos, I, 17, p. 71). Quando direciona a problematica da degradacédo da virtu as cidades
italianas, confere que nestas a “[...] corrupcdo e pouca aptiddo a vida livre provém de uma
desigualdade existente na cidade, e quem quiser dar-lhe igualdade precisard lancar mao de
meios extremos [grandissimi straordinari], o que poucos sabem fazer” (Discursos, I, 17, p.
71-2).

Tamanha é a dificuldade em equacionar o problema da degradacdo da virtu
que Maquiavel, conforme fragmento supracitado, recusa de primeira méo a possibilidade de
gue o povo pode reconstruir por si s6 a liberdade e sugere que esta empreitada pode ser
possivel aos grandes homens e por meios extraordinarios. A respeito de tal dificuldade e sobre
0 poder que exerce a corrupgdo, bem como das impossibilidades em impedi-la, Maquiavel, no
capitulo dezoito do livro primeiro dos Discursos, mergulha em um dilema, uma vez que a
acao de um homem sé pode ndo ser capaz de impedir o processo de degeneracdo de um
Estado. A partir de entdo, como conciliar bons costumes com boas leis a fim de salvaguardar
a liberdade de uma cidade?

O dilema circunscrito por Maquiavel é apresentado no titulo do capitulo
dezoito livro primeiro dos Discursos — De que modo, nas cidades corrompidas, se poderia
manter um estado livre que ja exista ou ordena-lo, caso ndo exista -, uma vez que é
praticamente impossivel estabelecer regras para diferentes graus de corrupgdo®. O caminho

que percorre Maquiavel parece ser hipotético, conforme enuncia:

[...] pressuporei uma cidade extremamente corrupta, a fim de aumentar ainda mais
tal dificuldade; por que ndo ha leis nem ordenacdes bastantes para frear uma
corrupcdo generalizada [universale]. Porque, assim com os bons costumes precisam
de leis para manter-se, também as leis, para serem observadas, precisam de bons
costumes. (Discursos, |, 18, p. 72).

Ao afirmar que as leis necessitam permanecer calgadas nos bons costumes,

no caso da cidade em extrema corrupcdo isso parece ndo ser possivel uma vez que 0 povo

% De acordo com José A. Martins (2007: 146-47), em relagdo a corrupcéo da matéria, os graus de corrupcéo apontados por
Magquiavel podem ser apresentados em trés momentos: quando somente 0s governantes estariam corrompidos — podendo o
povo restaurar o bom governo por meio de lutas e dos conflitos politicos. Quando atinge a aristocracia, composta por
poucos — a deliberacdo do governante em favor do desejo do povo de ndo ser oprimidos, restringindo e freando os desejos
desses grandes, garantiria a volta a liberdade. Quando a corrupgdo propaga para todo o corpo politico e atinge o povo,
pouco se pode fazer. Mesmo que seja um governante disposto a reformar os costumes politicos, a corrupgdo do povo é um
grande mal que torna quase impossivel o retorno a normalidade politica.
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parece ndo ter em sua vida politica a perspectiva dos bons costumes e, neste caso, percebe-se
que os bons costumes j& ndo sdo cultivados, tampouco as leis e as ordens conseguem dar luz a
manutencdo de uma vida politica.

Na associacdo que faz entre os bons costumes e as boas leis, como
pressuposto ao combate da degradacdo da virtu e a manutencdo ou conquista da liberdade,
Maquiavel aponta para a importancia do momento em que as ordenacdes e as boas leis foram

elaboradas.

[...], as ordenacdes e leis criadas numa republica nascente, quando os homens ainda
eram bons, mais tarde deixam de convir, quando eles se tornam malvados. E,
embora as leis de uma cidade variem segundo 0s acontecimentos, as ordenages
nunca ou raramente variam: isso faz que as novas leis ndo bastem, porque as
ordenacdes, que estdo firmes, as corrompem (Discursos, 1, 18, p. 72).

A ideia aqui apresentada por Maquiavel é a de que as boas leis
desacompanhadas das boas instituicdes ndo se mostram capazes de impedir a corrupgéo, por
isso hd um descompasso existente entre o nascimento de uma ordenacdo e as condigdes do
povo no momento do nascimento, uma vez que, embora ocorram mudancas nas leis e
ordenac0es, elas ndo acompanham as mudancas dos costumes. Assim, as leis padecem de
desenvolvimento diante do desenvolvimento dos costumes.

Dizendo de outro modo: o povo inova em seus costumes, enquanto a lei
tende a permanecer nos moldes em que foi elaborada, sujeita a interpretacfes distintas em
tempo distinto. O que possuia validade e eficacia, em decorréncia dos tempos e com as
mudancas nos costumes, ja ndo possui mais, permanecendo engessada aos costumes em que
foi elaborada que, embora bons, ndo acompanham o desenvolvimento dos costumes, tendendo
a degradacdo. Maquiavel parece entender entdo que a manutencdo das instituicdes &
fundamental, ja que garantem o exercicio dos direitos conquistados e assim as leis podem
variar, embora, nao se possa garantir que a corrupcao seja evitada.

Maquiavel recorre aos exemplos romanos para mostrar que inicialmente “a
ordenacdo do estado era a autoridade do povo, do senado, dos tribunos, dos consules, 0 modo
de candidatar-se e de eleger magistrados e 0 modo de fazer leis” (Discursos, I, 18, p. 73). De
modo geral, as ordenagfes pouco variavam, mudando apenas algumas leis que refreavam o0s
cidaddos, na medida em que estes se corrompiam. Assim, “[...] as ordenacGes do estado, que
nos tempos de corrupg¢éo ja ndo eram boas, tais leis, que se iam renovando, ndo bastavam para

fazer que os homens continuassem sendo bons” (Discursos, I, 18, p. 73).
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De acordo com Magquiavel, o principal indicativo de que em uma cidade as
ordenacdes e as leis ainda ndo apresentavam problemas é percebido a partir do momento em
que ocorreu a criacdo dos magistrados. O povo romano concedia poderes a quem pleiteasse e
considerava que ““[...] s6 pleiteavam tais cargos os cidaddos que se consideravam dignos deles,
e, sendo ignominiosa a rejeicdo, para serem considerados dignos todos obravam bem”
(Discursos, 1, 18, p. 73). Entretanto, funcionou enquanto a cidade ndo se encontrava

degenerada, diferentemente do que ocorrera.

[...] na cidade corrompida, esse modo tornou-se perniciosissimo; porque as
magistraturas ndo eram pleiteadas pelos que tinham mais virtd, e sim pelos que
tinham mais poder; e os ndo-poderosos, ainda que virtuosos, abstinham-se de
pleitea-las, por medo (Discursos, I, 18, p. 73-74).

Ao desconsiderar a virtu e considerar a popularidade e, posteriormente, 0
poder a quem pleiteasse cargo, institui-se um abismo em que 0s possuidores de virtu séo
afastados das acGes politicas, da defesa da liberdade, cessando a participacdo do povo. Por
outro lado, aqueles que possuiam popularidade ou poder, passaram a aprovar leis “[...] ndo em
favor da liberdade comum, mas do seu poder; e contra elas ninguém podia falar, por medo
daqueles: de tal modo que o povo ou era enganado ou forcado a deliberar a sua propria ruina”
(Discursos, 1, 18, p. 74).

Dado que a corrupcdo € uma acdo que degrada a virtu, o desafio posto por
Maquiavel é compreender em que condicGes as ordenacbes podem ou ndo ser renovadas.
Afirma Maquiavel que: “Tais ordenacdes ou devem ser renovadas todas de uma so vez, tdo
logo se descubra que ndo sdo mais boas, ou aos poucos, antes que todos percebam seu
inconveniente; digo que ambas as coisas sdo quase impossiveis” (Discursos, I, 18, p. 75).

Duas hipdteses sdo apresentadas por Maquiavel para que se renovem as
ordenacbes e que, as renovando, se evite a degradacdo. No entanto, ambas sdo quase
impossiveis. A questdo entdo é saber os motivos que praticamente as inviabilizam. Sobre a

primeira hipotese em que propde a renovacao de uma so vez, escreve Maquiavel:

Quanto a inovar tais ordenagdes de uma s6 vez, quando todos reconhecem que néo
sdo boas, digo que essa inutilidade, quando facilmente reconhecivel, é dificil de
corrigir; porque, para tanto, ndo basta usar medidas ordinarias, visto que 0os modos
ordinarios sdo maus; mas é necessario recorrer ao extraordinario, como a violéncia e
as armas, tornando-se, antes de mais nada, principe em tal cidade, para poder dispd-
la a seu modo (Discursos, I, 18, p. 75).
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Nessa hipotese, Maquiavel aponta para um desdobramento que a torna
quase impossivel, que é o recurso aos meios extraordinarios, o uso da violéncia e da
concentracdo dos poderes do Estado na figura de um principe, uma vez que 0S meios
ordinarios nao produziram efeito para impedir a degeneracdo da virtu. A propoésito da

reordenacdo, estabelece Maquiavel que

Como a reordenacdo de uma cidade para a vida politica pressupde um homem bom,
e tornar-se um principe de uma republica pela violéncia pressupde um homem mau,
ver-se-a que rarissimas vezes um homem bom queira torna-se principe por vias mas,
ainda que o fim seja bom; e também é raro que um malvado, tornando-se principe,
deseje bem obrar e que se lhe incuta no &nimo o bom uso da autoridade que
conquistou por meios maus (Discursos, |, 18, p. 75-76).

O recurso a meios extraordinarios, as condi¢fes pressupostas para a
reordenacdo por meio da unificacao na figura do principe, embora possuidor de virtt, homem
bom e que almeje praticar o bem, traz o problema, também pensado por Maquiavel, de saber
até gquando ele se manterd almejando o bem ou enveredard, pelo poder que conquistou, para a
pratica do mal.

A segunda hipotese apresentada por Maquiavel é a de renovar as ordenacdes
aos poucos e antes que sejam compreendidas suas inconveniéncias. Renovar aos poucos

torna-se quase impossivel para Maquiavel, porque:

[...], para que elas sejam renovadas aos poucos, é preciso que isso seja promovido
por um homem prudente, que perceba o inconveniente de antemdo, quando ele
nasce. Desse tipo de homem é f4cil que nunca surja nenhum em dada cidade: e,
mesmo que surgisse, pode ser que nunca persuadisse 0s outros daquilo que
pretendesse; porque os homens, acostumados a viver de um modo, ndo querem
muda-lo, sobretudo se ndo véem o mal o mal de perto, mas tendo este de ser-lhes
mostrado por conjectura (Discursos, 1, 18, p. 75).

Encontrar um homem prudente significa descobrir um homem cujo valor do
conhecimento e das acOes remeta-nos aos grandes homens, pois, em boa parte dos
empreendimentos humanos, o éxito depende da capacidade e da exceléncia da lideranca. A
capacidade e a exceléncia da lideranga nos remetem para a qualidade de conduta e de valores
do lider, para o éxito que € proprio dos homens excelentes, em suma, para a virtu.

O enfrentamento das duas hipoteses de restauracdo das ordenacdes e leis
quase impossivel € efetuado por Maquiavel considerando os seguintes exemplos: o de “[...]
Cledmenes, que, para governar sozinho, matou os éforos, e Rémulo, que, pelas mesmas

razdes, matou seu irmdo e Tito Tacio Sabino, mas depois usaram bem a autoridade
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conquistada” (Discursos, I, 18, p. 76). Apresentados os exemplos, Maquiavel indica que a
solucdo possivel para efetivar o combate contra a degeneracdo promovida pela corrup¢do nas
cidades ou para a criacdo de uma repuUblica, seria: “[...] antes, reduzi-la ao estado régio do que
ao estado popular; para que os homens insolentes que nao pudessem ser corrigidos pelas leis
fossem de algum modo freados por uma autoridade quase régia” (Discursos, I, 18, p. 76).

O caminho proposto por Maquiavel parece apontar para o retorno do
governo de um homem s0, possuidor de virtu e disposto a agir por meios extraordinarios, para
submeter, a principio pela forca, aqueles que trilham pelos caminhos da degradacdo, como
uma espécie de restauracdo na fundagdo, uma vez que a cidade encontra-se no mais profundo

abismo. No entendimento de Ames nao € simplesmente este o propdsito de Maquiavel, pois:

A solugdo mondrquica anunciada por Maquiavel ndo pode ser interpretada como
uma conversao a tese da superioridade do principado sobre a republica. Antes, esta
saida revela sua convicgdo de que o principado é a Unica alternativa que resta para
resolver situagcbes de extrema crise: num quadro de corrupgdo generalizada das
instituicGes ndo ha como esperar que estas tenham forca suficiente para promover a
restauracdo da cidade. Quando ordini e leggi perderam sua forca, a Unica esperanca
de reforma do Estado esta na intervencdo de um individuo dotado de uma virtu
extraordinaria (AMES, 2002, p. 254).

Se esta € a Unica possibilidade de combater a degradacdo da virtu promovida
pela corrupcao nas ordenac@es, nas leis e nos bons costumes, entdo o que propde Maquiavel é:
encontrando uma cidade em condi¢bes de extrema degradacdo, € necessaria sua refundacao
por um homem bem intencionado e de extraordinéria virtu, a fim de que o povo passe por um
processo de eliminacdo da insoléncia e de reeducacéo politica. Para a empreitada de restaurar
a virtu em uma cidade corrompida, Maquiavel indica inicialmente o governo de um homem sé
como um meio necessario para a reeducacdo do povo e que deve necessariamente transitar a
uma republica.

Dizendo de outro modo, para Maquiavel a corrupcdo é a degradacdo dos
costumes, o desrespeito as leis e a pouca aptiddo para a vida livre, surgindo da desigualdade
existente em uma cidade. Assim, a corrupgdo pode ser identificada com o afastamento da
virtu civica e da vida livre [vivere libero] e com a acentuacdo da desigualdade. Essa
corrupgdo, porém, ndo atinge apenas os grandes, mas se expande para o restante do corpo

num movimento descendente.
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CONCLUSAO

Maquiavel, em sua busca por determinar os caminhos para realizar uma
acao capaz de revelar e orientar os fundamentos do mundo politico, objetivamente o que
possa garantir a conservacdo e o funcionamento das sociedades politicas, reconhece a virtu —
dentre outras possibilidades - como uma l6gica da acdo possivel e essencial na obtencdo do
éxito politico.

A proposta ndo sobrevém a uma hipdtese de trabalho, e sim ao objetivo de
demonstrar a questdo da virtt tendo como referéncia o pensamento de Maquiavel, que parece
nos remeter as formas possiveis de acdo que o governante ou 0 povo podem praticar para
efetivar seu objetivo de conquista e manutencdo do poder. No entanto, apontar como isso é
possivel ndo é empreitada simples, pois a cada momento as ocorréncias e 0s acontecimentos
podem ordenar a quem governa — Principe ou Republica —, alterar seu modo de agir para
satisfazer as novas reivindicacBes por elas impostas. Acontecimentos diversos podem
promover o afastamento de quem governa de seus principais objetivos. Deste modo, e diante
das dificuldades que sdo inerentes ao ambito politico, seguimos o designio maquiavelano de
gue a virtu enquanto acdo politica e conformacdo do bom cidadao, que se faz pela educacao
civica, pode orientar as acOes politicas ao bem da coletividade.

Inicialmente, nos propomos demonstrar de modo geral o contexto que
antecede a recepcdo da virtu em Maquiavel, considerando a concepcdo de virtude no
humanismo classico, uma vez que, emergia da tradicdo humanista de pensamento moral e
politico, duas ideias centrais quanto a virtude: a que identificava a virtude como a qualidade
que capacita um principe a realizar seus mais nobres fins e a que identificava a posse da
virtude com a detencdo do conjunto das virtudes da prudéncia, da temperanca, da justica e da
fortaleza. Se um governante pretendesse manter seu Estado e alcangar as metas da honra,
gldria e fama, deveria, acima de tudo, cultivar o conjunto mais completo das virtudes cristas.
E é justamente com essa conclusdo que Maquiavel parece ndo concordar.

Consequentemente, buscamos 0s caminhos que possam indicar uma
significacdo distinta para a ideia de virtu proposta por Maquiavel. Para melhor compreensao,
percorremos de modo breve o sentido e a recepcao da fortuna e sua correlacéo, ou até mesmo
o enfrentamento entre a fortuna e virtu, com a finalidade de melhor compreendermos a

recepcdo e a importancia da virtt no pensamento maquiavelano. Dessa forma, elegemos a
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virtt como o principal instrumento para o entendimento das a¢cdes que possam assegurar em
acordo ao pensamento maquiavelano uma acdo politica ajustada aos interesses do bem
comum. E isto que nos moveu na discussdo rumo ao que aponta a virtl como uma légica de
acao politica em Maquiavel.

Acreditamos que as a¢Ges com chance de éxito, relacionadas ao emprego da
virtt na politica, dizem respeito diretamente a, no minimo, dois grandes temas: a virtu do
homem singular, em que resgata a virtu enquanto acdo politica excepcional — dos homens
excelentes e dos excelentes capitdes - e a virtu do cidaddo que é conformada pelo processo
educativo com o auxilio da estrutura militar e da estrutura religiosa. Temas que estruturaram a
elaboracdo da presente dissertagéo.

O primeiro momento em que as ac¢Ges apresentam chances de lograr éxito é
demonstrado na ocasido em que Maquiavel escreve a Lorenzo de Médici e coloca dois
pressupostos fundamentais que implicardo no significado de virtu: o valor do conhecimento
das acOes dos grandes homens e a relagcdo entre a experiéncia das coisas modernas com a
leitura ou o conhecimento do passado. O que configura a geréncia das acBes e dos
acontecimentos, que nao brotam da mera capacidade do agir desmedido, dependem de
qualidades e capacidades adquiridas pela pratica politica. Ora, se a historia se apresenta como
um espaco de indeterminagdo dos acontecimentos e o resultado das ac¢des séo resultados de
intercambios, entdo é possivel assinalar que ha um espaco de determinacdes que, neste
contexto, pode ser representado pelas instituicdes, pelos costumes e pelos conhecimentos
inclusos nas agdes. Assim, 0 passado ndo se apresenta apenas como fonte de inspiracdo, mas
constitui-se também como fonte de conhecimento e de agdes. Para Maquiavel, conhecer 0s
fatos, as agdes e as condutas do passado torna-se capital, cujo fundamento pode evitar erros e
orientar novas agdes politicas.

No primeiro momento foi possivel demonstrar que Maquiavel consigna
virtu aqueles que governam recorrendo as qualidades necessarias que permitam garantir e dar
estabilidade ao governo. De tal modo, consigna a virtu qualidades como a da flexibilidade,
adaptacdo diante dos episodios, cujo propésito € o de encontrar a medida mais adequada
diante da ocasido.

Considerando as questdes fundamentais quanto a virtu, adverte Maquiavel
que esta pode ser compreendida também enquanto a qualidade de um homem que, de tal
modo, o possibilite conquistar a gloria ou o poder. Entretanto, Maquiavel ndo confunde as
acoes dos homens excelentes [eccellentissime uomine] dos excelentes capitées

(excellentissimo capitano), pois, enquanto as acdes dos homens excelentes permitem instituir
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nuovi ordini i modi e suas novas ordenacdes permanecem para além de sua existéncia,
alcancando a gldria, os excelentes capitdes conseguem éxito em suas acles por sua
perspicacia, buscam criar novas instituicGes e novas ordenacdes, mas estas ndo permanecem
para além de sua existéncia, alcangando tdo somente o poder.

No segundo momento, demonstramos que a formagdo do bom cidaddo é
fundamental para Maquiavel. Diferenciando o homem bom do bom cidadéo, ele aponta que o
caminho a ser percorrido é o da educacdo. E por meio da educacéo civica que se conforma o
cidaddo para a pratica do bem comum. Seu objetivo com a educacdo cidada é combater o
6cio, a indoléncia e a preguica promovidas pelo ideal de formacdo do homem bom. Para
Magquiavel, o processo de forja do bom cidaddo encontra-se vinculado & necessidade de
subordinar os interesses e as vontades individuais aos interesses e necessidades do bem
comum, de agir na defesa de sua patria sempre que necessario, de cumprir com a religiosidade
como pedra angular da liberdade e da incorruptibilidade, de repudiar o 6cio que torna fraco e
sem virtu o homem. Para dar conta da maneira pela qual Maquiavel examina a conformacao
do homem bom em bom cidad&o, recorremos a andlise da estrutura militar e religiosa, pois
prioriza a simplicidade dos costumes ou 0s bons costumes e conforma no homem a disposicao
para se sacrificar pelo bem comum, pela pétria.

Especificamente no que se refere a estrutura religiosa como ferramenta de
conformacdo do bom cidaddo, em que Maquiavel ndo a trata como pressuposto teoldgico,
tomamos emprestadas as palavras de Bignotto (1991, p. 197), “[...] em toda sua obra,
Maquiavel insiste no papel da religido na conservagdo da virtu de uma cidade, opondo com
frequéncia as sociedades corrompidas aquelas em que a religido é ainda uma forga viva”.

Finalizando, procuramos demonstrar que, quando a estrutura militar e a
estrutura religiosa ndo conseguem efetivamente servir como ferramentas educacionais, em
sentido que conforme o bom cidaddo, o resultado que se mostra inevitavel é o da degradacéo
dos costumes e a sua consequéncia é a corrupcao e a degradacao da virtu.

A corrupgéo, como uma agdo que degrada a virtu, quer do individuo quer do
povo, provoca possibilidades e questdes diversas que podem ser percorridos, como por
exemplo: se € possivel demonstrar em que condigdes se podem ou ndo controlar seus agentes,
até que ponto a corrupcdo intervém na vida politica, se ha mecanismos que permitam evita-la
ou controla-la.

O que foi possivel perceber é que, para Maquiavel, a corrupcdo é a
degradacdo dos costumes, o desrespeito as institui¢fes e as leis, a pouca aptidao para a vida

livre. Que a corrupcéo surge possivelmente da desigualdade existente em uma cidade, com a



106

qual identifica a corrupcdo com o afastamento da virtu civica, da vida livre [vivere libero] e
com a intensificacdo das desigualdades.

Afinal, compreender as acfes demarcadas pela virtu implica, conforme a
metafora utilizada na dedicatéria de O Principe (5,) que: “[...] assim como aqueles que
desenham os territorios se pde no plano baixo para analisar a natureza dos montes e dos
lugares altos, e para considerar aquelas coisas de baixo, se pde sobre os altos montes”, bem
como nos Discursos (I, 2, p. 187): “[...] 0 que engrandece as cidades nao é o bem individual,
e sim o bem comum?”.

Para finalizar, em Maquiavel, a posse da virtl é representada como uma
disposicdo de fazer o que for necessario para alcancar a gléria civica, a grandeza da pétria. O
sinal indiscutivel da virtu como logica da acao politica quer no principado ou na republica é
que cada um deve estar preparado para promover ndo sO seus proprios interesses, mas o bem

comum; ndo a propria prosperidade, mas a patria comum.



107

BIBLIOGRAFIA BASICA

MAQUIAVEL, N. Discursos Sobre a Primeira Década de Tito Livio. Glossario e rev.
Técnica Patricia Fontoura Aranovich, Trad. MF, edicéo de texto Karina Jannini. Sdo Paulo:
Martins fontes, 2007.

MAQUIAVEL, N. O Principe. Organizagdo e Traducdo José Antdnio Martins, Edi¢éo
Bilingue, Séo Paulo: Hedra, 2009.

MACHIAVELLLI, N. Il Principe e altre opere politiche. [l Principe — Discorsi Sopra La
Prima Deca di Tito Livio — La Vita di Castruccio Castracani da Lucca]. 15. ed., Italy:
Garzanti Editore, 1981.

MAQUIAVEL, N. A Arte da Guerra. Tradugdo Martins Fontes, S&o Paulo: Martins Fontes,
2006.



108

BIBLIOGRAFIA COMPLEMENTAR

ABAD, Jose. La “Virtu” Segin Maquiavelo: Significados e Traducciones. Universidade de
Granada. Disponivel em: <http://www.erevistas.csic.es/ficha-articulo php>. Acesso em: jan.
2011.

ADVERSE, Helton. Maquiavel: politica e retorica. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2009.

ADVERSE, Helton (Org.). Maquiavel: didlogo sobre nossa lingua [Introducédo, Traducéo e
Notas: Helton Adverse]. Discurso sobre as formas de governo de Florenca ap6s a morte do
jovem Lorenzo de Medici [Introducdo, Tradugdo e Notas: Gabriel Pancera]. Belo Horizonte:
UFMG, 2010.

ALBERTI, Leon Battista. Sobre a Familia. Livro I, Traducdo Carlota Conti, Revisdo Roque
Spencer Maciel de Barros. S&o Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo Editorial
Grijalbo Ltda., 1970.

AMES, José Luiz. Maquiavel a I6gica da acao politica. Cascavel: Edunioeste, 2002.

. A funcéo do poder militar na vida politica segundo Maquiavel. Etica e Filosofia
Politica. Juiz de Fora, v. 8, n. 1, Junho de 2005.

. Maquiavel e a Educacédo: Formacdo do Bom Cidadéo. Trans/Form/Acéo, Séo Paulo,
31(2) P. 137-152, 2008.

. Religido e Politica no Pensamento de Maquiavel. Kriterion, Belo Horizonte, n.
113: 51-72, Jun. 2006.

. Liberdade e Conflito — O Confronto dos Desejos como Fundamento da Ideia de
Liberdade em Magquiavel. Kriterion, Belo Horizonte, n. 119: 179-196, Jun. 2009.

ARNOUT, César; BERNARDO, Leandro Ferreira. Virtu e Fortuna no Pensamento Politico de
Maquiavel. Acta Scientiarum Human and Social Sciences. Maringa, v. 24, n. 1: 91 — 102, fev.
de 2002.

ARANOVICH, Patricia. Glossario. In. MAQUIAVEL, N. Discursos sobre a primeira década
de Tito Livio. Glossario e rev. Técnica Patricia Fontoura Aranovich, Trad. MF, edicéo de
texto Karina Jannini. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007.

BARON, Hans. Em busca del humanismo civico florentino. Ensayos Sobre EI Cambio Del
Pensamiento Medieval al Moderno. Primera edicién en espanhol, México: Fondo de Cultura
Econdmica, 1993.

BRANDAO, Carlos Antonio Leite. QUID TUM? O Combate da Arte em Leon Battista
Alberti. Belo Horizonte: UFMG, 2000.



109

BERBEL, Marco Antonio Facione. As armas como instrumento de acéo politica em
Maquiavel: uma Andlise de O Principe. 2009. Disserta¢do de Mestrado, Programa de Pds-
graduacdo em Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de Sao Paulo — USP,
Séo Paulo.

BERLIN, I. La Originalidad de Maquiavelo. In: Contra La Corriente. Ensaios Sobre Historia
de Las Ideas. Espafia: Fondo de Cultura Econdémica. 1986.

BIGNOTTO, Newton. Maquiavel republicano. Sdo Paulo: Loyola, 1991.
. Origens do republicanismo moderno. Belo Horizonte: UFMG, 2001.

BOECIO, A Consolacdo da filosofia. Traducdo de Willian Li. Revisdo Gilson César Cardoso
de Souza, S&o Paulo: Martins Fontes, 1998.

BOBBIO, Norberto. A teoria das formas de foverno. Trad. Sérgio Bath, 6. ed., Brasilia: UNB,
1992.

CASSIRER, Ernest. O mito do estado. Traducdo de Alvaro Cabral. Rio de Janeiro: Zahar,
1976.

CHISHOLM, Robert. A Etica Feroz de Nicolau Maquiavel. In: QUIRINO, C. G.; VOUGA,
C.; BRANDAO, G. M. Cléssicos do pensamento politico. Sdo Paulo: USP, 1988.

COFONE, N. Ignacio. Maquiavelismo: concepto y significado. Uma lectura desde La Virtu.
Dikaion, v. 18. 2009. Disponivel em: <http://mail-attachment.googleusercontent.com>.
Acesso em: 22 fev. 2011.

FORNAZIERI, Aldo. Maquiavel e 0 bom governo. 2006. Tese de Doutorado, Programa de
Pds-graduacdo em Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de Sdo Paulo —
USP, Séo Paulo.

GAILLE-NIKODIMOQV, Marie. Conflit civil et liberté: la politique machiavélienne entre
historie et médicine. Traducdo para uso didatico de José Luiz Ames. Paris: Honoré Champion,
2004.

GRAZIA, Sebastian de. Maquiavel no inferno. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1993.

KRISTELLER, Paul Oskar. Tradicéo classica e pensamento do renascimento. Traducao
Artur Mor&o. Lisboa: Edicdes 70, 1995.

LAINE, Timo. The concept of Virtue in Machiavelli. Tradugdo de Jessé dos Santos.
Disponivel em: <http://www.timoroso.com/philosophy/writings/print-machiavelli-virtue-
2008>. Acesso em: mar. 2011.

LARIVAILLE, Paul. A Italia no tempo de Maquiavel — Florenga e Roma. Trad. Jonatas
Batista Neto. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1988.

LEFORT, Claude. Le travail de |'oeuvre Machiavel. Traducgédo para uso didatico de Jose Luiz
Ames Paris: Gallimard, 1972.



110

MACHIAVELLLI, Niccolé. | Capitoli:Di Fortuna. In: Opere di Niccolo Machiavelli: Scritti
letterari. A cura di Luigi Blasucci. Tradugdo para uso didatico de José Luiz Ames. Torino:
Unione Tipogréafico-Editrice Torinese, 1996. v. 1V.

MAQUIAVEL, N. Historia de Florenca. Traducdo, apresentacéo e notas Nelson Canabaro. 2.
ed. rev.Séo Paulo: Musa Editora, 1998.

MARTINS, José Antonio. Os fundamentos da republica e sua corrupgao nos discursos de
Maquiavel. 2007. Tese de Doutorado, Programa de Pos-graduacdo em Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas da Universidade de Sdo Paulo — USP, S&o Paulo.

MENISSIER, Thierry. Le vocabulaire de Machiavel. Tradug&o para uso didatico de José Luiz
Ames. Paris: Ellipses, 2002.

MOHN, Russel. Fortuna o virtu. Studies in Literature, H 18.1 G. Frebuary 19, 1998.
(Traducédo Sharlene Davantel Valarine, Junho de 2010).

PINZANI, Alessandro. Ghirlande di fiori e catene di ferro: Istituzioni e virtu politiche in
Machiavelli, Hobbes, Rousseau e Kant. Tradugdo para uso didatico de José Luiz Ames.
Firenze: Le Lettere, 2006.

RENDINA, Emanuele Cutinelli. Chiesa e Religione in Machiavelli. Pisa — Roma: Instituti
Editoriali e Poligrafici Internazionali, 1998.

SANTI, Victor A. La “Gloria” nel Pensiero i Machiavelli. Italy: Longo Editore — Ravenna.
Sd.

SARNO, Ivani Cunha. Maquiavel defensor da liberdade. 2006. Tese de Doutorado, Filosofia,
Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo, Sdo Paulo.

SOUZA, Flavia Roberta Benevenuto de. ‘Virtii’ e valores no pensamento de Maquiavel.
2003. Dissertacao de Mestrado, Departamento de Filosofia e Ciéncias Humanas — UFMG,
Universidade Federal de Minas Gerais, Belo Horizonte.

SKINNER, Quentin. Maquiavel — pensamento politico. Sdo Paulo: Brasiliense, 1988.

. As fundagdes do pensamento politico moderno. 2. Reimp.S&o Paulo: Companhia
das Letras, 2000.

. O Ideal Repubilicano de Liberdade Politica. In: BOCK, G; SKINNER, Q; VIROLI,
M. Machiavelli and republicanism. Tradug&o para uso didatico de José Luiz Ames.
Cambridg: 1990, Cambridg Universit Press, 1990.

. Os discursos de Maquiavel e as origens pré-humanistas das ideias republicanas. In:
BOCK, G; SKINNER, Q; VIROLI, M. Machiavelli and republicanism. Traducéo para uso
didatico de José Luiz Ames Cambridg: Cambridg Universit Press, 1990.

. Magquiavel e a Ideia Republicana de Politica. In: BOCK, G; SKINNER, Q; VIROLI,
M. (orgs.) Machiavelli and republicanism (ideas in context). Tradugéo para uso didatico de
José Luiz Ames. Cambridg: Cambridg Universit Press, 1990.



111

VIROLI, Maurizio. Repubblicanesimo. Traducdo para uso didatico de José Luiz Ames Roma-
Bari: Laterza, 1999.



