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Apresentacio da Colecio do XVIII Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

O XVIII Encontro Nacional da ANPOF foi realizado em outubro de 2018 na
Universidade Federal do Espirito Santo (UFES), em Vitéria/ES, e contou com mais de
2 mil participantes com suas respectivas apresentacdes de pesquisa, tanto nos Grupos de
Trabalho da ANPOF quanto em Sessdes Temidticas. Em acréscimo, o evento também
incluiu conjuntamente o IV Encontro Nacional ANPOF Ensino Médio, sob coordenagio
do Prof. Dr. Christian Lindberg (UFS), cujos esfor¢os nio apenas amplia, mas também
inclui os debates e pesquisas vinculados a drea do Ensino de Filosofia tanto de professores
vinculados ao Ensino de Filosofia quanto também de professores e estudantes do Mestrado

Profissional em Filosofia, o PROF-FILO.
A ANPOF publica desde 2013 os trabalhos apresentados sob a forma de livro,

com o intuito nio apenas de tornar publicas as pesquisas de estudantes e professores, mas
também de fomentar o debate filoséfico da drea, especialmente por ser uma ocasido de
congregar uma significativa presenca de colegas do Brasil inteiro, interconectando pesquisas
e regides que nem sempre estdo em contato. Assim, a Cole¢io ANPOF sintetiza o estado
da pesquisa filoséfica naquele determinado momento, reunindo pesquisas apresentadas
em Grupos de Trabalho e Sessdes Temaiticas. O total de textos submetidos, avaliados e
aprovados a publica¢do na atual Colegio ANPOF do XVIII Encontro conta com mais de
650 artigos da comunidade em geral.

-

E importante registrar nesta “Apresentacido” a dindmica utilizada no processo de
organizagio dos 22 volumes que sdo agora publicados, cuja concepgio geral consistiu em
estruturar o processo da maneira mais amplamente colegiada possivel, envolvendo no
processo de avaliagio dos textos submetidos todas as coordenagdes dos Grupos de Trabalho
e dos Programas de Pés-graduagio (PPGs) em Filosofia, bem como uma comissio de
avalia¢do especifica para os trabalhos que nio foram avaliados por algumas coordenagdes
de PPGs. Em termos préticos, o processo seguiu trés etapas: 1. cada pesquisador(a) teve um
periodo para submissdo dos seus trabalhos; 2. Periodo de avaliagio, adequagio e reavaliagio

dos textos por parte das coordenagdes de GTs e PPGs; 3. Editoragio dos textos aprovados
pelas coordenagdes de GT e PPGs.

Nessa atual edi¢do da Cole¢io ANPOF, figuraram na co-organizag¢io dos volumes
nio apenas as coordenagdes de GTs, mas também de PPGs que estiveram diretamente
envolvidos no processo, na medida em que ambas as coordenagdes realizaram as
atividades de avaliagdo e selecdo dos textos desde as inscri¢des ao evento, até avaliacio
final dos textos submetidos a publica¢io, exercendo os mesmos papéis na estruturagio da
atividades. Nessa medida, a Cole¢io ANPOF conta com o envolvimento quase integral
das coordenagdes, exprimindo justamente a concepgdo colegiada na organizagio — seja
diretamente na organiza¢io dos volumes, seja sob a forma de comité cientifico — de
modo que os envolvidos figuram igualmente como co-organizadores(as) da Colegio,
cujo ganho ¢, sem duvida, em transparéncia e em engajamento com as atividades. O
trabalho de organizag¢do da Colegio, portanto, seria impossivel sem o envolvimento das
coordenagoes.



Reiteramos nossos os agradecimentos pelos esfor¢cos da comunidade académica,
tanto no sentido da publica¢do das pesquisas em filosofia que sdo realizadas atualmente
no Brasil, quanto pela conjugacio de esforcos para que, apesar do gigantesco trabalho,
realizarmos da maneira mais colegiada possivel nossas atividades.

Boa leitura!

Diretoria ANPOF
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O lugar do historiador no livro 1 do
Tratado da natureza humana

Alana Boa Morte Café!

Embora ja fizesse parte do universo de interesses de David Hume, ndo é possivel
dizer que a histdria seja um tépico principal das paginas do Tratado da natureza humana.
Que a histéria interessou Hume desde cedo, é denunciado por uma carta enderecada a
Michael Ramsay. Ainda que ndo tenha indicagio de ano (na carta, consta simplesmente
30 de julho), podemos situi-la no periodo de 1729 a 1734, devido a mengio que Hume faz
de seu estado de satde precdrio — como sabemos, em 1730, Hume sofre o colapso mental
descrito na Carta a um médico, de 1734. Bom, na carta a Ramsey, Hume pede ao amigo que
lhe empreste a Histdria de Pelisson — que pode se referir a Histdria da academia francesa ou
a Histdria de Luis XIV — e o ultimo volume da Histdria de Rapin — que, como afirma James
Harris (2015, p. 43), certamente se refere a Historia da Inglaterra do francés, que cobre o
reinado de James II e o periodo da revolugio gloriosa.

Além da carta — e mais significativo do que ela —, encontra-se também o Ensaio
historico sobre a cavalaria e a honra dos modernos como evidéncia (de fato, desde o titulo) do
interesse do jovem Hume por histéria. Conforme Balieiro (2017, p. 131-132) observa na
introdugio que faz ao Ensaio sobre a cavalaria, as estimativas sobre a data do manuscrito o
localizam desde tao cedo quanto 1725, com Mossner, até mais tardiamente, em 1734, com
Greig. Portanto, apesar das divergéncias, as discussdes concordam (com folga) em localizar
o manuscrito antes da publica¢do do Tratado. O Ensaio, que antecipa algo do projeto do
Tratado, propde-se a realizar uma avaliagdo histérica das origens da cavalaria roméntica.
Hume, entdo, remonta as duas caracteristicas distintivas da cavalaria — a bravura guerreira
e a galanteria — a queda de Roma; ao tipo de impressio que os romanos decadentes devem
ter provocado nos povos bédrbaros; e a “afetagio de civilidade” (HUME, 2017, p. 160)
que, como Hume os chama, os primeiros modernos se viram constrangidos a misturar
nas virtudes militares, tipicas do mundo antigo, por conta do desenvolvimento de suas
sociedades. Tanto a avaliagio do surgimento da cavalaria roméntica quanto a sugestio de
que ela tem um papel significativo na formagdo das maneiras modernas apresentam ambas
uma orienta¢io histdrica.

A carta a Ramsey e o Ensaio sobre a cavalaria mostram que ji no inicio de seus
estudos Hume andava lendo e também escrevendo sobre histéria. Contudo, como dito
incialmente, a histéria ndo estd entre os temas centrais do 77atado nem tampouco ¢é

1 Mestranda do programa de pés-graduacio em filosofia da Universidade Federal de Sergipe (PPGF/UFS)
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O LUGAR DO HISTORIADOR NO...

abordada com a atengdo ou sistematicidade do principio da divisibilidade ao infinito das
ideias de tempo e espago no livro 1, da controvérsia da liberdade e necessidade no livro
2 ou dos desenvolvimentos do direito de propriedade no livro 3, que possuem sec¢oes
exclusivamente dedicadas a eles. A histéria, diferente deles, aparece como uma ilustragio
do que se explica no momento ou como um caso particular que oferece reflexées oportunas;
ainda Hume aparece se reportando a argumentos de historiadores que, de algum modo,
tornem-se relevantes para que ele consolide sua opinido. Por exemplo, quando discute o
modo como a facilidade de transi¢do na imagina¢io influencia na fixa¢ido da autoridade
do governo, Hume comenta a disputa pela sucessio entre Ciro e Artaxerxes, na qual o
pretexto utilizado por Ciro corrobora aquilo que Hume observa sobre as qualidades da
imagina¢io (HUME, 2009, p. 600). Ou, num outro exemplo, a anedota do plano de
Temistocles para incendiar a frota grega e da réplica de Aristides na assembleia ateniense
serve para considerar a pouca influéncia que uma ideia vaga tem para mover as paixoes.
O Tratado, em suma, nio deixa de se dirigir as narrativas histéricas, mas as aborda dessa
maneira difusa, na medida em que outros assuntos conduzem a ela.

Contudo, uma vez que encontramos Hume jd desde cedo interessado por histéria,
seria inusitado pensar que essas ocorréncias dispersas no texto sio despropositadas.
Efetivamente, aqui se defende o contririo, isto é, que as referéncias a histéria sdo uma
instancia privilegiada para a compreensio do fenémeno que o 7Tratado se propde a investigar,
bem como para a compreensio da base para os raciocinios da obra. Sem demora, que se
veja o que pode ser explorado no livro 1 sobre a questdo: para tanto, se selecionardo alguns
momentos em que a histéria surge, daquele modo disperso, no texto do livro 1 para, a partir
deles, pensar o fenémeno que é objeto e os raciocinios que movem o 7ratado de forma geral.

I1

A parte 3 do livro 1 oferece um exemplo curioso para apresentar, na segio 1V, as
partes componentes dos raciocinios sobre causa e efeito. Hume observa que uma cadeia
causal nio pode prosseguir indefinidamente sem algo que lhe dé termo, por um lado,
porque — 6bvio — a mente € incapaz de se concentrar em um tnico movimento ao infinito
e, por outro lado, porque a impressdo que encerra a cadeia é o que difere um raciocinio
factual de um hipotético. Assim, o raciocinio sobre causa e efeito deve ser composto pela
impressdo presente aos sentidos ou a uma ideia presente na memoria, por uma cadeia de
ideias que rementem umas a outras por causalidade e, finalmente, pela ideia do objeto ou
acontecimento, em cuja existéncia acreditamos. Prossegue Hume:

Para ilustrar esse tema, podemos escolher um ponto qualquer da histéria,
e examinar por que razio acreditamos nele ou o rejeitamos. Assim,
por exemplo, acreditamos que César foi morto no senado nos idos de
margo, porque esse fato foi estabelecido no testemunho uninime dos

historiadores (HUME, 2009, p. 111)

Hume identifica a impressdo presente aos sentidos com as “letras ou caracteres”
(HUME, 2009, p. 111), que estdo ou estiveram diante dos nossos olhos e que sabemos
significarem certas ideias. Reconhecemos, por sua vez, que essas ideias sdo transmitidas por
uma série de testemunhos — que, portanto, trata-se da cadeia de inferéncias —, até que, por
fim, os testemunhos remetam aos espectadores do assassinato de César, que corresponde a

ideia na qual se acredita (HUME, 2009, p. 111).
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Avrana Boa Morte CAFE

Para perceber como a escolha do exemplo é curiosa, basta compari-la com a
exemplificagdo empregada na Investigacio do entendimento humano para introduzir os
raciocinios causais. Na Investigacdo, Hume menciona razdes pelas quais alguém acredita
que um amigo estd na Franca ou no interior — o amigo pode ter contado da viagem por
uma carta ou j se sabia, por algum outro meio, do compromisso que o obrigara a viajar.
Hume fala também da certeza, ao encontrar um relégio em uma ilha deserta, de que
outra pessoa esteve 14; e do motivo pelo qual ouvir uma voz no escuro nos certifica da
presenca de alguém. Assim, os exemplos da Investiga¢do sio visivelmente mais simples:
porque suas inferéncias sdo mais sucintas e, sobretudo, porque eles sio produto de uma
experiéncia imediata ou direta, se é adequado se expressar assim. Assim, ¢ ficil decompor
os componentes da relagdo causal no exemplo de trombar com alguém em uma rua escura.
Sempre que se ouvem vozes, elas foram emitidas por alguém; entdo, quando se escuta
alguém falar, mesmo que no a pessoa nio seja vista, imediatamente se apresenta a certeza
de que uma pessoa estd ali. Constantemente se recebe a impressio que associa os sons da
tala as pessoas, de modo que, ao receber novamente a impressao de uma voz, infere-se sem
hesitag¢do a existéncia de uma pessoa.

No testemunho histérico, por sua vez, é claro que jamais se acessam diretamente
b b
as impressdes correspondentes ao evento passado, de modo que as impressoes que se
combinam com as ideias para compor o raciocinio correspondem, como disse Hume, as
letras e caracteres que se leem num certo historiador. Parece entio que existem dois niveis
de experiéncia envolvidos aqui. Primeiro, hd o contato com livros de histéria; a ideia de
que historiadores se comprometem a remontar fatos como eles se deram no passado; o
consenso geral que se vé entre eles, particularmente, quanto & morte de César nos idos
de margo. Esse primeiro nivel de experiéncia produz uma rede de associagdes do presente
que embasa a garantia prépria de uma impressio fundante, estando para o exemplo
de César assim como o som de uma voz no escuro estd para o exemplo anterior. E ele
)
portanto, que permite a longa inferéncia até o passado, chegando a ideia da existéncia
de determinados acontecimentos histéricos. Enquanto, nos exemplos da Inwvestigacio
embramos de ter recebido mesmo certas impressoes, cuja lembranga revisitada faz surgir
lemb de t bid t , lemb tada f:
a crenga numa existéncia que ja presenciamos; o exemplo do Tratado é menos tipico: nele,
ndo ¢ simplesmente a memoria que estd em jogo, ou melhor dizendo, a meméria envolvida
¢ a memoria do livro, que, sem se nio se tratar de uma experiéncia direta, por si sé nio
precisaria conferir seguranca alguma sobre o passado.

Portanto, o caso é que uma experiéncia estritamente individual ndo consegue esgotar
a inferéncia empreendida no conhecimento histérico. E preciso manter isso em mente, isto
¢, deve-se lembrar que uma série de crengas quanto ao conhecimento histérico é necessaria
para que as letras e caracteres sejam entendidos como a impressio que funda a inferéncia
até o evento da morte de César. Mas, é preciso reconhecer que, pela proposta da se¢io
IV, Hume nio explora esse primeiro ambito da experiéncia, diga-se assim, mais presente:
a unanimidade entre os historiadores, por exemplo, que dela faz parte (e ¢ indicada na
passagem como o motivo pelo qual se acredita no evento), ndo é examinada, sendo antes
assumida sem maiores explicagdes. A propésito disso, é bem evidente que, diferente da
se¢do X da primeira Investigagio, no Tratado, Hume ndo estd preocupado com a avaliagdo
de testemunhos, cuja investigacio explicaria os efeitos da unanimidade para a convicgao.

Talvez seja também por ndo se ocupar da credibilidade de testemunhos que
o exemplo de César seja oportuno: porque a morte de César nos idos de margo nio é
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controversa — ao contririo, ¢ bem aceita por todos —, o texto pode se concentrar em seu
objetivo de examinar os elementos do raciocinio por causalidade. Entdo, diferente de se
preocupar com a credibilidade de testemunhos, o exemplo ¢ ttil porque, nele, identificam-
se os componentes do raciocinio causal e, além disso, porque Hume tratava entio da
impossibilidade de uma cadeia de inferéncias infinita. Ao defender a necessidade de toda
a inferéncia se encerrar numa cren¢a quanto a uma existéncia qualquer, com César, Hume
mostra que mesmo em eventos do passado remoto, hd algum termo que completa a relagio
de causa e efeito. Ou seja, a escolha do exemplo cumpre o duplo propédsito de apresentar
uma cadeia de inferéncias realmente longa, na qual, a despeito disso, verificam-se os
elementos que Hume defende fazer parte de todo raciocinio causal.

Ainda que o texto da se¢do tenha esse enfoque, parece que o fato de Hume nio
se ocupar de critérios para o relato histérico revela outro aspecto da posi¢do assumida
pela histéria no 7ratado, que se conjuga com o que as suspeitas quanto as nogdes que
se constroem em torno do livro de histéria e da pratica do historiador. Na se¢io XIII,
a parte 3 volta a aproveitar um raciocinio retirado da histéria. Hume, que ja introduzira
anteriormente o conceito de vivacidade como aquilo que determina os graus de crenga
na imaginagio, discute nela os efeitos da degenerac¢do da forga da impressdo no peso que
as pessoas conferem aos argumentos. Com o exemplo dos bébados, Hume comenta o
enfraquecimento da meméria, que diminui gradualmente a influéncia que uma experiéncia
qualquer tem sobre nés. Ele passa entdo aos raciocinios com cadeias de inferéncias muito
longas, que, por sua vez, fazem com que a vivacidade vé se perdendo em cada transi¢io até
que, no limite, ndo produzam mais convicgdo, mesmo que se tratem de argumentos certos
e conclusivos em cada uma de suas muitas etapas. Isso conduz o texto para a andlise de um

“fenémeno muito curioso” (HUME. 2009, p. 177), nas palavras do préprio Hume:

E evidente que ndo hi um s6 ponto da histéria antiga sobre o qual
possamos ter alguma certeza se nio passarmos ao longo de muitos milhdes
de causas e efeitos, por uma cadeia de argumentos de uma extensdo
quase imensurdvel. Para que o conhecimento do fato tenha chegado aos
primeiros historiadores, ele antes tem de ter sido transmitido de boca
em boca numerosas vezes; e uma vez posto escrito, cada nova cépia se
torna um novo objeto, cuja conexdo com o anterior s6 é conhecida por

experiéncia e observagio (HUME, 2009, p. 178)

Ora, a consequéncia de uma sequéncia de inferéncias tdo longa seria a conclusio
de que “toda a histéria antiga deve agora estar perdida; ou, a0 menos, ird se perder com o
tempo” (HUME, 2009, p. 178). E completa Hume: uma vez que é um absurdo imaginar
que as pessoas um dia desconhecerdo o nome de César, dado o estado atual da impressa e
da republica das letras, a conclusio quanto aos efeitos de uma cadeia muito longa com a
qual o sistema se vé comprometido se torna um problema, depondo contra a pertinéncia do
raciocinio sobre vivacidade e crenga como um todo. As pessoas se mostram perfeitamente
convictas de que houve um imperador chamado César; se o esquema de conhecimento
apresentado por Hume fosse incapaz de explici-las, tanto pior para ele.

Felizmente, essa séria obje¢do nio fica sem resposta. Diz Hume que os intimeros
elos desde o fato original até a impressdo presente sio todos do mesmo tipo: copistas e
tipégrafos fieis se sucedem ao longo de virias edigoes até que se chega ao volume que se tem
em mios. Com etapas perfeitamente semelhantes, a mente passa sem esforgo por todas elas
— ela as percorre com facilidade na inferéncia e “forma apenas uma nogio confusa e geral
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de cada elo” (HUME, 2009, p. 179). Desse modo, uma cadeia, que ¢, de fato, realmente
complexa, apresenta-se de uma maneira facil, tal como se fosse muito mais curta; e, assim,
a memoria dos tempos mais remotos pode ser percebida como certa e presente.

Foi sugerido que o siléncio em torno da avaliagdo de fontes poderia revelar outro
aspecto importante da posi¢do que a histéria assume no 7rafado, o que completaria aquilo
esbogado sobre a influéncia do estatuto que é dado ao livro de histéria e ao conhecimento
produzido pelo historiador. Parece que, para a cadeia de fontes e testemunhos se fundir
dessa maneira ficil, estd pressuposta uma certa postura diante do texto. O modo como
se 1é& histéria aqui nio se confunde com a leitura do especialista, que compara fontes,
examina mudancas sutis em cada edi¢io e discute com seus pares que interpretagio deve
ser conferida a essa ou aquela evidéncia. Em vez disso, as personagens do Tratado estio
lendo histéria do modo descuidado préprio da leitura comum. Nos dois exemplos, estamos
acompanhando um leitor que, no momento, simplesmente se diverte e se admira com o
desenrolar de uma narrativa: é alguém que 1¢, imagina, compartilha das emogoes do texto,
passando de uma agfo para a outra sem empecilhos.

Nesse sentido, de um lado, existe a atividade do historiador enquanto aquele que
se esfor¢ca em meio as sutilezas e aos enigmas que preenchem a cadeia de inferéncias ao
longo dos séculos. A partir dos olhos de quem estuda ou escreve histéria, as frequentes
precariedades nas transi¢ées de um relato para o outro se tornam mais visiveis. De outro lado,
temos a leitura comum: nela, devido a despreocupagio com o aparato técnico que mantém
a narrativa histérica coesa, torna-se possivel falar de uma série de evidéncias histéricas que
se fundem em uma prova completa, como afirma Hume. Se elas o fazem, quer dizer, se se
tomam os testemunhos histéricos como partes perfeitamente semelhantes, é porque vamos
em busca da narra¢io no seu estado mais acabado. Procuramos, no texto, um relato sobre
eventos passados, sem maiores preocupac¢des quanto ao modo (normalmente, bastante
complicado) como aquela narrativa pdde se manter de pé, digamos assim, inclusive em
seus recursos retéricos. Em suma, quando lemos a partir do ponto de vista dos especialistas,
nio ¢é possivel pensar em partes perfeitamente semelhantes compondo a inferéncia — as
transi¢cdes devem sua semelhanca ao tipo de olhar que se dirige a obra.

Assim, parece claro que se apresentam duas relagdes distintas com a histéria e também
estd claro que os exemplos analisados se situam no modo cotidiano de encari-la. E é neste
ultimo que se pressupde aquela rede de significados que mencionava anteriormente, isto é,
o contato com coleg¢des, bibliotecas e livros, do quais se esperam determinados discursos; a
nogio de que historiadores trabalham para elaborar fidedignamente os acontecimentos do
passado; e dai por diante. Somente porque essas circunstincias se apresentam como certezas
é possivel passar ligeiro pelas condi¢des do presente, que foram denominados entdo como a
experiéncia imediata da leitura, para imergir no passado. Se as letras e caracteres assumem
o significado de impressio fundante e remontam imediatamente a existéncia de um fato
no passado remoto, isso se deve a um sentido dado em sociedade para o ato de ler ou, mais
especificamente, de saber histéria.

O comentirio de Hume sobre a imprensa e a republica das letras pode ser lido
como uma insinuag¢do de tanto. Como visto, Hume diz que o estado atual de ambas faz
do esquecimento de Julio César uma afirmagio absurda ao senso comum. Inicialmente,
é possivel entender ai algo do género: sem um colapso da civilizagio ocidental, as provas
arqueoldgicas e documentais de que houve um imperador chamado Jalio César, que
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atravessou o Rubicfo, que foi morto por senadores romanos, continuardo preservadas. Mas
¢ possivel avancar para entender isso como uma afirmagio sobre a crenga das pessoas:
nessa perspectiva, enquanto houver uma imprensa e uma cultura letrada socialmente
reconhecidos, as pessoas vio continuar encarando um corpo de evidéncias histéricas como
tal, isto ¢, a partir de um modelo de sociedade e de formagio, aqueles objetos e signos
ganham seu estatuto de prova e inspiram a convicgdo na existéncia de Julio César.

E se se suspeita de uma insinuagdo no comentirio acima, mais decisivas sdo as
consideragdes feitas sobre os efeitos da educagio na imaginagao, ainda no livro 1. Na altura
dasecio IX,ji fomos apresentados aos—como Hume os denomina de forma intrigante —dois
sistemas de realidade e jd se sabe também que o modo como as percep¢des se manifestam
¢ determinado pelos graus de vivacidade que o costume lhes imprime. Nesse contexto,
Hume apresenta duas maneiras de o costume atuar na mente para revigorar uma ideia: a
primeira se trata da experiéncia de uma conjungdo constante entre objetos, que facilitard
a transi¢do quando do aparecimento de algum deles. Assim, estamos diante do exemplo
cléssico, como o do fogo e do calor ou o da voz e da pessoa, citado nesta comunicagio.
Em contrapartida, a outra maneira de o costume atuar ¢ por meio da apari¢io frequente
de uma ideia na mente — neste outro caso, “essa ideia deve gradualmente adquirir forca e
facilidade; e, por sua forte influéncia, como também pela facilidade com que ¢é introduzida,
distingue-se de toda ideia nova e inusitada” (HUME, 2009, p. 146). Os efeitos sobre o
juizo em uma ou outra maneira sio semelhantes e proporcionais, informa-nos Hume,
na medida em que ambos facilitam a transi¢do entre percep¢des, conferem for¢a em seus
modos de apresentagio e lhes garantem influéncia sobre nossas a¢des. Hume prossegue
para afirmar que os efeitos da educagio ndo apenas sio equipardveis, mas muitas vezes se
sobrepdem a experiéncia: “se examinarmos as opinides que predominam entre os homens,
veremos que mais da metade delas se deve a educagio, e que os principios abracados desse
modo implicito superam os resultantes do raciocinio abstrato ou da experiéncia” (HUME,
2009, p. 147). Desse modo, as ideias advindas da educagio podem operar sobre as pessoas
da mesma maneira que aquelas recebidas pelos sentidos, pela meméria ou pela razio.

Pensar a histéria a partir do reconhecimento que Hume dé a educagio é um bom
exercicio. Como o autor mesmo destaca, filésofos tendem a rechagar o que se aprende por
educagio; além disso, uma vez que a educagio é posta como uma questio de repeti¢io,
nada impede que ela seja arbitraria, e que, dessa forma, muitas opinides contrarias a razio
possam ser — e realmente sejam — transmitidas via educagdo. Assim, podemos achar que a
educagio necessariamente se opde a observagio e a experiéncia. O conhecimento histérico
revela o engano nisso, visto que, com Hume, a histéria detém o estatuto de experiéncia ao
mesmo tempo em que, como venho argumentando, depende de crencgas apreendidas na
educagdo. Se ndo é um engano dizer que a convicgdo produzida em torno dos livros de
histéria depende de uma série de convengoes, de onde, sendo da educagio, essa realidade
cultural se delinearia? Assim, vamos aprendendo os papeis sociais de professores e de
especialistas; de museus, colégios e universidades, e, dentro dessa trama, identificamos o
discurso da histéria, entendendo-o com o peso adequado de um fato.

Por um lado, portanto, o percurso do relato histérico se enquadra na primeira
maneira de atuagdo do costume: tanto é que, como visto, ele foi empregado como exemplo
para indicar os componentes do raciocinio causal. Houve acontecimento determinado,
certas pessoas existiram; isso foi transmitido por testemunhos, de modo que nés podemos
conhecé-lo hoje — a isso chamamos histéria e a distinguimos da fic¢do. Por outro lado,
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contudo, o reconhecimento geral disso parece depender de valores produzidos por uma
causa artificial, como ¢ a educagdo. Assim, aquela cadeia de inferéncias que relaciona a
morte de Cesar com os signos de uma obra histérica ¢ auxiliada por uma série de outras
inferéncias, as quais se associam outras impressdes e crencas: algumas delas compdem
nossa experiéncia imediata, outras herdamos a partir de outras pessoas, cuja credibilidade
se funda em outra série de convicgdes. Basta pensar que s6 mais raramente é possivel
cogitar uma experiéncia imediata com algo como uma prova histérica e, mesmo entio, a
impressdo do artefato, do manuscrito, do que seja, sempre precisa se combinar com um
universo de informagdes admitidas indiretamente para que seja compreendida. Desse
modo, todo nés, em alguma medida, precisamos contar com os outros e elaboramos nossas
convicgdes assumindo crengas que recebemos sem exame, simplesmente por participar da
vida em sociedade. Se, da pessoa que estuda histéria, pode-se dizer que viveu desde o inicio
do mundo, como Hume o faz no Do estudo da historia, é somente porque a histéria nio é
uma pritica que se produz sozinha.

I11

O primeiro resultado a histéria prova quanto ao fenémeno do 7Tratado é atestar a
presenca de uma dimensdo afetiva desde o principio da obra. A rede de convengdes que
sustenta a histéria dificilmente se explica inteiramente sem um recurso a teoria das paixdes.
Sem o principio da simpatia, por exemplo, ndo se explica o0 modo como a sensagio de
aprovagdo é compartilhada entre um cronista grego e um leitor contemporaneo. Também
que o estabelecimento de autoridades intelectuais deve ser explicado também a partir da
estima pela inteligéncia e pelo talento com as letras, na influéncia das opinides alheias, bem
como nas comparagdes que fazemos a todo momento entre nds e os outros. Ndo ha como
ndo mencionar ainda a curiosidade ou o amor pela verdade, uma paixdo bastante peculiar
e pouco distribuida, que, no entanto, inclina alguns poucos a dedicarem suas vidas aos
estudos, gerando algumas figuras verdadeiramente singulares. Assim, ainda que o Tratado
va progressivamente lan¢ando luz sobre as dimensdes que constituem o ser humano, que
s6 se completard com o repertério moral do livro 3, existe uma continuidade inegivel no
tenémeno complexo, objeto de toda extensdo do 7ratado. Para tanto, dificilmente alguém
poderia desejar expressio melhor do que aquela que se encontra nos comentirios de
Annette Baier sobre o desenvolvimento dramdtico do livro 1:

O mundo no qual os pensadores da maior parte do livro 1 pensam ¢é
um mundo que contém reldégios, calenddrios, escolas, globos; um onde
companheiros no pensar conversam conosco, onde hd tradutores,
matemadticos, anatomistas, historiadores, poetas, todos reconhecidos
como tal e tomados como tendo papeis sociais especiais. (BAIER, 1991,

p.32-33)

Nesse sentido, os movimentos que conduzem ao desespero da conclusio do livro 1
sdo entendidos também como as consequéncias de uma tentativa malsucedida de pensar o
mundo prescindindo das pessoas e do significado que elas conjuntamente produzem nas
coisas. E quando a conclusdo encontra sua virada e a natureza consegue sua vitéria bem-
humorada sobre a indoléncia filoséfica, o que ocorre é que Hume volta a participar do
mundo, distanciando-se das quimeras e monstros que espreitam o isolamento da parte 4.

O segundo resultado que se apresenta para a melhor compreensio do fendémeno
do qual se ocupa o Tratado da natureza humana é indicado por essa singular trama entre
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evidéncias puras e evidéncias pouco ortodoxas, digamos assim. A histéria se revelou um
conhecimento da experiéncia que depende de discursos socialmente elaborados, que, por
sua vez, dependem de imagens de autoridades, de informagoes que aceitamos passivamente
e de maximas que, de tdo triviais, ndo merecem atengio. Isso significa que — e parece que
o caso da histéria expde bem — atitudes epistemoldgicas, outrora tidas como de qualidades
distintas, passam a uma mesma categoria, na medida em que se derivam dos mesmos
principios da natureza humana. Como dito, por exemplo, o principio que permite raciocinar
sobre a experiéncia em geral ¢ o mesmo que faz das pessoas afeitas em demasia a opinides
absurdas. Que recursos existem, entdo, para distinguir o charlatdo do bom historiador, que
merece ser ouvido com cuidado e atengio diferenciada? O Tratado esti, pois, povoado por
ambos, assim como por poetas, filésofos e supersticiosos.

Certamente, pode-se atribuir isso ao escopo descritivo da obra, que estd menos
ocupada em normatizar os modos de raciocinio do que em procurar dar conta do raciocinio
como um todo, seja ele bom ou ruim. Nio a toa, ao longo do livro 1, Hume frequentemente
chama atengio para o fato de que seu sistema de principios é capaz de explicar equivocos
comuns, preconceitos dos filésofos e assim por diante. O cariter descritivo do 7Tratado, no
entanto, nio deve ser confundido com algum relativismo: pelo contrario, ao representar
a formagio das convicgoes humanas numa maneira tdo honesta, o valor da filosofia e do
senso critico podem se mostrar em sua genuina urgéncia, como observa tio bem Frédéric
Brahami (2009, p. 372-373). A elaboragio de critérios para nos guiarmos passa a ser muito
fundamental nesse cendrio que sempre pode se tornar bastante conturbado; e, uma vez
que os critérios ndo podem ser garantidos por antecedéncia, também sua elaboragio sé se
torna possivel e devem ser defendidos no terreno da experiéncia. O historiador e a histéria
vao adquirindo seguranca gradualmente e nada senio sua consolidagdo ao longo do tempo
e o trabalho constante para manté-los vivos lhes asseguram alguma posi¢do privilegiada
na imaginagio das pessoas. E somente porque o mundo retratado no Trafado permite
enxergar mau-caratismo, mentira e toda sorte de desordem que é possivel reconhecer a
verdadeira importancia de estabelecer e disputar critérios para as crengas.
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Causas fortuitas, linguagem e perda da igualdade

natural no Segundo discurso de Rousseau

Anderson Carvalho dos Santos?

Consideragoes iniciais

A questio feita pela Academia de Dijon, ‘qual a origem da desigualdade entre os
homens e sera ela permitida pela lei natural?” carrega, em sua formulacio, a necessidade
de uma reflexdo que permita pensar essa origem a partir da ideia de uma igualdade
existente anteriormente, ou seja, na forma como a questao foi posta pelos académicos, ji
se entrevia que a igualdade é um pressuposto necessdrio para pensar a desigualdade que
reina na sociedade civil degenerada. Em algum momento a igualdade existiu, mas ndo mais
existe, algo aconteceu para que ela fosse suprimida. Quais as causas e/ou elementos que
contribuiram para o seu desaparecimento? E o que buscaremos demonstrar neste artigo.

A prépria questdo em si pressupunha também que, ou os académicos de Dijon ji
sabiam a resposta da segunda parte da indagacao - se a desigualdade existente era permitida
pela lei natural - ou, se nio sabiam, pelo menos tinham sérias dividas se a desigualdade
generalizada que causa tanto mal a sociedade seria obra da natureza. Sendo o primeiro caso
ou o segundo, o fato é que eles necessitavam de uma resposta rigorosa para a questio, por
isso a langaram em concurso com a finalidade de encontrar individuos dispostos a entrar
no terreno da reflexdo filosofica.

Rousseau, frente a questio, sente a necessidade de responder a divida dos académicos
de Dijon e de proclamar a todos a histéria do declinio e da degeneragdo humana, “Oh!
homem, de qualquer regido que sejas, quaisquer que sejam as tuas opinides, ouve-me; eis a
tua histéria” (1999a, p 53). A histéria ndo € feliz, os fatos mostram isso, mas parece ter um
passado louvével, em um conjectural estado de natureza que “ndo mais existe, que talvez
nunca tenha existido, que provavelmente jamais existird” (ROUSSEAU, 1999a, p. 44). Por
conhecer bem as facetas preconceituosas da sociedade, o genebrino toma distincia dela
para pensd-la a partir de outro parimetro, a partir do homem no estado de natureza.

-

E «descobrindo e seguindo, deste modo, os caminhos esquecidos e perdidos que
levaram o homem do estado natural ao estado civil» que o cidaddo de Genebra demonstrard
«0 espago imenso que separa esses dois estados» (ROUSSEAU, 1999a, p. 114), o estado
natural onde reina a igualdade e o estado civil degenerado em que a desigualdade é absoluta.

No esteio das reflexdes do genebrino, me proponho pensar a questdo da igualdade
natural e os elementos que contribuiram para que ela fosse perdida, dando lugar a

1 Universidade Federal de Goids
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desigualdade. Para isso buscarei demonstrar que “causas fortuitas” e o mau uso linguagem
(linguagem dissimulada) emergem,no discurso de Rousseau,como elementos determinantes
para fazer com que o homem se afaste do estado natural e, consequentemente, perca a
igualdade que foi estabelecida pela natureza. Tentarei mostrar também que uma linguagem
diferente da voz, originada no pacto enganoso e expressa por meio de regulamentos e leis,
acentua as desigualdades que surgem com o advento da sociedade civil. Por fim, buscarei
refletir brevemente - a partir do Contrato social’ e do Ensaio sobre a origem das linguas -
sobre como a linguagem, na forma escrita da lei e enquanto for¢a publica persuasiva, pode
contribuir para o estabelecimento de uma igualdade civil e politica em uma sociedade
legitima.

A igualdade no estado de natureza

Rousseau enuncia sua ideia sobre a igualdade natural logo no preficio do Segundo
discurso ao escrever que os homens “sdo naturalmente tdo iguais quanto o eram os animais
de cada espécie” (1999, p. 44). Mas em que consiste essa igualdade natural? Qual o sentido
dela no estado de natureza? Para encontrar as possiveis respostas a essas questdes devemos
ir ao Segundo discurso, onde ele faz a descri¢io do homem natural, tentar compreender
como o cidaddo de Genebra pensa a igualdade no estado de natureza.

O homem natural é vigoroso, tem em seu corpo o instrumento que necessita
para a sobrevivéncia, é autossuficiente. Essas caracteristicas, aliadas 4 abundincia que a
natureza oferece, o tornam um ser independente. Aqueles que, por algum acaso, nascem
com uma constitui¢io fraca logo perecem, a natureza “faz com eles precisamente como
a lei de Esparta com os filhos dos cidaddos; torna forte e robustos aqueles que sio bem
constituidos e leva todos os outros a perecerem” (ROUSSEAU, 1999, p. 58). A expressio
“naturalmente iguais” é, entdo, compreendida de forma clara; é a prépria natureza quem
estabelece a igualdade entre os homens®.

Evitemos confundir neste ponto a igualdade com homogeneidade. Os homens no
estado de natureza nio sido iguais por possuirem, sem distin¢do, as mesmas capacidades,
habilidades, forca ou outra caracteristica; pelo contrdrio, Rousseau reconhece haver
diferencas “das idades, da satde, das forgas do corpo e das qualidades do espirito e da alma”
(1999, p. 51) que sio estabelecidas também pela natureza, ou seja, ndo se pode evitar que
elas existam, mas elas ndo caracterizam uma forma de desigualdade que nos faca supor
uma legitimagio natural para as desigualdades morais presentes no estado civil.

Longe de se basear em uma homogeneidade de caracteristicas e/ou capacidades
fisicas, a igualdade no estado de natureza, repousa precisamente na ideia de independéncia,
caracteristica que ¢ resultado da abundéincia natural e da autossuficiéncia do homem nesse
estado. Como afirma Goldschmidt: “cette indépendance lui confere encore une autre
qualité: Iégalité™ (1983, p. 257). Os homens sio iguais pelo fato de todos, indistintamente,
serem capazes de conseguirem conservar a sua vida, no tendo necessidade do outro.

Por mais que um homem pudesse se apossar dos frutos ou do abrigo de outro
homem trazendo, assim, a ideia de uma suposta opressao no estado natural, essa seria uma

2 As obras de Rousseau terdo seus titulos abreviados da seguinte maneira: Para o Discurso sobre as ciéncias e as artes ado-
taremos Primeiro discurso. Para o Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens serd utilizada a
abreviagio Segundo discurso. Para o Ensaio sobre a origem das linguas, apenas Ensaio, para o Contrato social, apenas Contrato.

3 Ver GOLDSCHMIDT. Anthropologic et politique: les principes du systéme de Rousseau — « Iégalité, autrement dit,
est instituée par la nature meme, et elle, lest a partir d ‘une inégalité naturelle » (1983, p. 257)

4 “Essa independéncia lhe confere uma outra qualidade: a igualdade” (tradugdo nossa)
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tese insustentavel, pois bastaria ao outro homem, pela independéncia que possui, encontrar
outro abrigo e outros alimentos. Desse modo, estando os homens dispersos pela imensidao
da terra, “sem ligagio, sem nenhuma necessidade de seus semelhantes [...] bastando-se a
si mesmo(s)” (Rousseau, 1999, p. 81-82) e cercados pelas riquezas naturais que garantem
a eles a sobrevivéncia, a igualdade se mostra como fato, sendo praticamente inconcebivel
pensar a sua perda no estado de natureza.

O concurso fortuito de causas estranhas, as associa¢des e a origem da linguagem

“Les choses [...] eussent pu demeurer égales® - As coisas poderiam ter permanecido
iguais. Essa frase, presente no Segundo discurso, nos leva a pensar a possibilidade de uma
igualdade duradoura entre os homens do estado de natureza. Os homens poderiam ter
permanecido iguais se certas circunstdncias nunca tivessem acontecido, mas aconteceram.
No final da primeira parte do Segundo discurso Rousseau afirma que o desenvolvimento
do homem deve muito ao “concurso fortuito de inimeras causas estranhas [...] virios
acasos” que poderiam jamais ter surgido o que deixaria 0 homem “eternamente em sua
condi¢do primitiva” (1999, p. 84). Possivelmente naquela condi¢io de igualdade natural
em que os homens, independentes e iguais, sio capazes de conservar sua prépria vida sem
a necessidade do semelhante.

O que entdo ocorreu para que o homem deixasse a sua “vida isolada e pastoril, tdo
conveniente a sua indoléncia natural”? (Rousseau, 2005b, p. 292-3). Nosso préprio autor
responde ao afirmar que “aquele que quis que o homem fosse socidvel pds o dedo no eixo
do globo e o inclinou sobre o eixo do universo” (Rousseau, 2005b, p. 293). O recurso
utilizado pelo genebrino nesse nessa afirmagio parece demonstrar a impossibilidade de o
homem, por si mesmo, trilhar um caminho para longe do estado de natureza. A sua saida
do estado de natureza é resultado de uma agio externa.

Encontramos nas obras de Rousseau, trés descri¢oes principais que fazem referéncia
as causas que fizeram o homem se distanciar do estado de natureza: A influéncia dos climas
sobre a civilizagio, o Ensaio sobre a origem das linguas e também o Segundo discurso. No
primeiro, Rousseau afirma que “se toda a terra fosse igualmente fértil, talvez os homens
nunca teriam se aproximado” (2015, p. 176), ndo fariam progressos, mas pelas condicdes a
igualdade permaneceria. No Ensaio, em texto bastante semelhante® a um que se encontra
naquele sobre a Influéncia dos climas, o genebrino afirma que

os diluvios particulares, os mares extravasados as erup¢des dos vulcdes,
os grandes terremotos, os incéndios despertados pelo raio e que
destroem as florestas, tudo que atemorizou e dispersou os selvagens
de uma regido, depois reuniu-os para reparar em conjunto as perdas

comuns (2005b, p 294).

No Segundo discurso, as causas que fazem o homem agir, que colocam em agio
sua faculdade de aperfeicoar-se, seguem a mesma linha das duas obras mencionadas

5 ROUSSEAU,].]J. Euvres completes de. Paris: Armand-Aubrée, 1830. Tomo I, p. 202.

6 “Outras causas, mais fortuitas em aparéncia, concorreram em dispersar os homens de modo desi-
gual aqui, em reuni-los em pelotdes ali, e em apertar ou soltar os lacos dos povos segundo os aciden-
tes que os reuniram ou separaram. lremores de terra, vulcdes, incéndios, inundagbes, dildvios, mudan-
do bruscamente, com a face da terra, o curso que tomavam as sociedades humanas, combinaram-nas de uma
nova maneira, e essas combinagdes, das quais as primeiras causas eram fisicas e naturais, transformaram-se, por fruto
do tempo, em causas morais que mudaram o estado das coisas” (ROUSSEAU, 2015, p. 176). Ver também, ROUS-
SEAU, J-J. Euwres complétes. Paris: Gallimard, 1964. v. 3. p. 533.
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anteriormente, ou seja, ¢ algo exterior a0 homem que o pde em progresso’, que o faz
abandonar a “indoléncia do estado primitivo”. Além dos obstdculos naturais como a altura
das arvores e a concorréncia feroz dos outros animais, outros fatores contribuiram para a
aproximagido dos homens e para o seu aperfeicoamento.

A medida que aumentou o género humano, os trabalhos se multiplicaram
com os homens. A diferenca das terras, dos climas, das esta¢des [...] anos
estéreis, invernos longos e rudes, veres escaldantes, que tudo consomem,
exigiram deles uma nova industria [...] O trovdo, um vulcdo o qualquer
acaso feliz fez com que conhecesse o fogo, novo recurso contra os rigores
do inverno; aprenderam a conservar o elemento, depois a reproduzi-lo

(Rousseau, 1999, p. 88).

Todas essas descrigdes convergem para causas exteriores ao homem, mas que
influenciam diretamente o seu modo de vida, fazendo com que suas faculdades virtuais
sejam despertadas. E a geografia do globo, sio as estacdes, as variagdes climaticas da terra,
o aumento do género humano, o desaparecimento da abundéncia natural e os acidentes da
natureza que fazem os homens se aproximarem. Pelo concurso fortuito dessas varias causas
estranhas, o homem natural que vivia isolado, foi for¢ado a se associar® e buscar no outro
o auxilio para suprir as necessidades que ndo era mais capaz de satisfazer unicamente por
si mesmo.

O conflito com os obstdculos naturais e as primeiras associagdes, por sua vez, fazem
desaparecer o siléncio, fruto do isolamento do estado puro de natureza. Antes, “errando
pelas florestas, sem industria, sem palavra,” (Rousseau, 1999, p. 81), o homem, no puro
estado de natureza, ndo necessitava da linguagem, nao tinha necessidade de comunicagio.
Como nos diz Starobinski:

O homem nido ¢ originalmente dotado de palavra. A linguagem nio ¢é
uma faculdade que o homem soube exercer de imediato: ¢ uma aquisi¢ao,
mas uma aquisi¢do tornada possivel por disposi¢des presentes desde a
origem e por muito tempo inexploradas (1991, 311).

Com o desenvolver do homem e os primeiros encontros, nasce uma primeira forma
de linguagem, ndo com uso de palavras articuladas, mas com gritos, gestos e ruidos sem
articulagdo alguma. Trata-se aqui de uma linguagem ndo moral, com vistas apenas a superar
os obstdculos e satisfazer as necessidades fisicas. “Rousseau vé a linguagem nascer como
o ‘grito da natureza’, passar pelo gesto (linguagem da agdo) e desembocar lentamente na
linguagem de institui¢do” (Starobinski, 1991, p. 316). Essa passagem do grito da natureza
a linguagem da institui¢do acompanha a caminhada do homem do estado de natureza a
sociedade civil, da igualdade natural a desigualdade social.

Num periodo posterior as primeiras associagdes, aquelas passageiras, onde ji se
haviam estabelecido as primeiras familias e os homens ndo mais habitavam em cavernas
nem buscavam abrigos debaixo das drvores, o contato passa a ser mais frequente e os

7 Aideia de progresso em Rousseau ¢ complexa, e possui uma face positiva e outra negativa. Segundo o nosso autor, o
homem, como individuo, ganha muito ao sair de um estado natural, em que é um ser limitado e guiado pelos instin-
tos, para um estado social onde se torna um ser inteligente e moral. Porém, essa ideia de progresso é negativa quando
se pensa a espécie humana, pois com a saida do estado de natureza, o género humano imergiu em desigualdades,
vicios e preconceitos.

8 Nio se trata, inicialmente, de uma associa¢do duradoura, mas uma associa livre “que nido obrigava ninguém, e sé

durava quanto a necessidade passageira que a reunia”. Cf. ROUSSEAU, 19994, p. 89.
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sinais, gestos e gritos ndo conseguem mais satisfazer a comunicagio. Os homens, entio,
“esforcando-se por fazer entender-se, aprenderam a explicar-se”. Nesses encontros
frequentes, principalmente dos jovens, “se deram as primeiras festas — os pés saltavam de
alegria, o gesto ardoroso nio bastava e a voz 0 acompanhava com acentuagdes apaixonadas”

(Rousseau, 2005b, p. 297, grifos meus).

O momento aqui niao ¢ mais aquele do puro estado de natureza. Pela andlise do
texto, podemos perceber que caracteristicas essenciais foram perdidas irremediavelmente:
o isolamento nio é mais possivel, o siléncio foi suprimido, o gesto tornou-se insuficiente
e, assim, a linguagem da voz surge como uma for¢a criadora e transformadora. Ela tem o
poder de contribuir para a transformag¢io do homem e assim o faz.

Sem a invengdo da linguagem, se a continuidade da vida fosse possivel,
os homens ainda estariam préximos do estado de pura animalidade
caracteristico dos selvagens dos primeiros tempos, limitados as paixdes
e necessidades elementares, incapazes de se organizar coletivamente e,
ainda, de formar juizos complexos um pouco além daqueles nascidos
para responder as primeiras necessidades. (Falabretti, 2011, p. 148).

A “posi¢io média entre a indoléncia do estado primitivo e a atividade petulante
de nosso amor-préprio” (ROUSSEAU, 1999, p. 93) seria o melhor estado para o homem
permanecer. Todavia, a partir desse periodo, a linguagem, que nos primeiros tempos
era mais gestual e por isso transparente, segue a mesmo caminho da espécie humana: a
degeneragio. “Aquele que cantava ou dan¢ava melhor, o mais belo, o mais forte, o mais
astuto, ou o mais eloquente, passou a ser o mais considerado, e esse foi o primeiro passo tanto
para a desigualdade quanto para o vicio”. (Rousseau, 1999, p. 92, grifos meus). As formas
de linguagem passam a ser avaliados e aquele que melhor faz uso delas passa a ser mais
estimado, dando-se assim o primeiro passo rumo a desigualdade.

Linguagem do engodo: a institui¢ao da propriedade e o pacto dos ricos

Tendo demonstrado em que consiste a igualdade no estado de natureza e como o
“concurso fortuito” de varias causas estranhas contribuiu para a associagio dos homens
e, consequentemente, para o surgimento da linguagem, cumpre-nos agora pensar como
a linguagem, antes transparente, torna-se, com a associa¢io dos homens, obscura e
enganadora influenciando diretamente na perda da igualdade e perpetuando, por sua agio,

as desigualdades.

Inicialmente, duas passagens sdo significantes para pensarmos a questdo do uso
da linguagem e as consequéncias nefastas que dela decorrem quando é usada de modo
obscuro, isto é, quando os homens escondem suas verdadeiras intengdes por trds de uma
linguagem persuasiva capaz de levar os individuos a acreditarem no discurso como verdade,
quando na realidade é um discurso enganador.

A primeira diz respeito ao “verdadeiro fundador da sociedade civil”, a0 momento
de institui¢do da propriedade. Nessa passagem do Segundo discurso aparece um primeiro
individuo que faz uso da linguagem para o seu préprio proveito. A linguagem da voz é
precedida pela da agéo, aqui dois tipos de linguagem se associam para dar for¢a a intencio
do discursador, a agio deu for¢a ao argumento, o discurso foi fortalecido pelo ato de cercar
uma parte da terra: ele primeiro cerca o terreno e, tendo feito isto, lembra-se de dizer “isto ¢

» «
meu”. “Seu gesto e sua pa/owm, no momento oportuno, €, segundo Rousseau, paraa desgraga
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do género humano, determinaram a direcio da histéria, sem retorno possivel” (Souza,

2006, p. 252, grifos meus).

O cidadio de Genebra pensa a possibilidade de uma defesa contra o discurso
enganador e essa defesa passa também pelo uso da linguagem. Por meio da agio e da
voz haveria a possibilidade de evitar os horrores, as misérias e as guerras, resultados dessa
enganagio, consequentemente, preservar a igualdade. A defesa comecaria por encher o
fosso, arrancar as estacas (linguagem da agio) e discursar de modo claro (linguagem da
voz) “defendei-vos de ouvir este impostor! Estareis perdidos se esquecerdes que os frutos
da terra sdo de todos e que a terra ndo pertence a ninguém” (1999a, p. 87), mas essa defesa
nio aconteceu, nio houve uma linguagem opositora aquela que é enganosa e, assim, a
caminhada do homem prosseguiu para as desigualdades.

E a primeira vez que a linguagem demonstra seu poder de persuasio, sua forca
destruidora. Transvestida de inten¢des impuras e nefastas, ela nio é mais o reflexo da
verdade e da transparéncia que estava presente em seu inicio, mas da perversdo e da mentira.
Nio é mais a pura linguagem da natureza, estd corrompida pelo amour propre. Seguindo o
mesmo percurso do préprio homem e de praticamente todas as suas aquisi¢des quando sai
do estado de natureza,

a linguagem degenera, corrompe-se, torna-se discurso abusivo, arma
envenenada: o homem simultaneamente desencaminha-se, comporta-se
como enganador e mau. Da mesma forma que o nascimento da sociedade
corresponde a emergéncia da linguagem, o declinio social corresponde a
depravagio linguistica (Starobinski, 1991, p.316).

Desse primeiro discurso enganador decorre outro ndo menos funesto que também
leva o homem a afastar-se cada vez mais do estado de natureza e aprofundar-se nas
desigualdades, nos vicios e preconceitos. Eis, entdo, a segunda passagem significante a
respeito do uso da linguagem que queremos destacar.

Chegando a um estado de coisas insustentivel “o género humano, aviltado e
desolado, ndo podendo mais voltar sobre seus passos nem renunciar as aquisi¢oes infelizes
que realizara, ficou a beira da ruina” (Rousseau, 1999a, p. 98). E nesse contexto de um
“estado de guerra” que, mais uma vez, a linguagem aparece como instrumento de engano,
como “um discurso mentiroso’ por meio do qual a desigualdade de fato, transforma-se
em desigualdade de direito” (Moscateli, 2010, p. 69). Eis mais um discurso com aparéncia
de verdade. O rico, que era quem tinha mais a perder com esse estado de coisas terrivel,
“inventou” — nas palavras do préprio Rousseau — “razdes especiosas para fazer com que
aceitassem seu objetivo” (1999a, p. 100).

A primeira palavra do discurso do rico é forte, tem a pretensio de falar aos coragdes
de forma ardorosa. Necessdrio se fez comegar por uma palavra que nio caracterizava o
estado atual das coisas, ndo havia unido, havia guerra. O unamo-nos trouxe os homens
para perto do discurso, os fez parar para ouvir que a unido era necessdria para “defender os
fracos da opressio, conter os ambiciosos, assegurar a cada um a posse daquilo que lhe pertence’.
Novamente aqui, assim como no discurso do “isto é meu”, ha homens “grosseiros e ficeis
de seduzir” (1999a, p. 100) que ndo percebem as sutilezas e asticias da linguagem no
discurso do rico.
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Nesses dois momentos cruciais da hipotética histéria humana criada por
Rousseau a linguagem demonstra seu poder, suas astdcias e sua capacidade de influenciar
significativamente a vida do homem. Como enuncia Bento Prado Juanior,

Na origem da sociedade civil, nenhuma forga, sem as miragens que a
linguagem pode produzir, poderia instituir sua dominagio [...] Longe de
ser o maravilhoso espelho da Razio, o lugar da verdade, a linguagem seria
sempre o lugar do mal entendido e do engodo, um biombo interposto

entre os homens (2008, p. 115 ¢ 117).

Surge também nesse mesmo discurso do pacto dos ricos uma nova forma de
linguagem. Ao dizer “instituamos regulamentos de justi¢a e de paz”, tem-se a origem dessa
nova forma de linguagem, expressa por leis e regulamentos. A linguagem, a partir deste
ponto, ganha mais for¢a para legitimar as desigualdades, pois ao se transmutar em leis,
torna-se mais persuasiva e poderosa, nao deixando de esconder suas verdadeiras intengdes.

Se o discurso breve da voz convenceu os homens a correrem “ao encontro dos
seus grilhdes” (1999a, p. 100), o discurso permanente e enérgico das leis fard os homens
obedecerem com docilidade. As leis e os regulamentos que surgem a partir do pacto dos
ricos, a0 invés de promover a igualdade, apenas acentuam as desigualdades existentes e tudo
sob um pano de fundo que aparenta a defesa dos direitos de cada individuo, quando na
verdade defende apenas a parte mais forte do pacto, a saber, o rico. Assim, tanto “o Ensaio
sobre a origem das linguas, como o Discurso sobre a desigualdade, termina com a evocagido
de um desastre final: o0 mundo civilizado ¢é invadido pela palavra v, pela jactincia, pelo
palavrério” (Starobinski, 1991, p.320) e a igualdade natural se perde de uma vez por todas
pelo uso corrompido da linguagem.

A funcio politica dalinguagem

Apés vermos esse quadro nefasto, é preciso lembrar que o desenvolvimento da
linguagem, no pensamento de Rousseau, se reveste de duas faces a depender da forma
como se dd o percurso da formagio das comunidades humanas. Se pensarmos em uma
sociedade civil legitima, por exemplo, longe de ser apenas um instrumento de persuasio
negativa, de falsidade e engano, a linguagem pode ser também um instrumento a boa
politica. Ela pode servir como elemento que contribui para a conquista de uma igualdade
e para a manutencio da ordem publica.

O genebrino ja havia demonstrado como a linguagem emerge com uma fungio
politica primordial no capitulo final do Ensaio, onde ele demonstra a relagio intrinseca que
existe entre as linguas e o governo. “Nos tempos antigos — diz Rousseau — quando a persuasio
constituia uma forga publica, impunha-se a eloquéncia” (2005b, p. 331). Os povos antigos
reunidos ouviam os discursos dos seus governantes e dos seus generais como linguagem
tavoravel a liberdade que inspirava em cada um os mais nobres sentimentos de amor a patria.

A funcio politica da linguagem pode ser pensada, também, a partir do Contrato. Ao
pensar a institui¢do de uma sociedade civil legitima, Rousseau nio exclui a linguagem, nio
deseja que o homem volte a condi¢do de um “animal estipido e limitado”, sem moralidade,
sem inteligéncia, sem palavra. Pelo contririo, hd o convite para que todos os individuos
tomem parte nas decisdes do corpo politico, para que exer¢am suas fung¢oes de cidadios pela
participagdo nas discussdes publicas e por meio do seu voto, expresso, indubitavelmente,
por meio da linguagem.
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“Ao afirmar que o ‘corpo moral coletivo’ formado pelo ato contratual é composto de
tantos membros quantas sdo as ‘vozes” da assembleia, Rousseau ressalta a peculiaridade
da fala, do convencimento na atividade politica” (Becker, 2008, p. 242). Assim vemos que
as decisdes tomadas pelo corpo coletivo em assembleia e com a participagio de todos os
membros do corpo politico passam, necessariamente, pelo uso da palavra, do discurso. Essa
participagdo, por meio da palavra, supde em si mesma uma igualdade existente entre todos
os cidaddos, pois todos tem o direito de fazer uso da linguagem para discutir o bem da
sociedade, inclusive a promogio da liberdade e da igualdade.

A linguagem da voz, por sua vez, pode ser acompanhada da linguagem das leis,
sejam elas escritas ou ndo, que possui um efeito mais enérgico e duradouro. Como no caso
da origem da sociedade do engodo, na sociedade legitima, a palavra falada e as leis, como
forma de linguagem, se articulam, uma dando for¢a a outra para conduzir a sociedade de
acordo com a ordem. Tanto a linguagem da voz, nas discussées das assembleias, quanto
as leis enquanto linguagem escrita e expressio da vontade geral, contribuem, entio, para
o alcance de uma igualdade civil e politica. Como afirma Becker, em seu estudo sobre
politica e linguagem em Rousseau, “a linguagem ou o discurso estdo estreitamente ligados
a ontologia e 4 politica em Rousseau [...] e interfere diretamente nas condigdes politicas,
no sentido de que pode favorecer ou prejudicar a igualdade e a liberdade” (2008, p. 244,
grifos do autor).

Consideragoes finais

Refazendo o caminho que percorremos nesse artigo, a inten¢io foi demonstrar que
os virios “concursos fortuitos de causas estranhas”, que levaram os homens a se associarem
e, também, o mau uso linguagem, contribuiram de forma significativa para a saida do
homem do seu estado natural e, consequentemente, para a perda da igualdade estabelecida
pela natureza, dando origem, assim, as desigualdades. Nas palavras de Falabretti, “a génese
das linguas, tracada no Segundo discurso e no Ensaio, mostra como a linguagem, ao lado de
outros determinantes histdricos, opera como causa — logos do movimento — da saida do

estado de natureza” (2011, p. 149).

Buscamos demonstrar também que, nos escritos de Rousseau, a linguagem nio
resume ao aspecto negativo. Ha um aspecto positivo que pode fazer da linguagem um
instrumento para levar os homens a virtude e ao amor da patria. O autor do Contrato
acredita que, assim como a liberdade, que pode levar o homem a virtude ou a degeneragio,
a linguagem também possui uma dupla determinagio e pode levar a esses dois caminhos
a depender de como ¢ usada.

O ponto crucial se encontra na perfectibilidade que fez o homem adquirir a capacidade
de comunicagio. Essa mesma faculdade de aperfeicoar-se pode fazé-lo usar a linguagem
de forma transparente para ser a expressio do sentimento, da verdade e instrumento a boa
politica. Em uma sociedade bem ordenada, por meio de uma linguagem justa e verdadeira,
expressa na forma de leis, todos os homens podem viver em condi¢des de igualdade. Desse
modo, aquela igualdade natural, ndo mais possivel de ser recuperada, pode, por meio da
prépria linguagem, ser substituida por uma igualdade convencional, mas que nem por isso,
perde em seus efeitos benéficos para o género humano.

9  Segundo Becker, o termo “vozes” ¢ muitas vezes traduzido, no portugués, como “votos” o que obscurece a valorizagio

da palavra, da linguagem. Cf. Becker. Pol/itica e linguagem em Rousseau, 2008, p. 242.
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Cultura moral escocesa do século XVIII

Andreh Sabino Ribeiro!

1. Introdugio

Em uma carta de setembro de 1739, endere¢ada a Hutcheson (1694-1746), Hume
(1711-1776) responde a criticas que aquele filésofo havia feito a um rascunho do Livro
Da Moral, o terceiro do Tratado da Natureza Humana. A acusagio principal que Hume
recebe diz respeito a uma “falta de calor na causa da virtude” naquele seu texto (HUME,
1932, p. 32). A situagio evidencia que havia uma expectativa que o filésofo moral deveria
atender: motivar seus leitores a serem virtuosos. Dugald Stewart (1753-1828) confirma
isso ao categorizar a ética feita pelos escoceses de seu tempo a partir de uma divisdo entre
uma parte tedrica e outra pratica. O ramo tedrico preocupa-se em descobrir a esséncia
da virtude e os principios que nos levam a formar as distingées morais. J4 o ramo pratico
visa animar nossas “boas disposi¢oes pela descri¢io da beleza, dignidade ou utilidade da

virtude” (STEWART, 1982, p. 278). Mas como uma moral prética deveria ser realizada?

Collin Heydt (2009; 2012; 2013) e Thomas Ahnert (2014) contribuem para
responder a essa questdo. Adicionalmente, examino a produgio de moralistas renomados
a época. Além de obras do préprio Hutcheson, conta igualmente como fonte de pesquisa
The Elements of Moral Philosophy (1748), de David Fordyce (1711-1751). Ainda que esse
autor tenha caido no esquecimento ao longo dos séculos, a relevancia dele para a instrugio
moral setecentista ¢ inconteste, a ponto de seus escritos terem pertencido por décadas
ao componente curricular de vérias universidades, mesmo fora da Escécia (KENNEDY,

2003, p. ix-xvi).

2. Pity e piety

De acordo com Heydt, a moral pritica escocesa funda-se na teoria do direito natural
ou justificagdo do direito como o dever bdsico de um oficio de vida, cuja natureza é definida
pelo seu fim, o que por sua vez obriga seu possuidor a cumpri-lo. Por conseguinte, virtude é
expressa pela execugio habitual de dever ou realiza¢do dos fins dos oficios (HEYDT, 2012,
p-vi; 2013, p. 371-372). A partir dessas convicgdes, as virtudes comumente sdo classificadas
pelos objetos dos deveres, a saber, Deus, o si mesmo e os outros.

Os deveres e virtudes voltados a Deus sao basicamente dois. O primeiro diz respeito
a ter “opinides justas” sobre ele através da teologia natural, principalmente como o ser
criador e governante do mundo. O segundo, em consequéncia do primeiro, implica em

adora-lo, com um destaque para a piedade religiosa (piery) (HEYDT, 2013, p. 375). Os

1 Doutorando em Filosofia (UFMG), Mestre em Filosofia (UFC)
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deveres e virtudes para com os outros sdo postos em termos de direitos, com énfase na
benevoléncia (e semelhantes, como pizy) e ajustica (HEYDT, 2013, p. 383-384). Os deveres
e virtudes para consigo referem-se a preservagio e ao cultivo do corpo e da mente, notados
exemplarmente na prudéncia, temperanca e fortitude. Em decorréncia, hd um incentivo
ao autocontrole das paixdes e ao julgamento apropriado sobre o valor dos objetos dos
desejos, além de uma proibi¢io incisiva ao suicidio e 2 imoderagio dos apetites (indoléncia,
embriaguez, glutonaria, lascivia). Mais precisamente sobre a condenacio do suicidio,
embora seja tratado tipicamente como um dever a si, poderia ser entendido melhor como
dever a Deus sobre si, alegando-se que temos apenas direito de uso, mas nio de disposigao

da vida, sendo Deus o tunico criador e proprietirio dela (HEYDT, 2013, p. 378-380).

Muito embora Heydt nota que os sistemas de moral pratica representam uma afronta
as descri¢oes tradicionais da vida — como a escoldstica reformada e as éticas anglicanas e
calvinistas — que enfatizam a revelagdo divina como fonte da lei moral (HEYD'T, 2013, p.
373-374, 378), ¢ inegdvel uma marcante presenca da figura divina na proposta alternativa
de formagio de cardter. Thomas Ahnert nio discordaria da interpretagio de Heydt segundo
a qual os sistemas de moral prética rejeitam a tradigdo religiosa. Na verdade, Ahnert
chega até a concluir que os sistemas de moral pritica promoveram uma secularizagio
implicita e ndo intencional. No entanto, Ahnert apresenta esses sistemas como movidos

por preocupagdes eminentemente religiosas (AHNERT, 2014, p. 3).

De acordo com Ahnert, a motivagdo original das morais priticas é oferecer uma
alternativa aos movimentos entusiastas alimentados pela doutrina protestante de salvagio
exclusiva pela fé. O entusiasmo, crenga de que hd uma forma de comunicagio direta com
Deus, estd associado a dissensdes, sendo um risco a estabilidade social e politica. Para
combater essa tendéncia, é necessdrio que a piedade religiosa (piezy) sincera nio seja mais
identificada ao credo professado e sim pela pratica de atos virtuosos. Enquanto o crente
auténtico se distingue por sua caridade, o pecador ¢ marcado pelo amor de si e desejo de
bens como gléria, riqueza e prazer sensual, expressdes do orgulho de se achar autossuficiente
da graca divina. Desse modo, a caridade e suas variantes — como o amor, a benevoléncia e
a piedade (pity) — é que fundamentam a virtude e a felicidade. Dai a moral pritica surge
como resposta dada pelos “iluministas religiosos”, como Hutcheson, para aquele problema
de procedéncia teoldgica. Contrariamente aos entusiastas, a transformag¢io do individuo
assistido por Deus, para os iluministas religiosos, se dd por um processo nao repentino ou
miraculoso, mas gradual e que depende do esforco individual, como uma “cultura” (2014,

p.1-14).

Cultura, nesse sentido, significa um processo de cultivo como melhoramento
moral, nogio que remonta a Cicero (106—-43 a.C)? e que encontra na filosofia mais do que
uma forma de conhecimento, como também um instrumento do bem viver. Em tempos
modernos, Francis Bacon (1561-1626), com sua cultura ou “geérgica da mente™, resgata
essa funcdo pritica da filosofia. Na leitura de Ahnert, a escrita do século XVIII acolhe
essa heranga e dd a cultura um destaque por conta de clérigos que buscam uma mudanga
de comportamento dos fiéis, tarefa distinta e até superior a uma preocupagio meramente

2 “Assim como o campo, embora seja bom o terreno, ndo pode ser produtivo sem cultivo, também a alma nio pode ser
produtiva sem a instrugdo. T4o verdadeiro é que um sem o outro ¢ ineficiente. Agora o cultivo da alma ¢ a filosofia”.
Traduzido de: “just as a field, however good the ground, cannot be productive without cultivation, so the soul cannot
be productive without teaching. So true it is that the one without the other is ineftective. Now the cultivation of the
soul is philosophy” (CICERO, Tusculan Disputations, 1927, p. 159).

3 Ver BACON, Francis. The Advancement of Learning, 1901, p. 307.
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especulativa. Entendido que verdades abstratas ndo necessariamente influenciam agGes
e que essas sdo movidas por afetos e paixdes, uma reforma moral deveria se voltar para a
transformacio dessas disposi¢oes. Desse modo, a cultura dos afetos restaura a alma e liga

virtude e religiio (AHNERT, 2014, p. 11-14).

A interpreta¢do dos dois comentadores reportados acima, Heydt e Ahnert, poderia
ser explicada a partir da relagio estreita entre dois componentes centrais das morais
praticas: pity e piety’. Para resumir a énfase da perspectiva de cada um dos comentadores,
diria que piety alimenta pizy, segundo Heydt, e pity prova piety, de acordo Ahnert. As duas
interpretagées poderiam ser lidas em complementagio. A visio de Heydt (piezy alimenta
pity) esclarece a execugio e estruturagio do projeto de moral pritica, enquanto o enfoque
de Ahnert (pity prova piety) reside na motivagio do movimento.

Certamente, os comentdrios de Heydt e Ahnert oferecem uma rica compreensio
panorimica da filosofia moral escocesa setecentista. Ambos apontam para o fato de
que mesmo que se reconheca o papel critico a religido feito pelos sistemas de moral
prética, pode-se notar que Deus ainda estd bastante presente neles, seja enquanto objeto
de virtudes e deveres especificos, seja como um fator motivacional a virtude em geral,
assegurando-nos viver de acordo com a natureza. Outro ponto em comum entre as leituras
supra expostas é que existe uma preocupacio dos sistemas de moral pritica com efeitos
sociais da cultura relacionados ao aspecto religioso. A frente, apds examinar dois dos mais
renomados proponentes das morais praticas — Hutcheson e Fordyce — retomo as notas de
Heydt e Ahnert para mostrar que lhes falta uma certa énfase no que desencadeia a cultura
propriamente, que ¢ a reflexdo feita pelo individuo.

3. Hutcheson
Hutcheson, professor da Universidade de Glasgow a partir de 1730, publica em

1742 um livro que sumariza os ensinamentos morais de sua experiéncia docente, intitulado
Philosophiae Moralis Institutio Compendiaria. Cinco anos depois, ji postumamente, a mesma
obra ¢é publicada em inglés, sob o nome de A4 Short Introduction to Moral Philosophy, e logo
se torna referéncia de manual escolar inclusive fora da Escécia (DARLING, 1989, p. 165;
HEYDT, 2009, p. 294).

No preficio dessa obra, Hutcheson deixa claro que ela nio é para adultos eruditos
(HUTCHESON, 2007, p. 3-5), o que quer dizer que ndo é um texto propriamente
para se discutir filosofia e sim para instruir os jovens de acordo com a lei natural e civil,
dando-lhes uma visdao otimista de Deus, da harmonia do universo e da natureza humana
(TURCO, 2007, p. ix). O contetdo é exposto como uma espécie de terapia moral que se
da essencialmente pela demonstragio de que possuimos, gragas a bondade divina, varios
sentidos e desejos instintivos socidveis, de modo que cada individuo encontra em si uma
nog¢io de um “verdadeiro bom homem”. A¢oes egoistas observadas no mundo ordindrio
nada mais sdo do que o resultado de almas doentes e desordenadas, o que as torna infelizes

(HUTCHESON, 2007, p. 44-49).

A partir dai, Hutcheson defende que a felicidade nio vem propriamente da
providéncia divina, pois aquela depende do nosso préprio “exercicio continuo”de cultivar as

4 Uso os dois termos em inglés porque em portugués eles poderiam ser traduzidos literalmente pela mesma palavra,
“piedade”, o que causaria confusio. Uma alternativa seria traduzir cada um dos termos por algum vocédbulo sinénimo
. « = P ~ .. “pr . e
no portugués, algo como “compaixio” para “pizy” e “devogio religiosa” para “piery”. No entanto, essa saida deixaria
escapar a relagio préxima que os dois conceitos conservam entre si na discussdo em questdo e que a grafia semelhante
dos signos ja pode sugerir.
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virtudes adequadas aos nossos oficios de vida, além de um “grau moderado de prosperidade
externa’ (HUTCHESON, 2007, p. 64). Aqui estdo dois elementos que destaco e que me
parecem pouco desenvolvidos nas andlises de Heydt e Ahnert sobre a cultura moral: a
reflexividade e a individualidade. Agora mostrarei como melhor percebé-los.

Comum rigor e uma profundidade filos6fica maiores,a preocupagio com umainstrugio
moral ji estd presente em obras prévias ao trabalho docente de Hutcheson em Glasgow’.
Estd ai um sistema moral coeso e bem fundamentado, no qual nao apenas antecipa a moral
pritica do manual escolar como também a justifica teoricamente (HEYD'T, 2009, p. 297).
Nessas obras, Hutcheson esclarece melhor os dois tipos de equivocos quanto a verdadeira
esséncia das coisas. Um diz respeito a ideia de natureza humana em geral — afirmando que ela
¢ essencialmente mé ou negando que ela é essencialmente boa — e o outro é especificamente
voltado para a compreensdo de bem privado como distinto do bem publico.

Eliminando essas opinides falsas, acredita Hutcheson, nossa tendéncia natural a
benevoléncia se expressaria livremente. Entdo, o esforco do moralista pritico consiste
basicamente em demonstrar que todos os agentes morais fazem parte de um sistema racional
e que eles podem ser tteis para o todo, sendo também eles objetos de sua prépria benevoléncia.
Mesmo que Hutcheson por vezes apele ao recurso de formulagdes do dever esperado de um
“bom homem” quanto ao que o individuo cré e vive (HEYDT, 2009, p. 304-5), Hutcheson
insiste que a virtude nio ¢ incutida em nés, como se ja ndo existisse em nds uma propensio
natural a boas disposigdes. Confiante de que somos naturalmente bons, ele indica a visio ou
reflexdo universal da realidade como o exercicio privilegiado de cultivo moral. Cito:

Entdo deve-se perguntar, por meio da reflexdo acerca dos assuntos
humanos, que curso de a¢do promove de forma mais eficaz o bem
universal, quais regras ou maximas universais devem ser observadas, e em
que Circunstincias a Razdo as altera, de modo a admitir Excecoes; que,
portanto, nossas boas inclina¢ées podem ser direcionadas pela Razdo a
um conhecimento justo dos interesses da humanidade. Mas a prépria
virtude, ou boas disposi¢es da mente, ndo sio ensinadas diretamente,
ou produzidos por Instru¢io; devem ser originalmente implantados em
nossa natureza, pelo seu 6timo Autor; e depois fortalecido e confirmado

pelo nosso préoprio Cultivo (HUTCHESON, 2004, p. 178).

Hutcheson considera que a parcialidade em si é viciosa. Por isso, s6 através dessa
reflexdo, do ponto de vista universal, chegarfamos a consciéncia da nossa natureza
benevolente e da conexdo natural entre os interesses publico e privado. Enquanto
presos a uma visdo parcial das coisas, somos dominados por paixdes antissociais — como
o fanatismo, o entusiasmo, a raiva, o egoismo etc. Um olhar sobre o todo arrefece tais
paixdes, consideradas antinaturais, e alimenta “paixdes calmas”, as naturalmente socidveis.
Em consequéncia dessa autorregulagio afetiva, somos felizes e fazemos os outros felizes

(HUTCHESON, 2002, p. 75, 144).

O esfor¢o individual ¢ tio valorizado que, apesar da preocupagio constante com os
resultados sociais da cultura dos afetos, a presenga dos outros nio ¢ tio requerida durante
o processo reflexivo, conforme a proposta de Hutcheson (HUTCHESON, 2002, p. 112).
Além da conversa¢do ndo despontar como um meio de cultivo, raramente ¢ atribuido um
sentido positivo para a opinido alheia. Quando a troca de informagdes ou discussao entre

5 An Inquiry into the Original of Our Ideas of Beauty and Virtue (1725) e An Essay on the Nature and Conduct of the
Passions and Affections, with Illustrations on the Moral Sense (1728).
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os individuos surge no texto hutchesoniano, ela assume uma fung¢ao apenas como um meio
de confirmagio de principios universais, e ndo como uma participacio direta da opinido
alheia na terapéutica das paixoes. Por isso, a reflexdo hutchesoniana define-se como uma
autoterapia, pois o poder de cura e restaura¢io do estado natural de cada um estd apenas
em si mesmo. James Harris tem um entendimento similar, caracterizando a proposta de
Hutcheson como um autogoverno das paixdes. O comentador destaca a importincia que
isso representa para o contexto do século XVIII: uma visdo otimista da capacidade da
filosofia moral ao alcance dos individuos, em oposi¢do 4 nogdo mandevilliana segundo a
qual os afetos sdo regulados por processos sociais como a manipulagio politica (HARRIS,
2013, p. 278-281). Nio obstante a inovagio hutchesoniana, saliento que nio deixa de ser
irénico que ao almejar estimular a¢bes socidveis nos individuos, o zelo de Hutcheson acaba
por isold-los em exercicios mentais que dependem somente deles mesmos, dada a ameaga
de doutrinagdo egoista proveniente dos outros.

Além de nio depender dos outros para o processo de cultivo, o individuo também
ndo precisa recorrer ao ser divino como meio para o mesmo fim. Conquanto Deus seja
uma presenca determinante na moral pratica do filésofo, como promotor das condigdes
naturais de melhoria, o ser divino nio é motivo para agio virtuosa. Hutcheson defende que
a contribuigdo da piety s6 serd positiva para o melhoramento moral se esse afeto emerge
espontinea e desinteressadamente. Assumindo a reflexdo do ponto de vista universal,
nos serd revelada a bondade do criador, provocando em nés afetos amorosos para com
ele (piety), e a nossa verdadeira natureza, que ¢ benevolente, estimulando afetos também
amorosos para com os outros (pizy) (HUTCHESON, 2002, p. 189). Quer dizer que mesmo
que ndo seja obrigatdrio se considerar Deus para se agir virtuosamente (HUTCHESON,
2002, p. 201), a piety, assim como a pity, sio disposi¢des inevitiveis de quem busca o
aperfeicoamento moral (HUTCHESON, 2002, p. 202).

A leitura direta dos textos de Hutcheson confirma que Deus estd na estrutura
do seu sistema de moral pritica, como mostra Heydt, porém destaco que Deus é objeto
consequente de uma reflexdo. Também considero plausivel a compreensio de Ahnert que
Hutcheson, como um dos proponentes de sistemas de moral pritica, tenha se motivado
teologicamente, contudo friso que a devogao religiosa em rela¢io ao cultivo propriamente é
um resultado e ndo a razdo de uma reflexdo. Concordo com Heydt e Ahnert que Hutcheson
tenha uma preocupagio de efeitos sociais do cultivo, porém saliento que os outros nio tém
uma fungio produtiva relevante para o processo em si. Por mais paradoxal que pareca, a
piety de Hutcheson € fruto da reflexdo e sua pity é cultivada individualmente. Sendo assim,
defendo que a reflexdo individual do ponto de vista universal é o elemento centro da moral
pratica hutchesoniana ou modelo cultural de estimulo a virtude. David Fordyce confirma
minha interpretagio.

4. Fordyce

O mais apreciado texto de Fordyce chama-se The Elements of Moral Philosophy,
publicado primeiramente em 1748 como uma se¢io do livro Preceptor, coletinea
organizada por Robert Dodsley (1704-1764) sobre virios assuntos que contribuiriam
para uma educagio considerada polida. Apesar de Fordyce ndo ter permanecido como
um grande autor ao longo dos séculos, a relevincia dele para a moral pritica do século
XVIII é inconteste. Apds a publicagio avulsa, o que ocorre postumamente em 1754,
os Elements rapidamente adquirem alta notoriedade, sendo incorporados no curriculum
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de universidades da Europa e da América. Em 1771, por exemplo, trechos da obra sio
incluidos na primeira edi¢do da Encyclopaedia Britannica, como uma espécie de selegio
da teoria de Fordyce (KENNEDY, 2003, p. ix-xvii). Tamanha reputagio leva a se tomar

Fordyce como o espelho de uma desejavel moral pritica aos olhos britanicos de seu tempo.

O moralista em questdo parte das mesmas premissas de seu confesso maior mentor,
Francis Hutcheson. Sua filosofia moral é apresentada como a ciéncia do dever e visa a
telicidade humana. Cabe entéo a ele oferecer um guia de conduta de obriga¢des para quem
deseja ser feliz. E € a partir da investiga¢do da constitui¢do natural humana, que inclui
a benevoléncia do autor dessa natureza, que Fordyce extrai o dever moral (FORDYCE,
2003, p. 3-6). Dessa maneira, os Elements comegam com um exame da percep¢io humana,
para depois tratarem da virtude. A terceira e Gltima parte da obra é que apresenta mais
precisamente uma moral pratica, chamada de “cultura da mente” ou “gedrgica baconiana”,
quando oferece métodos de cultivo da virtude ou “uma breve Enumeragio das Artes de
aquisi¢do de Hdbitos Virtuosos, e da erradicagio dos Viciosos (...) um Tema da mais alta
dificuldade, como também de suma importincia na Moral™.

O sistema moral de Fordyce realmente ndo difere de modo substancial do de
Hutcheson. Todavia, Fordyce proporciona uma moral pritica com grande didatismo e
especificidade de técnicas. Enquanto Hutcheson restringe sua autoterapia a recomendagao
genérica da reflexdo, Fordyce faz questio de se deter mais detalhadamente em como
estimular paixGes virtuosas para ocasides distintas. Basicamente, sua gedrgica consiste em
exercicios da imaginacdo para que o leitor associe ideias adequadamente, assim dando
dire¢do e propor¢io apropriadas as paixdes.

Algumas medidas aparecem como preventivas de falsas opinides. Uma sélida
“educacdo natural”, diz Fordyce, nos acostuma desde cedo “pela instrugdo, exemplo e
significantes exercicios morais” a valorizar ideias como “mérito, honra e felicidade” e ndo
coisas exteriores, como nascimento, classe social, vestimenta, beleza fisica, fortuna, poder
e popularidade. Isso contribuiria com a formagido de imagens dignas do bem na mente,
reforgadas pela consciéncia e demonstradas pela razio (FORDYCE, 2003, p. 127-8). Nesse
sentido, o estudo correto da natureza humana e das belas artes em geral, além da leitura de
histéria e poesia, bem como conversas sobre o bom senso e a virtude, também contribuem
para formar um juizo adequado. Frequentes atos de humanidade, compaixio, amizade,
polidez e hospitalidade igualmente surgem como recurso de conformagio a ordem moral

(FORDYCE, 2003, p. 129-30).

A corre¢io de falsas opinides acerca da felicidade pode ser encontrada nessas
mesmas vias, porém existem técnicas mais especificas para o caso. A sobrevalorizagio
de objetos como o poder e a riqueza — que ao invés de serem tidos como meios para
promover a generosidade, sio tomados erroneamente como fins — pode ser diminuida ou
mesmo suprimida através de pequenas abstinéncias dos objetos prediletos, evitando as
circunstincias (lugares, ocasides e companhias) que inflamam o desejo por eles, a0 mesmo
tempo que buscando circunstincias que estimulam diferentes prazeres (FORDYCE, 2003,
p- 126-7). Outro remédio € analisar os virios instantes que envolvem as circunstincias da
riqueza e do poder — como a dificuldade de obté-los e desfruti-los, o cansago devido
a correria e ao fardo dos negécios, o cuidado para manté-los e o medo de perdé-los

(FORDYCE, 2003, p. 128-9).

6 Tradugdo de “a brief Enumeration of the Arts of acquiring Virfuous Habits, and of eradicating Vitious Ones [...] a
Subject of the utmost Difficulty as well as importance in Morals” (FORDYCE, 2003, p. 119).
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De um modo geral, independente do estado de progresso moral do individuo,
sempre cabe a observag¢ido do préprio cardter, em sua forga e fraqueza, condigoes e hébitos,
revisando sua conduta e as causas de melhoria e de retrocesso percebidos. Examinar a
conduta humana em geral e sob “uma luz favordvel”, o quer dizer entender sempre que o
vicio ndo passa de afetos equivocados, ¢ igualmente indispensavel. Ajuda ainda a mente,
dedicar-se a um emprego honesto, pois ai se tem a oportunidade de treinar bons hébitos,
como a atengio e o cuidado, facilmente aplicdveis ao cultivo dos afetos socidveis como um

todo (FORDYCE, 2003, p. 129-30).

A leitura dos Elements sugere que a proposta hutchesoniana lhe serve de modelo.
A recomendagio de uma reflexdo continua e disciplinada, a qual depende exclusivamente
do esfor¢o do individuo, como proposto por Hutcheson, ecoa nos exercicios de Fordyce.
Talvez ele tenha sido aplaudido por seu tempo justamente por apenas condensar didética
e pormenorizadamente, para jovens universitarios, o que ji era adotado genericamente.

5. Conclusao

Tomando as consideragdes de Heydt e Ahnert como referéncia, dizemos que hd
uma estruturagio e uma motivagio teoldgicas dos sistemas de moral pratica. Também
se pode concluir de Heydt e Ahnert que os sistemas de moral prética representam uma
preocupagio de efeito social (pizy), o que até serviria de medida para a autencidade da
religiosidade (piety), afeto desejavel ainda que nio exigida. Por isso, dizemos que para esses
dois ultimos comentadores piezy e pity formariam o nicleo central de um tipico sistema de
moral pritica no século XVIII britanico.

Constato, porém, que faltaria ainda as andlises dos intérpretes acima dizer o modo
como esses elementos atuam durante o processo de cultura moral propriamente. Na
verdade, cogito que eles praticamente desaparecem durante a terapia, isso porque, como
mostrei em Hutcheson e Fordyce, o modo de se cultivar boas disposi¢oes se dd por uma
reflexdo individual sob a perspectiva universal.

Além de jd ter nos equipado das condi¢des necessirias, Deus ndo interfere diretamente
nos exercicios morais e ndo hd verdades reveladas pela fé. O cultivo de boas disposicoes é de
inteira responsabilidade e obrigagio das criaturas humanas. Ele exige esforco e esforgo solitario.
Isso porque as opinides alheias constituem um perigo ao cultivo da virtude, & medida que
poderiam nos influenciar na formagio de associagdes inapropriadas ou crengas antinaturais.

Nio obstante um protagonismo do individuo, ndo se pode creditar tudo a ele.
Religiosidade, sociabilidade e individualidade interligam-se. A piety, afeto de cardter
religioso, aparece em Hutcheson e em Fordyce como reflexiva. Quer dizer que ela decorre
da percep¢ido que o si mesmo tem da ordem universal da realidade. Ao surgir da mesma
dindmica, podendo também nutrir-se da piety, o si dispensa os outros durante o cultivo para
entdo se voltar a eles em seu resultado (pizy). De outra maneira, enquanto Heydt vé Deus,
os outros e o si apenas como objetos do cultivo moral, percebo que além desses postos, cada
uma dessas figuras desempenha um papel diferente na melhoria do cariter. A Deus cabe
garantir as condi¢oes do melhoramento. Os outros entram como a referéncia para a avaliagao
dos resultados dos exercicios morais. Resta ao si mesmo, entio, ser o Ginico responsével pelo
processo de cultura propriamente dito. Omitir ou alterar a fungio de cada um desses atores
quebraria a harmonia do sistema. Presumo ter sido aproximadamente essa a configuragio
de moral pritica que Hutcheson e seus contemporaneos esperavam que Hume cumprisse.
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A metifora do olhar na obra de Jean-Jacques Rousseau’

Bruna Andrade Pereira Peterlevitz?

A presente pesquisa tem como objetivo acompanhar as andlises de Rousseau acerca
do processo de desenvolvimento do homem em sua passagem do estado de natureza para
o estado civil e sua critica a civilizagdo do ponto de vista da no¢do do “olhar”. Pretende-
se determinar as condi¢des a partir das quais o emprego do termo “olhar” se verifica nas
diferentes obras do filésofo e sua relagdo com os principios do seu pensamento politico.
Trata-se de demonstrar que, nas obras de Jean-Jacques Rousseau, nio é somente o
sentido literal da palavra “olhar” que ¢ levado em conta, isto ¢, ela ndo aparece apenas com
intuito de referir-se ao sentido da visdo. Mas ela adquire também e, sobretudo, a forma
de uma metafora usada, nas obras do filésofo genebrino, com a finalidade de expressar
a nog¢do de apreender, tomar consciéncia ou mesmo interpretar. Para tanto, buscaremos
acompanhar as andlises de Rousseau para compreender a func¢do que a palavra “olhar’
adquire particularmente no Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os

)

homens, ndo obstante nos utilizarmos também de algumas passagens do Ensaio, de Jiilia ou
a Nova Heloisa e do Emilio ou Da Educagao.

Como disse Backzo em sua obra Solitude et communauté: “Em sua imagem de mundo
Rousseau passa facilmente de fendmenos particulares a caracteristicas globais”. Detectar a
passagem desses fendmenos particulares a caracteristicas globais, bem como a fun¢io ou
os possiveis significados que a nogdo de olhar adquire, se constitui individualmente, pois
cada individuo tem um modo de percep¢io da realidade que lhe é peculiar, mas ele também
participa da formagido do olhar coletivo resultante do jogo de interesses impostos pela vida
social. Por meio da leitura das obras, em especial do segundo Discurso, chegamos a percepgio
dos diferentes significados adquiridos pela nogio de olhar, os quais veremos a seguir.

Da compara¢do continua do homem com outros seres ou mesmo com seus
semelhantes fez nascer de forma natural em seu espirito a compreensio de algumas relagoes.
Nesse momento, palavras como “grande, pequeno, forte, ripido” comegaram a fazer sentido
para ele. Essas novas luzes, resultantes de seus progressos tornaram maior a superioridade
do homem em compara¢do aos outros animais, conferindo-lhe essa consciéncia, isto
¢, o homem comeca a desenvolver uma espécie de reflexdo, toma consciéncia de sua
superioridade e, ainda que de forma pouco desenvolvida, o orgulho ji surge nele como um
vicio. Esse momento em que o homem comeca a refletir, e que ele toma consciéncia de

1  Bruna Andrade Pereira Peterlevitz, email; andrade-bruna@hotmail.com, mestra em Filosofia pela Universidade Fe-
deral de Sdo Paulo - Escola de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, sob orientagdo da Profa. Dra. Jacira de Freitas,
linha de Pesquisa: Politica, Conhecimento e Sociedade.
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sua superioridade, podemos afirmar que € a génese da reflexdo: Assim, o primeiro olhar que
langou sobre si mesmo produziu-lhe o primeiro movimento de orgulho; assim, apenas distinguindo
as categorias por considerar-se o primeiro por sua espécie, dispos-se desde logo a considerar-se o
primeiro como individuo”’

Essa é a primeira vez que o autor usa a palavra “olhar” na obra e é possivel afirmar que
Rousseau utiliza o termo de forma metaférica, para remeter a uma andlise que o homem
faz de si mesmo e da qual sente orgulho. Nessa passagem fica evidente que ao analisar a
si mesmo, isto ¢, ao “olhar” para dentro de si o homem, que talvez ainda nao pudesse se
distinguir, possa ter apenas se sentido superior aos demais e se orgulhado de si mesmo,
como um primeiro movimento do amor-préprio. Porém, existir, conforme Rousseau, &,
necessariamente, sentir; nossas sensagdes sio anteriores a nossa razio e nossos sentimentos
precedem nossas ideias. Assim, o primeiro sentimento do homem, de acordo com o segundo
Discurso foi o de sua existéncia e seu primeiro olhar, um movimento interno de orgulho. O
sentimento da prépria existéncia se distingue das sensag¢des, que nio passam de mediacdes
entre o homem e o objeto, mas Rousseau confere maior importancia na distingio do “eu”
do individuo no tocante a sua relagido com os objetos de sua consciéncia.

As sensagbes nio se distinguem somente por sua sucessio no tempo e pela
medida do prazer ou da dor que elas provocam, o que as distingue ¢ a propor¢ao em que
contribuem para a acentuagio do sentimento de existéncia e dos momentos que propiciam
a manifestacdo do eu. Assim, o sentimento de existéncia é conhecido mesmo antes da
reflexdo, ou seja, ele ocorre a partir da vivéncia afetiva — ele é pré-reflexivo. Esse sentimento
detém em si mesmo um indicio que ndo condiz com nenhuma ag¢ido do intelecto, sendo
este secunddrio e fundamentado apenas na comparagio de relagdes. A qualidade de ser
imediato é atribuido unicamente ao sentimento. O que diferencia o sentido da razio,
com suas operagdes de comparagio e julgamento, é que ele progride para suas agdes sobre
um objeto, e que a compreensao do intelecto ndo é aquela da identificagdo do sujeito e
do objeto. Somente o sentimento imediato do “eu” pode fornecer as provas diretas das
quais o individuo é capaz de superar suas davidas, reconstruir o mundo confiando nos
contetdos que se manifestam na consciéncia de sua prépria existéncia. A amplia¢io de sua
existéncia nio corresponde a uma amplificagdo externa das forcas essenciais do individuo,
antes, consiste unicamente em existir nos outros, ou melhor, equivale 4 experiéncia de uma
solidariedade particular com seus semelhantes, sobre quem sua existéncia foi expandida,
conservando o sentimento precedente a reflexdo de sua singularidade interna, de sua
individualidade enquanto confirmagio de si mesmo.

Pode-se interpretar esse momento como o inicio da dicotomia ser/parecer, ja que é
possivel assimilar que o homem passou a adotar a melhor conduta para seu beneficio em
relagdo a seus semelhantes. A reciprocidade do individuo com os demais ¢ indispensével
para o amor-préprio, que ¢ o estimulo preponderante para todas as condutas humanas. Mas,
o “amor de si” se perverterd em “amor-préprio” no estado da sociedade, quando entio, o
individuo passard a viver em fungio do olhar do outro, sua existéncia é ampliada para relagdes
que ndo dependem mais dele e que ele nio ¢ mais capaz de controlar, o egoismo torna-
se a Unica motivagdo para suas atitudes. Todas as relagbes entre os homens estdo pautadas
em interesses egocéntricos, a sociedade se fragmenta, tanto os homens como as coisas
sdo considerados como nada além de artigos para troca com vistas a satisfagdo de falsas
necessidades, isto €, desejos egoistas e artificiais dos quais 0 homem nio pode mais se abster.

3 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem ¢ os fundamentos da desigualdade entre os homens, p.89.

40



Bruna ANDRADE PEREIRA PETERLEVITZ

A existéncia do individuo sofre uma transformagcio dristica: o “eu absoluto” passa a
ser um “eu relativo”, uma unidade fraciondria cuja importincia constitui-se em sua relagio
com a sociedade. Suas expectativas concentram-se nas relagdes sociais que estio em
contradi¢do com as ambi¢des fundamentais do homem a felicidade e a paz. Esse processo
de socializa¢do ocorre naturalmente, porém, a compreensio de suas consequéncias ocorreu
demasiadamente tarde, quando as relagbes sociais ji haviam pervertido a natureza do
homem. O amor-de-si transformado em amor-préprio, possibilita o nascimento das
paixdes e necessidades artificiais, que subjuga e suprime a personalidade do individuo. O
“mundo das aparéncias” e da alienagio se estende a existéncia ndo auténtica dos homens, a
existéncia baseada no olhar do outro, cujas relagdes estdo fundamentadas na propriedade e
na desigualdade. Ao passo em que o individuo ao viver na sociedade, é sempre o “homem
do homem”, ou seja, ele ¢ uma fragio de si mesmo, e, apesar da sociedade nio anular
definitivamente a sua natureza, ela a corrompe e a torna irreconhecivel. Ao passo que o
homem se socializa ele passa por um processo de desnaturalizagio, ao distanciar-se de sua
natureza e fracionar-se, o que fard com que ele seja afligido pela perversidade fisica, social
e moral, caminhando em dire¢do contrdria as suas inclina¢oes naturais.

Se é necessirio que o homem enfrente as contradi¢des do mundo contemporineo,
a desigualdade social, a tirania da opinido publica e o mundo das aparéncias, fica evidente
que o homem se mistura com a histéria que ele mesmo criou. As contradigdes referentes a
personalidade do individuo equiparam-se as contradi¢ées das quais a humanidade se inseriu
no decurso de sua histéria; a oposi¢do que se instaurou entre os homens no transcorrer de
sua histéria assemelha-se ao conflito interior presente em cada individuo.

O primeiro olhar que o homem langou sobre si mesmo serviu para compari-lo
e distingui-lo em relagdo aos animais, situagdo em que o homem se sentiu orgulhoso.
Isso trouxe modificagbes psicoldgicas ao individuo e, com o passar do tempo e o
aperfeicoamento, ele passa a encontrar prazer na companhia do outro e, ndo podendo
mais permanecer separados, nasce em sua alma o amor, sentimento enternecedor e
doce, porém, em oposicio a ele vém também o ciime e a discérdia. Esse momento ¢é
ilustrado por Salinas Fortes como sendo a festa primitiva, momento em que os homens
se contemplam mutuamente.

Vivendo préximos uns aos outros e com novas necessidades a serem satisfeitas, a
divisdo de trabalho se fez crucial para que esses homens fossem melhor providos e seus
talentos, otimizados. Dessa forma, as novas relagbes comecam a se formar e fica evidente
ao homem que ele ja ndo consegue viver isolado, bastando-se a si préprio. Rousseau afirma
que esse homem seria um miserdvel e que poderia nem ao menos subsistir sozinho.

Veremos que uma das causas dessa dependéncia que passa a existir ¢ a ampliagdo
das necessidades humanas. Nio mais determinado pelas besoins, relativas as necessidades
de sobrevivéncia, o homem agora passa a vislumbrar novas necessidades que vao sendo
introduzidas com o aperfeicoamento do seu aparelho mental e intelectual, o que significa
que a condi¢do de autonomia do homem do estado de natureza ji ndo mais se verifica.
Um exemplo disso encontra-se na descri¢dio do momento em que os homens se reinem
em volta das cabanas ou em torno de uma grande drvore. Vejamos as consequéncias das
primeiras festas:

Cada um comegou a olhar os outros e a desejar ser ele préprio olhado,
passando assim a estima publica a ter um prego. Aquele que cantava
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ou danc¢ava melhor, o mais belo, o mais forte, o mais astuto ou o mais
eloquente, passou a ser o mais considerado, e foi esse o primeiro passo

tanto para a desigualdade quanto para o vicio;*

Ora, os homens jd ndo teriam se visto anteriormente? Somos levados a crer que sim,
pois se os homens jd estavam hd algum tempo vivendo em comunidades, certamente eles ja
tinham se olhado. No entanto, Rousseau pretende oferecer ao leitor atento um significado
de olhar que vai além do sentido da visdo: esse olhar significa que cada um comegou a
tomar consciéncia de seus semelhantes e, por consequéncia, se comparou a eles. E neste
exato momento que nasceram as primeiras no¢oes de preferéncia e o desejo pela estima
publica. O momento em que os homens passaram a apreciar-se marca o nascimento de
uma importante ideia, a consideragio — o desejo de ser considerado - e,como consequéncia,
a partir do momento que ela se formou em seu espirito, cada um entendeu ser digno dela
e ndo mais abriram mao de té-la.

Da festa primitiva ou do ber¢o dos povos decorrem todos os bens e males dos
homens’ e, dos fogos do amor nio resultaram apenas a revelagio da consciéncia moral, mas
também a conflagracdo do amor-préprio. Essas primeiras festas sdao fundamentalmente
ambiguas, de um lado, surgem como o momento que marca uniio, a formagio do vinculo
entre os homens, mas a0 mesmo tempo representa separagio, distin¢do entre aquele que
olha, compara e prefere e um objeto que se apresenta ou um outro individuo que se expde
como se um objeto fosse. A reunido e a separa¢do dos individuos acontecem em um mesmo
movimento: os homens reinem-se, 2 medida em que se afastam de seu estado original
e, por conseguinte de seu isolamento primitivo; mas separam-se novamente, a0 passo
que se oferecem em espeticulo, comparando-se e distinguindo-se em rela¢do aos outros,
disputam o prestigio entre si e, individualmente, ocorre a contradi¢do consigo mesmo. O
fil6sofo escreve sumariamente sobre as mudangas que se sucederam na Carfa & Beaumont:

Quando, por um desenvolvimento cujo progresso mostrei, os homens
comecam a lancar os olhos sobre seus semelhantes, eles comecam
também a ver suas relagdes e as relagdes das coisas, a adquirir ideias de
conveniéncia, de justi¢a e de ordem; o belo moral comega a se lhes tornar
sensivel e a consciéncia age. Entdo eles tém virtudes e se tém também
vicios é porque seus interesses se cruzam e sua ambi¢do desperta, a
medida que suas luzes se estendem.®

Nesse processo, ¢ indispensavel que a imaginagio ja tenha sido desenvolvida, pois ela
exerce influéncia sobre as paixdes e enseja no homem o aumento de seus desejos. Movido
pelo desejo de ser reconhecido e de ser “olhado”, a opinido do outro ou a estima publica
se torna um modelador comportamental, haja vista que para ser admirado, desejado, é
necessdrio levar em consideragdo o significado dos olhares aos quais se submete e buscar
cativa-los.

Assim, se considerarmos o olhar como capacidade de apreensio de uma dada
realidade captada por meio da imaginagdo, o que portanto, ji supde, de certo modo, uma
interpretagdo ou relagdo entre determinadas ideias, entdo, esse olhar nio necessariamente
¢ capaz de captar a verdade: ../ quando se imagina nio se faz mais do que ver; quando se

4 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, p. 92.
5 Ver citagio na p. 95 da obra de Baczko, Rousseau: Solitude et communauté: “Le bien et le mal coulent de la méme
source”.

6 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Ocuwres Completes. t, IV, P. 936-937.
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concebe se compara. Nossas sensagoes sdo meramente passiwas, em vez de fodas nossas percepgoes
ou ideias as quais nascem de um principio ativo que julga”. Ou seja, a0 imaginar jd estamos
tazendo comparagdes colocando-nos na posigao do ser ativo que julga.

A partir do julgamento, o0 homem sensitivo e harmonioso deixa de existir, perdendo
a inocéncia de coincidir consigo mesmo. De agora em diante o amor-de-si perverte-se em
amor-prdprio, nascem outros vicios e se institui a sociedade. Na medida em que a razao se
aprimora, a desigualdade e a propriedade se estabelecem; a cisdo entre o ser e o parecer vem
coroar o crescente afastamento do homem da natureza exterior, mas também da natureza
interior, ou melhor, de si mesmo. De acordo com Starobinski:

O homem se aliena em sua aparéncia, Rousseau apresenta o parecer ao
mesmo tempo como a consequéncia e como a causa das transformagoes
economicas. De fato, Rousseau liga profundamente o problema moral
e o problema econémico. O homem social, cuja existéncia ja nio ¢é
autbnoma mas relativa, inventa sem cessar novos desejos que ndo
pode satisfazer por si mesmo. Precisa de riquezas e do prestigio: quer
possuir objetos e dominas consciéncias. S6 acredita ser ele mesmo
quando os outros o “consideram” e o respeitam por sua fortuna e sua
aparéncia. Categorias abstrata, de onde todas as espécies de males
concretos poderdo decorrer, o parecer explica a uma sé vez a divisao
interna do homem civilizado, sua servidio, e o cariter ilimitado de
suas necessidades. E o estado mais afastado da felicidade que o homem
primitivo experimentava ao abandonar-se ao imediato. Jd para o homem
do parecer, hd apenas meios, e ele préprio encontra-se reduzido a ser
somente um meio.”?

Todavia, seus desejos, ou ainda, suas falsas necessidades nio poderiam ser saciadas
de imediato, ele necessitava do trabalho dos outros, bem como de sua estima, o que nos
) ) )
prova que o novo estado do homem jd nao lhe permitia ser livre.

As anilises feitas por Jean Starobinski na obra Transparéncia e Obstdculo, aponta
para o fato de que estamos diante de uma metafisica do “olhar”, que se deve ao fato de que
taz-se necessario, em primeiro lugar, langar o “olhar” sobre os outros para que seja possivel
também “olhar para si mesmo”, ou seja, é através da distingdo entre um homem e outro (o
homem e seus semelhantes) que se constréi a individualidade. O “progresso” das luzes, que
nada trouxe de avango no tocante ao individuo e a sociedade constituida por ele (e suas
relagdes), encobrem a transparéncia natural, desagrega os homens uns dos outros, tornam
os interesses particulares, eliminam qualquer hipétese de confian¢a mutua e sobrepdem a
comunicagio primordial das almas em troca de um comércio em que nio ha sinceridade.
Dessa forma, se institui uma sociedade formada por individuos isolados em seu amor-
préprio e mascarados por uma aparéncia enganosa.

A depravagio dai decorrente nio estd ligada apenas ao fato de que as coisas se
inserem entre as consciéncias, mas do mesmo modo, os homens deixam de coincidir sua
existéncia individual com seu interesse, passando a identificar-se, doravante, com os objetos
inseridos, por meio dos quais ele acredita que alcancard a felicidade. A individualidade do
homem social nio se identifica mais em si mesmo, ao invés disso, ele busca se reconhecer
nas coisas exteriores a ele; contraditoriamente, os meios que o homem criou para satisfazé-
lo tornam-se seu fim. O homem que antes — no estado de natureza — era completo, agora

7 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou Da educagio. P.113.
8  STAROBINSKI, Jean. A transparéncia e o obstdculo.P.39-40.
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aliena-se nas coisas, tornando-se dependente delas. A sociedade civil desenvolve-se em
contraposi¢ao a natureza e ofusca o cardter imediato da rela¢do entre as consciéncias,
assim, a perda da limpidez original acompanha a progressiva aliena¢io do homem nos
bens materiais. O mesmo pode ser observado em relagdo ao olhar do outro, pois 0 homem
fragmentado, dependente de seus semelhantes, busca prestigio e admiragdo ndo sé nas
coisas, como também nos olhares deles.

Outrossim, o olhar do outro é experimentado quase como uma dependéncia fisica,
como um vicio que precisa ser nutrido. No olhar de um homem a outro, formam-se os
lagos de um complexo sistema de relagdes obscuras e dificeis de penetrar.

No universo da despersonaliza¢do as mentiras predominam, tudo é deformado,
tanto no que tange as relagdes entre os homens como também a relagdo entre os homens
e as coisas; tudo se reduz as aparéncias, tudo se torna dissimulado. /[...] Todos os homens
sem excitagdo procuram felicidade nas aparéncias e aplicam-se para se tornarem ‘“mestres das
aparéncias’. Eles se tornam perversos, mas escondem~se sob retorica sobre honestidade, generosidade

e virtude. [...].°

Eles precisam utilizar mascaras — em razdo do olhar do outro — afim de dissimular
enquanto estiver diante dos outros os efetivos motivos de seu comportamento, perdendo
enfim sua capacidade de discernir por si o que ¢ aparéncia e o que é veracidade, fingindo
e disfarcando a todo momento. A divergéncia entre o “falar e o agir” sempre pode ser
observado, haja vista que as palavras nio coincidem com as agdes, ou ainda, fala-se o que
¢ conveniente em determinada ocasio, ndo por motivos verdadeiros; na sequéncia, a agio
serd distinta do que fora dito.

No contexto do homem submerso no mundo das aparéncias, é possivel identificar
ainda dois temas de extrema relevancia. Primeiramente, trata-se do homem que se coloca
em contradi¢do consigo mesmo, ainda que cercado por esse ambiente de dissimulagdo
ocasionado pelo “mundo das aparéncias”, ele mostra-se inflexivel a essas relagdes e, por
isso, permanece sempre alguém diferente de sua existéncia enganadora. Nada mais é do
que um ser duplicado, isto ¢, alguém cuja a¢do ou comportamento se ddo de forma contida.
O segundo tema versa sobre a questido da soliddo, assunto excessivamente complexo.
Imerso no mundo da alienagio, todo individuo vive, a0 mesmo tempo nos outros — uma
vez que estd sempre fora de si, dependente da opinido e estima do outro — mas isolado
pelo obsticulo de seus interesses particulares, encontra-se solitirio mesmo em meio a
multiddo. Tal é a soliddo experimentada por aqueles que nio sucumbem aos vicios da
sociedade e enxergam a insensatez das institui¢bes humanas. Esse universo revela-se
tdo singularmente hostil para ele, que sua reagdo nio pode ser outra, sendo sentir-se
continuamente ameagado.

Na sociedade parisiense do século XVIII a desigualdade era mais evidente, uma vez
que na monarquia alguns desfrutavam da pompa e do luxo enquanto outros viviam em
nivel de pobreza, o homem que estava condicionado a sua classe social, poderia mascarar-
se até certo ponto. Em contrapartida, se comparado com a dinimica da sociedade atual,
nota-se que, corriqueiramente, muitos chegam a endividar-se para pertencer a determinado
grupo social cujo estilo de vida ndo ¢é o seu. Noutras palavras, as relagoes em que a busca
pelo olhar de admiragio e estima do outro sdo pautadas unicamente na posse e no poder
aquisitivo levou o homem a uma situagio extremamente onerosa. O aspecto econémico da

9  BACZKO, Bronislaw. Rousseau: solitude et communauté. Paris: mouton, La Haye, 1974, p 21.
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sociedade ¢ apenas mais uma das consequéncias que apontam o cerne da questdo: a ruptura
interior do homem ¢ o motivo da desigualdade em todos os niveis possiveis.

A cultura das aparéncias se constréi de modo particular em cada nagio, de acordo com
os objetos de sua estima, isto ¢, os costumes, os usos e, sobretudo, a opinido se constituem de
forma especifica em cada povo e servem como modo de diferenciagdo um do outro — os usos,
costumes e a opinifo tornam cada povo tnico. A tirania da opinifo publica também pode
ser considerada uma ferramenta da qual o governo se vale para atuar sobre os costumes se
considerarmos que, para o individuo que vive nos outros, sempre fora de si mesmo, os juizos
deles ¢ que sdo tomados como pardmetros para suas condutas; os particulares s6 consideram
como bom ou digno de ser desejado aquilo que a opinido puiblica considera como tal. O olhar
do outro efetivamente predomina na composi¢do das regras de conduta, sua supremacia é
tal dentro da sociedade que cada individuo toma consciéncia da necessidade que se tem de
representar e a busca pela aprovagio por meio do olhar do outro justifica a dissimulagio
daquilo que nfo estid de acordo com os costumes. Dessa forma, a opinido publica e os
costumes corporificam a nagdo, é necessirio institui-los tendo em vista as circunstincias
naturais pelo qual determinado povo existe com o propésito de que estes sejam impostos a
todos os integrantes da comunidade, com a mesma forga de uma lei natural.

Cada um deve buscar a aprovagio e a estima do publico, isto é, faz-se necessario para
o controle social que se construa a opinido publica de forma a prevalecer sobre as demais,
seja a dos particulares, de determinado grupo ou dos partidos. Aquele que ndo se encontra
conforme os pardmetros estabelecidos pela opinido alheia sofrerd um outro tipo de olhar:
o de reprovagio. Esse olhar ji fora experimentado por Rousseau e ele o descreve na oitava
caminhada nos Devaneios: “Sou feliz e contente, sem distragio e sem obstdculo. Mas, raras vezes
escapo a algum ataque sensivel, e, quando menos espero, um gesto, um olhar sinistro que percebo,
uma palavra envenenada que ougo, alguém mal-intencionado que reencontro bastam para me
transtornar”.’ Ou ainda, na nona caminhada:

Oh! Se ainda tivesse momentos de carinho puro, que viesse do coragio,
mesmo que fosse de uma crianga ainda muito pequena, se ainda pudesse
ver em alguns olhos a alegria e o contentamento de estar em minha
companhia, quantos males e sofrimentos nio me compensariam essas
breves, mas doces efusdes do coragdo? Oh! Nio seria obrigado a buscar
entre os animais o olhar de benevoléncia que, com frequéncia, me ¢é
recusado pelos humanos .

Nos referidos trechos, o autor exprime o mal estar que sente ao receber um funesto
olhar de censura, do qual dificilmente consegue fugir e que causam-lhe aborrecimento;
o autor vai ainda mais longe, ele procura em meio aos animais o olhar de generosidade
que nio recebe de seus semelhantes, isto é, seu descontentamento € tdo grande quanto as
relagoes humanas que melhor seria relacionar-se com aqueles que sdo irracionais, mas que
sdo capazes de transmitir benevoléncia no olhar. A busca pela bondade nio obtida através
do olhar do outro também diz muito sobre o nivel de degradac¢do ao qual os individuos
estdo submetidos, 4 auséncia de contentamento e felicidade, da simplicidade nas relagdes
desinteressadas jd ndo pode ser alcancado, os individuos sdo mal-intencionados e, sem
hesitar, repudiam o outro.

10 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Les Réveries du Promeneur Solitaire, in Collection complete des oeuvres, Genéve, 1780-
1789, vol. 10, in-4°, édition en ligne www.rousseauonline.ch, version du 7 octobre 2012. P.58.

11 Ibid, P62.
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Mas, como os fendmenos particulares, que ocorrem no interior do individuo, podem
interferir na coletividade? Analisar como ocorre a fragmentagio da personalidade do
homem ¢ essencial para compreender a realidade social concebida por Rousseau e sua
relagdo com o mundo das aparéncias. A sociedade corrompida é formada por individuos
que agem de acordo com seus interesses particulares que sdo sempre egoistas, ndo levam
em conta o bem-estar da coletividade, nio conduzem a harmonia, mas sim a concorréncia,
a discérdia e, consequentemente, a desordem social.

Essa nogio de olhar apreendida no pensamento rousseauniano nio parece descrever
as relagdes sociais contemporaneas?
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A critica de Rousseau a sociedade: Contribuicoes e limites
para pensar a ordem social contemporinea

Caio Cezar Pontim Scholz!

Introducio

O estudo do pensamento filoséfico de Rousseau, em um contexto contemporineo,
permite a interpretagdo da sua obra sob dois aspectos distintos. O primeiro deles diz respeito
a compreensio do seu aparato conceitual, que fundamenta seu notério potencial critico,
cujo alvo se encontra nos campos da ética e da politica, referéncias para o exercicio da vida
publica, compreendida como forma de espeticulo, pertencente a ordem social moderna.
O segundo provoca a sensagio de que suas criticas e aparato conceitual, de alguma forma,
vao além de seu préprio contexto e podem contribuir para a compreensao da vida publica,
manifestada na sociedade contemporinea.

Diante desse cendrio,ao investigar essas duas possibilidades de interpretagio, mostrar-
se-4 que alguns elementos da obra de Rousseau se conservam na contemporaneidade,
outros aparentam ganhar uma espécie de atualidade de acordo com esse novo contexto
social contemporineo e, por fim, algumas dificuldades parecem ser superadas em virtude
de especificidades pertencentes apenas a sociedade contemporanea.

A fim de realizar tal pretensio, em um primeiro momento, a partir de textos
autobiogrificos de Rousseau, é delimitado como contexto o cendrio conflituoso entre ele
e a sociedade de seu tempo. Em seguida, ¢é feito a exposi¢io de algumas de suas criticas
direcionadas aos elementos que compde a ordem social, como exemplo o uso que se faz
das artes, a lingua moderna, as desigualdades econdémicas, os governos representativos e,
também, o contexto moral e politico em que essas criticas estdo inseridas. J4 em um segundo
momento, o estudo das criticas é realizado pelo viés conceitual que as fundamentam.
Desse modo, os conceitos que dizem respeito as virias formas de espeticulo, a dualidade
ser e parecer, os graus da escala de representacio e a for¢a da linguagem sio definidos e
relacionados em uma estrutura conceitual que sustente essas criticas.

Ap6s esses dois primeiros momentos, como terceiro e Gltimo, é realizada a delimitagio
de um cendrio social contemporineo, mais especificamente, de uma sociedade industrial,
que seja capaz de viabilizar a construgao de um didlogo entre as criticas modernas de
Rousseau e o potencial critico de Adorno e Horkheimer em a Dialética do Esclarecimento.
E a partir desse didlogo que se verifica algumas possiveis influéncias do pensamento
filoséfico de Rousseau na contemporaneidade.

1 Doutorando na Universidade Estadual do Oeste do Parana — Campus Toledo
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Primeiras consideragdes acerca das criticas de Rousseau a sociedade moderna

O estudo minucioso e a compreensio das principais criticas de Rousseau a sociedade
moderna pode ser feito por meio de um exercicio intelectual cujo contexto e ponto de
partida reside em alguns relatos autobiogrificos de Rousseau. Esses relatos revelam a
situagdo conflituosa entre ele préprio e a ordem social moderna em que estd inserido, que
culminou em uma situagio de isolamento, como fica evidente na seguinte passagem dos
Devaneios: “Eis-me, portanto, sozinho na terra, tendo apenas a mim mesmo como irmao,
préximo, amigo, companhia. O mais socidvel e o mais afetuoso dos humanos dela foi

proscrito por um acordo unanime” (ROUSSEAU, 1995, p. 23).

A fim de melhor compreender essa relagio entre Rousseau e a sociedade moderna, é
aceitdvel apontar como possivel causa ou motivagio desse isolamento a moral ndo aparente,
que Rousseau afirma possuir em alguns de seus preficios. A titulo de exemplo, pode-se
apontar o preficio da Carta a D'Alembert, onde Rousseau diz:

[...] mas as consideragdes s6 sobrepujam os deveres para aqueles cuja
moral inteira consiste em aparéncias. Justica e verdade, eis os primeiros
deveres do homem. Humanidade, pétria eis seus primeiros afetos |[...]
terei eu culpa ao fazer o que devia? Para me responder, é preciso ter
uma pdtria que servir, e mais amor aos seus deveres do que temor em

desagradar aos homens (ROUSSEAU, 1993, p. 27).

Com isso, infere-se que, o exercicio dessa moral nio aparente, compreendida como
amor ao dever de justica e verdade a pitria, resulta no seu potencial critico marcante e
presente nos trés Discursos, no Ensaio Sobre a Origem das Linguas, no Contrato Social e na
Carta a D' Alembert. Desse modo, o estudo e compreensio das criticas pertencentes a essas
obras, cujos alvos, segundo Starobinski, 1991, p. 34: “contestam os valores e as estruturas da
sociedade mondrquica” e, mais especificamente, no que “diz respeito a sociedade enquanto
esta é contrdria a natureza” (STAROBINSKI, 1991, p. 35), podem ser observados, nas

obras supracitadas, em duas esferas distintas.

Primeiramente, é comum encontrar as criticas direcionadas ao conceito em si de
sociedade, como pode ser apontado no Segundo Discurso, mais especificamente quando
Rousseau trata da origem das sociedades em geral:

Tal foi ou deveu ser a origem da sociedade e das leis, que deram novos
entraves ao fraco e novas for¢as ao rico, destruiram irremediavelmente
a liberdade natural, fixaram para sempre a lei da propriedade e da
desigualdade, fizeram de uma usurpagio sagaz um direito irrevogivel
e, para lucro de alguns ambiciosos, dai por diante sujeitaram todo o
género humano ao trabalho, 2 servidio e a miséria (ROUSSEAU,
1973, p. 275-276).

Além desse aspecto geral acerca da sociedade, as criticas também sio construidas
e direcionadas aos elementos estruturantes da ordem social moderna. Nesse sentido, elas
estdo de acordo com os objetos especificos de estudo de cada uma dessas obras. Desse
modo, no Primeiro Discurso, as criticas atingem o mau uso das ciéncias e das artes; em
seguida, no Segundo Discurso, atacam a propriedade privada e seus efeitos; no Zerceiro
Discurso, denunciam as questoes econdmicas entre a esfera publica e privada; no Ensaio
Sobre a Origem das Linguas, demonstram a degeneracio da lingua moderna; no Contrato
Social, as criticas apontam os maleficios dos governos representativos e a necessidade de
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instituir a liberdade civil; e, por fim, na Carta a D’Alembert, os riscos do teatro francés
moderno para degeneragio moral do cidadao.

Ap6s ressaltar todo esse potencial critico da obra de Rousseau, o préximo passo
dado na dire¢do de compreendé-las tem a pretensio de encontrar algo em comum entre
elas, capaz de as unirem e justificar suas formulagdes. Com isso, pode-se destacar que
todas elas, tanto as criticas voltadas ao conceito de sociedade em si quanto as criticas
dedicadas aos elementos estruturantes da ordem social moderna sio elaboradas em um
contexto permeado por aspectos no dmbito da ética e da politica. Consequentemente,
também, podem ser ressaltados os principais temas de interesse do pensamento filoséfico
de Rousseau, entre eles se destacam: a origem da maldade humana, o desenvolvimento da
virtude, o resgate da liberdade, a restauragio da ordem social, das relagbes transparentes
e, consequentemente, a obtenc¢do da felicidade. Autores como Franklin de Mattos, Bento
Prado, Salinas Fortes e Dalbosco seguem essa linha de interpretagio da obra de Rousseau.

Como forma de exemplificar essa linha de interpretagio, pode ser apontada a
observagdo de Mattos acerca da influéncia da antiguidade no pensamento de Rousseau e
a sua critica a prépria atividade filoséfica contextualizada ao ambito da ética e da politica:

Quando Isécrates, em seu famoso Elogio de Helena, declara “que
mais vale obter sobre assuntos uteis uma opinido razoivel do que
conhecimentos exatos sobre inutilidades”, ndo se reconhece aqui a
mesma critica de Rousseau “a essas criangas que chamamos de filésofos”,
que se detém na discussdo de problemas metafisicos insoliveis e deixam

de lado o essencial, isto ¢, a moral e a politica? (MATTOS, 2008, p. 15).

As articula¢des profundas desses temas principais presentes na obra de Rousseau,
em seus aspectos no ambito da ética e da politica, encontram-se reunidos de forma precisa
nos estudos de Bento Prato, que ao se dedicar na compreensio da unidade do pensamento
filos6fico de Rousseau, sintetiza que:

Com Rousseau o centro da gravidade da reflexdo politica se desloca
da esfera do saber para a do poder, ou da Razdo para a da paixio, ou
ainda do Discurso para a da Forga. As vontades, as paixdes, mesmo os
direitos reivindicados remetem a uma Econémica ou uma Dinimica
onde se opdem proprietirios e despossuidos, fortes e fracos, dominantes
e dominados. Nio se trata mais de difundir o saber, mas de organizar
forcas dadas, ou de neutralizar um conflito existente desde sempre,
contando apenas com as for¢as (demasiado humanas) disponiveis

(PRADO, 2008, p. 420).

Com isso, findam-se as primeiras considera¢oes referentes ao potencial critico da
obra de Rousseau, onde foi exposto, a partir de breves relatos autobiograficos e revisio das
obras de Rousseau, as principais criticas, seus destinatdrios, seus contextos, justificativas e
principais interesses. Ja o segundo momento de investigagdo dessas criticas ganhard em
profundidade de compreensio, na medida em que esse texto, agora, dedica-se a explorar
a natureza conceitual que as fundamentam. Nesse viés, serd delimitada uma estrutura de
conceitos que as sustentam em termos teatrais e, consequentemente, ddo origem a uma
forma de espetdculo.
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Consideragées conceituais acerca das criticas

A fim de delimitar uma estrutura conceitual que fundamenta as criticas levantadas
na se¢do anterior, o primeiro conceito presente nas obras de Rousseau que chama atengio
diz respeito ao conceito de espeticulo, na medida em que, segundo Franklin de Mattos:
“em suma, o teatro é o ‘paradigma essencial’ que organiza o ‘sistema’ rousseauniano em
sua totalidade” (MATTOS, 1997, p. 09). Nessa passagem, pode-se compreender, aqui, a

identificagio do teatro como uma forma de espetdculo.

Desse modo, para reforgar a importancia do conceito de espeticulo para as criticas
e, sobretudo, para a obra de Rousseau, o amparo da obra Paradoxo do Espetdculo de Salinas
Fortes se faz essencial, uma vez que ela revela como esse conceito, ao se derivar em trés
outros, constitui, assim, um paradigma critico de referéncia para Rousseau elaborar suas
diversas criticas. Logo, a partir do conceito de espeticulo, Salinas Fortes evidencia as
seguintes derivagdes: primeiro, o espetdculo da natureza compreendido como “a percepgio
das ‘verdadeiras’ relagbes e da ‘verdadeira’ ordem, a fidelidade a4 ‘marcha da Natureza”
(FORTES, 1997, p. 75); segundo, em oposi¢do ao primeiro, o espetdculo da ordem social,

definido como enganoso, pois, segundo ele, no estado atual do homem,

[...] o Direito e a Lei proclamam a igualdade mascarando a real
desigualdade, o ‘repouso’de que se goza na vida ‘civil’atual, a tranquilidade
reinante em nossas sociedades ndo passam de disfarces, miragens,
revestimentos mentirosos que escondem o inferno da existéncia social
onde predomina o mais completo antagonismo entre os individuos e a

guerra de todos contra todos (FORTES, 1997, p. 39).

E, por fim, a tltima derivagdo, também enganosa, compreende o espetdculo homem do
homem, que, segundo o mesmo autor, corresponde a um movimento de unido e separagio
entre os seres humanos, quando estes comecam a experimentar as primeiras formas de
convivio social, assim, ele o define:

Os homens reinem-se, separando-se num mesmo movimento: reinem-
se, pois abandonam o isolamento primitivo, mas separam-se de novo
na medida em que se destacam, distinguem-se uns dos outros ao se
oferecerem em espeticulo, uns para os outros, e ao entrarem em conflito,

em disputa ou em contradi¢io com seu duplo (FORTES, 1997, p. 45).

A partir dessas trés derivagdes, comeca-se a desenhar a estrutura conceitual das
criticas de Rousseau, na medida em que o espetdculo da natureza, por representar a verdadeira
ordem das coisas e a transparéncia das relagdes, cumpre a funcido de referéncia, tanto
para a conduta humana quanto para a restaura¢io da ordem social. Do outro lado, essa
mesma ordem social, corresponde ao espeticulo enganoso da ordem social, que caracteriza
o estado atual do ser humano, marcado por obscuras relagoes de desigualdades econémicas,
politicas e sociais. Jd entre esses dois extremos, desenvolve-se o espeticulo homem do homem,
responsavel por manifestar a conduta e comportamento humano nas relagdes interpessoais
que compde esse cendrio desigual.

Compreendido essa primeira derivagio e articulagdo do conceito de espeticulo, o
préximo passo do desenvolvimento do presente argumento corresponde ao preenchimento
dessa estrutura conceitual. Tal tarefa é realizada a partir da abordagem de alguns conceitos
correlatos ao conceito de espetdculo. Nesse sentido, ainda para que as derivagdes citadas
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anteriormente ocorram, faz-se necessirio o emprego dos conceitos que dizem respeito a
dualidade entre ser e parecer, a representagio e, por fim, a linguagem.

Nesse contexto, a dualidade entre ser e parecer, que pode ser pensada tanto em uma
relagdo de afastamento quanto de oposicdo, torna-se um dos problemas essenciais da
filosofia de Rousseau, na medida em que essa dualidade pode ser compreendida como o
conteido manifestado nas diversas formas de espeticulo. Consequentemente, a relagio
entre ser € parecer também acaba sendo a peca chave para compreender a tese de Rousseau
acerca da origem da maldade humana, ou seja, a origem dos males e vicios humanos,
atrelados a perda da transparéncia origindria, ocorrido no movimento de transi¢do do
natural para o social. Essa linha de raciocinio também pode ser percebida na abordagem
de Arlei Espindola sobre a importincia dessa dualidade para o pensamento filoséfico de
Rousseau, segundo ele,

Rousseau toca no problema da dicotomia ser versus parecer, na cisio
interna sofrida pelo ser humano, a qual encontra sua mola propulsora na
cobranga de que todos se fagam mutuamente agraddveis na sociedade.
O filésofo genebrino, repetindo uma ideia de Séneca, identifica nesse
mecanismo a origem do mal, da uniformidade de cariter que impede
os individuos de serem eles mesmos e de seguirem seus préprios génios

(ESPINDOLA, 2008, p. 16).

Desse modo, a estrutura conceitual, delimitada pelas deriva¢des do conceito de
espetdculo, comega, agora, a ganhar contetido com o acréscimo dessa dualidade essencial.
Porém, para que esse conteido possa ser manifestado nas formas de espeticulo, para que
o ser humano seja capaz de afastar sua aparéncia de seu ser ou, até mesmo, aparecer algo
oposto ao seu ser, nas vivéncias das relagoes interpessoais, faz-se necessario, para viabilizar
esse fendmeno, mais um conceito correlato, ou seja, a representagio.

Essa temitica acerca da representacio em Rousseau também ¢é minuciosamente
estudada por Salinas Fortes em O Paradoxo do Espetdculo, uma vez que esse conceito é
correlato ao conceito de espeticulo e também possui sua fun¢do no preenchimento da
estrutura conceitual em questdo. Ainda segundo o mesmo autor, na filosofia de Rousseau,
o ato de representar ocorre por meio de uma escala. Esta ¢ delimitada, de um lado, por um
grau minimo de representagio, cujo critério de defini¢io é a expressio do ser e corresponde,
também, ao espetdculo da natureza e, consequentemente, a transparéncia origindria. J, no
extremo oposto dessa escala, definido pelo critério do parecer, encontra-se o grau méximo
de representagio em correspondéncia ao espetdculo da ordem social, a ocultagao da realidade,
a perda da transparéncia e, sobretudo, a perda de si mesmo.

Estabelecido os limites da escala de representagio, Salinas Fortes ainda demonstra
como ocorre o espetdculo humano, variando entre o grau minimo e méximo de representar,
nos diversos objetos de estudo que constituem a obra de Rousseau, podendo ser citados
exemplos desde as questdes relativas aos espetdculos teatrais até a compreensio do préprio
exercicio politico como forma de representagio de um espetdculo.

Com o acréscimo do conceito correlato da representagio e sua fungio delimitada, o
ultimo elemento a completar o preenchimento dessa estrutural conceitual diz respeito a
linguagem, uma vez que este conceito correlato é responsavel por viabilizar a manifestagdo
da representagio do ser ou do parecer, compreendidos como o conteiddo expressado nos
espetdculos.
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Essa fungio exercida pela /inguagem e, sobretudo, a sua importancia para a
compreensdo da obra de Rousseau, pode ser percebida pela sua presen¢a no momento
em que Rousseau define o inicio da ordem social, a partir da institui¢do da propriedade
privada. Como Mattos observa, na apresentagido da obra A4 Retdrica de Rousseau, que
a institui¢do da propriedade privada, por parte do fenémeno humano, na marcante
passagem presente no inicio da segunda parte do Segundo Discurso, passa necessariamente

pela forca da fala:

O leitor do Discurso sobre a desigualdade hd de se lembrar da célebre
passagem em que a propriedade privada surge de uma asticia de
linguagem e hd de se lembrar também que, no Ensaio, o progresso
da lingua é paralelo a degradacio moral e politica da humanidade

(MATTOS, 2008, p. 18).

Outra relevincia da /inguagem para a filosofia de Rousseau pode ser encontrada
também na questdo acerca da origem do mal, citado anteriormente em relagio ao
afastamento entre ser e parecer. Nesse cendrio, a /inguagem se faz presente na manifestagio
dos espeticulos humanos por meio de expressdes pautadas pelo desacordo entre o agir e o
falar, como revela Rousseau na Carta a Beaumont:

a ui 72 A\ u os via agi uvi
T4do logo fui capaz de observar os homens, eu os via agir e os ouvia
alar; depois, percebendo que suas agdes nio se assemelhavam a seus
falar; d , bend lh
discursos, procurei a razio dessa diferenca e descobri que, como ser e
parecer eram para eles duas coisas tio diferentes quanto agir e falar

(ROUSSEAU, 2005, p. 78).

Com isso,observa-se que o desacordo entre o agir e falar,juntamente,com o desacordo
entre o ser e parecer, presentes da ordem social, caracterizam a origem da maldade e vicios
humanos e, consequentemente, a perda da transparéncia origindria manifestada pela
ordem da natureza. Assim, encerra-se o percurso de compreensio das criticas de Rousseau
a sociedade moderna e aos seus elementos estruturantes, na medida em que foi exposto
o contexto em que elas estdo inseridas, suas justificativas e interesses e, principalmente, a
articulagdo conceitual que as fundamentam. Assim, fica exposta a primeira pretensio deste
texto que diz respeito ao potencial critico da obra de Rousseau.

Para pensar a influéncia das criticas na ordem social contemporinea

Apés a compreensio do contexto e da estrutura conceitual que fundamentam as
diversas criticas de Rousseau a ordem social moderna, o préximo e ultimo momento
pertencente ao presente estudo diz respeito ao exercicio criativo de pensar, a luz de Rousseau,
criticas a ordem social contemporinea. Para tanto, faz-se necessirio, primeiramente,
a delimitacdo desse outro cendrio social, bem como a escolha de um potencial critico
contemporaneo que viabilize a proposta de um didlogo entre o pensamento filoséfico de
Rousseau e a contemporaneidade.

Diante de tal pretensio e a fim de dar inicio a esse exercicio, a realidade social e o
potencial critico contemporaneos escolhidos para dialogar com as criticas de Rousseau ¢é
aqueles pertencentes & obra Dialética do Esclarecimento. Nesse sentido, pretende-se, aqui,
apenas langar as ideias iniciais de aproximagio entre as criticas de Adorno e Horkheimer
com as criticas de Rousseau, que sirva de ponto de partida para uma futura investigagio
mais profunda sobre o tema, onde seja possivel delimitar, com propriedade, os elementos da
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critica de Rousseau que permanecem na contemporaneidade e os que sao potencializados
ou superados, tendo em vista o contexto especifico dessa ordem social mais atual.

A escolha e delimitagio de uma realidade social capitalista, industrial, controlada
por uma industria cultural e o potencial critico da referida obra se justificam na medida em
que foi identificada uma certa semelhanca entre as questdes que inauguram a Dialética do
Esclarecimento e o Segundo Discurso. Nesse contexto, Rousseau, no preficio da obra, expoe
a seguinte questdo que orientard o desenvolvimento de seu argumento:

De que se trata, pois, precisamente neste Discurso? De assinalar, no
progresso das coisas, 0 momento em que, sucedendo o direito a violéncia,
submeteu-se a natureza a lei; de explicar por que encadeamento de
prodigios o forte pode resolver-se a servir o fraco, e o povo a comprar
uma tranquilidade imaginiria pelo preco de uma felicidade real

(ROUSSEAU, 1973, p. 241).

Ja a questdo que abre e guia as criticas da Dialética do Esclarecimento fica bastante
evidente, também no preficio da obra, quando os autores afirmam a pretensdo de “descobrir
porque a humanidade em vez de entrar em um estado verdadeiramente humano, estd
se afundando em uma nova espécie de barbirie” (ADORNO; HORKHEIMER, 1985,
p. 11). Diante das duas passagens, a semelhanca que pode ser observada diz respeito ao
tom de decadéncia, presente em ambas as criticas, em que a condigio social do individuo
estd submetida, durante o movimento que conduz a passagem da ordem social presente
para uma ordem social futura mais degenerada, capaz de impedir o individuo a obter o
reconhecimento de si préprio.

A partir desse primeiro ponto em comum, a constru¢do do didlogo entre os potenciais
criticos dos autores pode ter continuidade por meio da abordagem dos elementos que
impedem o reconhecimento de si, por parte do individuo e o submetem a uma condi¢ao
permanente de existir sempre fora de si mesmo. Por um lado, em Rousseau, esse elemento
é caracterizado pela opinido publica, enquanto que, em Adorno e Horkheimer, essa fungio
é exercida pelo consumo de mercadorias. Além disso, o poder econémico, compreendido
como principio ordenador da sociedade e dessa condi¢do social do individuo, comum em
ambos os contextos, também caracteriza um elemento a ser investigado.

Outro ponto pertinente a ser abordado na composi¢io desse didlogo corresponde ao
uso inadequado da ciéncia, enquanto instrumento capaz de contribuir para a degradagio
moral do individuo e a dominag¢do da natureza. Nesse sentido, a fun¢io essencial que a
natureza exerce, na filosofia de Rousseau, como referéncia para a restauracdo da moralidade
do individuo e, posteriormente, para o reordenamento da ordem social, pode contribuir para
a necessidade de repensar a fun¢io atribuida a natureza nessa ordem social contemporanea.

Ainda a respeito da moralidade do individuo, o didlogo entre os potenciais criticos
dos autores também pode ser desenvolvido no sentido de estabelecer uma relagao entre
as criticas de Rousseau acerca do teatro francés moderno, com as criticas de Adorno e
Horkheimer ao cinema, compreendido como mera forma de entretenimento e manifestagio
da industria cultural. Desse modo, a principio, ambos os potenciais criticos condenariam as
duas manifestagdes artisticas como possiveis referenciais para a conduta moral do individuo.

Além dos temas no dmbito da moral, esse didlogo também pode ser proposto no
ambito politico. Nesse contexto, ainda sobre atuagdo da inddstria cultural e dos meios
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de comunicagio contemporineos, ¢ possivel investigar uma possivel potencializa¢io da
primeira maxima da politica moderna, criticada por Rousseau no ultimo capitulo do Ensaio
Sobre a Origem das Linguas, isto é, aquela que afirma a necessidade de manter os siditos
esparsos, por meio de discursos unilaterais. Assim, os meios de comunicagio e a industria
cultural, especificos da sociedade contemporinea, tornam-se instrumentos eficientes e
poderosos para realizagio de tal necessidade, a servico da manuten¢io da ordem social
vigente.

Em relagdo a atuagio dos meios de comunicagio, especificos da sociedade
contemporanea, o didlogo também pode investigar possiveis limitacoes ou superagoes da
filosofia de Rousseau para se pensar a ordem social contemporinea. Desse modo, as criticas
de Rousseau a representagio e a necessidade de restabelecer, na ordem social, as rela¢des
diretas, imediatas e transparentes entre os individuos se tornariam cada vez mais invidveis
ou impraticdveis, na medida em que, na ordem social contemporinea, a atuagio intensa
de seus meios de comunicagio tornam as diversas formas de representagio e as relagbes
interpessoais mediadas elementos que fazem parte da prépria constitui¢io da realidade
desse ordenamento social.

A exposi¢io dessas ideias preliminares evidencia, portanto, a abertura para possiveis
caminhos a serem explorados, em estudos e investigaces futuras, capazes de demonstrar
a influéncia do potencial critico de Rousseau na contemporaneidade, por meio da criagio
de um didlogo entre as criticas de Rousseau e as de Adorno e Horkheimer, que revelem
elementos que permanecem comuns entre as duas realidades sociais, elementos que podem
ser potencializados na transicdo da modernidade para contemporaneidade e, por fim,
elementos que podem ser superados devido as caracteristicas especificas do ordenamento
social contemporaneo.

Consideragoes finais

Ap6s a exposicio desse estudo, foi possivel, portanto, compreender, primeiramente,
o cendrio conflituoso entre Rousseau e a sociedade de seu tempo, o que resultou em uma
condi¢do de vida isolada das relagdes sociais, descrita em seus Devaneios. A partir disso,
toram revelados os principais alvos de suas criticas 2 ordem social, que vio desde o conceito
em si de sociedade até elementos especificos que compde essa ordem, como é o caso do uso
da ciéncia, da linguagem, da educagio, das desigualdades econémicas e entre outros. Com
isso, compreenderam-se, também, os aspectos no dmbito da ética e da politica, que servem
de contexto para todas essas criticas.

Em seguida, em um segundo momento, foi exposta uma estrutura conceitual,
constituida a partir da articulagdo das variagoes do conceito de espetdculo,na qual os conceitos
de espeticulo da natureza, espetdculo da ordem social e espetdculo homem do homem ocupam a
fung¢io de estabelecer os limites formais da fundamentagio das criticas. Diante disso, essa
estrutura formal é preenchida pelos conceitos correlatos ao conceito de espetdculo, sao eles:
a dualidade ser e parecer, que corresponde ao contetido a ser expresso nas variagdes dos
conceitos de espetdculo; a representagdo, que caracteriza o modo pelo qual o ser e parecer sio
manifestados, a partir de uma escala delimitada pelos conceitos de espetdculo da natureza e
da ordem social e, por fim, a finguagem, que permite ao individuo a agdo de representar em
suas relagdes interpessoais e sociais. Assim, essa estrutura conceitual serve de fundamento
para as criticas levantadas anteriormente.
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E, em um terceiro momento, abriram-se possiveis caminhos para estudos futuros,
que permitam pensar, 4 luz de Rousseau, a realidade social contemporinea. Para isso, foi
delimitado um cendrio social contemporineo, que permita a composi¢io de um didlogo
entre o potencial critico de Rousseau e o potencial critico, pertencente a obra Dialética do
Esclarecimento, de Adorno e Horkheimer. Com isso, a continuidade desse estudo permitird
estabelecer pontos comuns entre ambos os potenciais criticos e, em virtude de elementos
especificos a sociedade contemporinea, esclarecer elementos da critica de Rousseau que
sdo potencializados, bem como seus limites.
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Caio Graco Queiroz Maia!

Introdugao
A obra do filésofo alemio Wilhelm Dilthey (1833-1911) é marcada por uma extensa

investigacdo sobre a fundamentagio das chamadas ciéncias do espirito e sua possibilidade
enquanto ciéncia. Para este filésofo, o horizonte histérico era o horizonte natural das
ciéncias do espirito, que sio, antes de tudo, ciéncias histéricas. Sendo assim, cabe a este
projeto de fundamentagio a tarefa de estabelecer as condigdes para a pesquisa histérica, no
que diz respeito a possibilidade da universalidade do conhecimento histérico. Para Dilthey,
isto significa empreender uma critica da razio histérica.

Um olhar rapido sobre tal empreendimento, a partir do conjunto da obra de Dilthey,
tomard como caracteristica desse conjunto a sua profusio temdtica. Os textos diltheyanos
ndo s6 se voltam para a fundamentagio das ciéncias humanas e para a hermenéutica, mas
também para a estética, para a psicologia e para a biografia, muito importantes para as
suas investidas no campo das ciéncias histéricas. O filésofo Hans-Georg Gadamer, por
exemplo, em um dos momentos em que trata de Dilthey na obra Verdade e Método (de
1960), salienta que um texto especifico de Dilthey destaca-se por seu cariter de ineditismo.
Neste texto, um termo-chave para a filosofia de Dilthey e para a Escola Histérica a qual
pertencia recebe pela primeira vez uma fungio conceitual. (GADAMER, 1997, p. 119-
120) Trata-se do texto “Goethe e a fantasia poética”, publicado em 1877 e reeditado em
1905, e do termo “vivéncia” (Erlebnis). Tal termo advém da literatura biogrifica e, nio por
outro motivo, trata-se este em um texto filoséfico-biogrifico. E ¢ neste texto que termo
“vivéncia” é empregado com ares de conceito, a partir da segunda edi¢do (isto é, na edigdo

de 1905).

Nosso objetivo aqui ¢, a partir da pista deixada por Gadamer, tentar estabelecer
conexdes entre este conceito previamente elaborado no texto “Goethe e a fantasia poética”
e suas elaboragdes posteriores, precisamente como se encontra na tltima obra de Dilthey, a
saber, A constru¢do do mundo histérico nas ciéncias humanas, de 1910. O que intentamos
nio ¢ tanto compreender a progressio do conceito de vivéncia ao longo do tempo, mas,
antes, clarificar as suas caracteristicas no texto mais primordial. Trata-se, pois, de um texto
cuja leitura é central para o prosseguimento de nossas pesquisas acerca da relagio entre
obra de arte e vida, e a partir da qual serdo possiveis estudos comparativos com textos de
autores como Friedrich Gundolf e Walter Benjamin.

1 Mestrando em filosofia pela Universidade Federal de Sergipe (UFS)
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O conceito de vivéncia em “Goethe e a imaginagio poética”

Em “Goethe e a imaginagio poética”, Dilthey investiga o poder de cria¢do poética
do escritor Johann Wolfgang von Goethe. Para isso, o filésofo tem como principal base
a sua ideia de que haveria, em Goethe, uma rela¢io bastante estreita, do ponto de vista
psicolégico, entre sua vida e sua imaginagio. Nio se trata de uma novidade, porém. Como
o préprio Goethe menciona em virias passagens autobiogréficas e em cartas, a sua obra
sempre sofreu influéncias e sempre influenciou a sua vida, chegando a afirmar que aquela
possuiria mesmo um cariter confessional. (DILTHEY, 2010a, p. 347) Nesse sentido, é
possivel afirmar que a escolha do tratamento de Goethe nesse texto ndo é sem motivo. A
partir deste pretexto, Dilthey abre caminho para o desenvolvimento de uma teoria geral:
as obras, a¢des, palavras ou gestos, isto ¢, tudo aquilo que é expresso, é sempre produto
de episédios significativos da vida, isto é de vivéncias, e ambos relacionam-se de forma
imediata.

Para definir o que Dilthey quer significar com o termo “vivéncia”, neste texto sobre
Goethe, um primeiro ponto a ser destacado ¢ a relagdo entre a obra poética e a vida,
pois, afirma Dilthey: “a criagdo poética é representagio e expressio da vida. Ela exprime a
vivéncia e representa a realidade externa da vida” (DILTHEY, 2010a, p. 309). Isto ¢, se a
obra ¢é expressio de algo, este algo € a vivéncia. Entendé-la, porém, exige que destaquemos
alguns tracos importantes, o que nos leva ao segundo ponto. Para Dilthey, uma obra de arte
adquire seu contetido ou objeto a partir da constituigdo do préprio eu, da interioridade do
escritor ou leitor a partir de suas relagées de vida [Lebensbeziigen], pois “seu objeto ndo
¢ a realidade, como ela se apresenta a um espirito cognitivo, e sim a constitui¢io de mim
mesmo e das coisas que estd presentes nas relagdes da vida [ Lebensbeziigen]”. (DILTHEY,
2010a, p. 309) Isso significa que o objeto da obra de arte é um objeto com valor, com valor
de vida, que se distingue, aponta o autor, de qualquer tipo de valor cuja definigdo esteja
dependente de qualquer tipo de efeito. Nao. O valor de vida é aquele valor a partir do qual
aquilo que ¢ externo adquire significagio para o eu (em suas relagoes de vida). Por fim,
esses valores fundamentam-se no nexo da vida [Lebenszusammenhang], que aqui parece
significar a prépria vida enquanto conjunto de situagdes ou vivéncias, cujo sentido do todo,
como veremos adiante, adquire sentido das partes e imprime sentido nas mesmas:

os valores vitais estdo relacionados entre si, e essa relagio fundamenta-se
no nexo da prépria vida; sdo eles que dao significado as pessoas, as coisas,
a situagdes e acontecimentos. O poeta dirige, portanto, sua atengio

aquilo que tem significado. (DILTHEY, 20104, p. 309-310)

A vivéncia, e € este o conceito que nos interessa mais propriamente aqui, portanto, se
levarmos em conta as palavras de Dilthey, ndo deve conter outra coisa sendo um conteido
(episédio, evento ou situagio) significativo, e cuja significagio seja proveniente da vida.
Uma vez vivenciados, os contetidos das vivéncias, gragas as capacidades que sdo préprias
ao poeta, podem ser universalizados, simbolizados e tornados contetidos poéticos de fato.
Além disso, esta expressdo ocorre de forma imediata e ndo racional. No poeta, na vivéncia do
poeta, e singularmente e mais fortemente em Goethe, as vivéncias implicam diretamente a
produgido poética, como energia em movimento, porque se conectam diretamente aquelas
faculdades criadoras (a imaginagio, a linguagem), em uma imagem cujo simbolo maior é
o de génio ou natureza:
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Como um soberano, Goethe domina esse reino da linguagem. Isso se
deve ao fato de haver nele, em toda parte e de imediato, uma ligagdo
intima entre vivéncia e o impulso de expressi-la. Quando jovem, ele
passava frequentemente, no meio de uma conversagio, da prosa para a
recitagdo de seus versos. Em suas caminhadas, ele deve ter cantarolado,
naquele tempo, “estranhos hinos e ditirambos”, em que sua agitagio

interna se manifestava em forma de sons. (DILTHEY, 2010a, p. 316)

O conceito de vivéncia em A construgcdo do mundo histérico nas ciéncias humanas

O mesmo conceito de vivéncia que Dilthey utiliza em suas elabora¢ées acerca da
relagdo entre vida e obra poética, entre significagdo e simbolo na criagdo artistica, serd
utilizado para a fundamentagio das ciéncias humanas. A obra A constru¢io do mundo
histérico nas ciéncias humanas é de grande importincia neste campo. Diferente do
que havia feito no texto sobre Goethe, Dilthey nio parte aqui de uma abordagem de
influéncia biogrifica, literdria e de histéria da literatura. Antes, 1é-se uma tentativa de
uma constru¢do esquemdtica. A vivéncia jd ndo estd conectada, aqui, ao poder psiquico de
criagdo da fantasia, mas sim a fungio determinada dentro do objetivo de fundamentar os
conhecimentos histéricos. Para a constru¢ao do mundo histérico, a vivéncia deve compor
a estrutura que possibilita a apreensio objetiva nas ciéncias humanas.

Ao pensar tal apreensio objetiva, Dilthey tem em mente que ela é a base para se
pensar uma teoria do conhecimento prépria as ciéncias humanas. Nesta teoria, é preciso
considerar o apreender progressivo que vai do dado até as relages da realidade, isto ¢, ao
pensamento conceitual. Dentro desse processo, as vivéncias ocupam um lugar essencial na
base, isto ¢, no adquirir o dado, sem, entretanto, mediagbes préprias as ciéncias naturais.
A apreensio é imediata e de cardter intuitivo. Para Dilthey, as vivéncias dirigem-se
teologicamente em dire¢do ao apreender objetivo, isto ¢, para a compreensao da realidade,
a partir de representagdes, juizos e conclusdes. (DILTHEY, 2010b, p. 77) Nessa conexdo
que se dirige a apreensdo, as vivéncias tém um papel de elo, porque se conectam entre si.
Assim é tanto na apreensio de um Unico objeto, esgotando-a, quanto na apreensio de

relagdes entre objetos e estados de coisas, estendendo-a. (DILTHEY, 2010b, p. 84-87)

A apreensio de tais objetos gera, ao fim, produtos do pensamento discursivo. E,
ainda aqui, as vivéncias possuem papel relevante, que pode ser sintetizado na relagio
representante/representado no cerne deste pensamento. Qualquer juizo produzido no
ambito das ciéncias humanas, afirma Dilthey, possui uma relagdo direta com o dado, isto &,
com as vivéncias, que devem retornar e corrobora-lo. Em outras palavras, sdo as vivéncias,
ao retornarem com frescor diante dos juizos, ou seja, sem intermediagdes, de forma direta,

que lhe adicionam o cariter de verdade. (DILTHEY, 2010b, p. 80-82)

O que vimos, portanto, é que as vivéncias possibilitam, numa fundamentagio das
ciéncias humanas, o acesso aos dados, a elaboragio de um pensamento discursivo sobre eles
através de uma conexio psiquica e sua corroboragio, além de garantir aprofundamento e
universaliza¢ao do conhecimento. Em dltima instancia, as relagdes entre os objetos e estados de
coisas vivenciados compdem, para Dilthey, o préprio conceito de mundo (DILTHEY, 2010b,
p- 86). Por outro lado, a universalidade fragiliza-se quando lembramos que as vivéncias sio
sempre individuais, referentes a um ponto especifico na histéria. Esse problema ji ¢ levantado
pelo préprio autor, que busca resolvé-lo através da relacdo entre vivéncia, compreensio e
expressio, que encerra, em sentido mais abrangente, o préprio problema das ciéncias humanas.

60



Cario Graco Querroz Maia

Para Dilthey, o grande problema estaria em garantir um cardter de comunhio entre
os homens, a partir do qual a experiéncia poderia dar-se de forma igualitaria, para que seja
possivel a comunicagio entre experiéncias. Na triade vivéncia, compreensio e expressio, a
possibilidade de compreender aquilo que é vivenciado e expresso (pois vivéncia e expressio
relacionam-se de forma direta) garantiria uma saida do isolamento da simples vivéncia
individual. Dilthey aterra esta garantia em uma experiéncia de comunhio em que vém
a tona a consciéncia de igualdade genérica, e que encontra seu ponto inicial e simples na
interpretacdo elementar da linguagem?, a partir da qual se expande:

A comunhio entre as unidades da vida mostra-se, entio, como o ponto de
partida para todas as relagées entre o particular e o universal nas ciéncias
humanas. Atravessa toda a apreensdo objetiva do mundo espiritual
essa experiéncia fundamental de comunhio, uma experiéncia na qual
a consciéncia do si préprio uno e a consciéncia da igualdade genérica
com os outros, a mesmice da natureza humana e a individualidade estdo

-

ligadas umas as outras. E essa experiéncia que forma o pressuposto
para a compreensdo. A partir da interpretacio elementar que sé exige a
tomada de conhecimento do significado das palavras e da regularidade,
com a qual elas sdo conectadas em frases para formar um sentido, e, por
conseguinte, a partir do elemento comum da lingua e do pensamento,
expande-se constantemente a esfera daquilo que é comum (DILTHEY,

2010b, p. 102-103)

Em resumo, as vivéncias, a partir do ponto de vista do projeto de fundamentagio
das ciéncias humanas, compdem uma conexdo psiquica de apreensdo objetiva direta
dos dados que comporio o conteido do saber destas mesmas ciéncias. Mais ainda, a
universalidade do acesso ao dado e do conhecimento, que se estende pela compreensio, é
tdo somente compreendido na medida em que pode ser revivenciado por outro. Além disso,
a possibilidade de revivéncia amplia as possibilidades do saber, na medida em que pode ser
estendido historicamente para o passado pela compreensao histérica. Forma-se, ao fim, uma
estrutura de leitura compreensiva e hermenéutica das expressoes objetivadas na histéria.

Possibilidades de relagées entre o conceito de vivéncia em ambos os textos.

Nosso objetivo, lembremos, era estabelecer, dentro da obra do préprio Dilthey,
possiveis relagoes entre o uso do conceito de vivéncia no tratamento da for¢a poética do
poeta Goethe e a fungio, tal como vimos, cumprida por este conceito na fundamentagio
das ciéncias humanas. Visto tudo isso, fica claro que se tratam de registros complexos, os
quais s6 puderam ser esbogados aqui. E, no entanto, chama-nos a aten¢io alguns pontos
de encontro, que sinalizaremos agora sem esperar esgotamento, adiando um possivel
aprofundamento para os futuros desenvolvimentos da pesquisa.

Um primeiro ponto a ser considerado ¢ que, tanto do ponto de vista da vivéncia poética
quanto do ponto de vista da hermenéutica histérica, importa um conceito de vida, em que
as acoes de vivéncia e compreensio ocorrem. Na vida, para Dilthey, em ambos os textos, é
caracteristica a ideia de que pressdes externas, advindas de pessoas ou coisas, influenciem

2 Esta fun¢io da linguagem é explorada de melhor forma no capitulo sobre o Dilthey em Conbecimento e interesse,
de Jirgen Habermas. Ali, o filésofo explica que a linguagem abrange também gestos e acdes, além das palavras, e
compde o que ele denomina medium. Nesse medium ¢é possivel o compartilhamento de significagdes que abarcam
ndo sé aspectos cognitivos como afetivos (simpatia) e normativos (obriga¢des, direitos mutuos. Trata-se, afirma o
autor, de uma dimensdo horizontal de intersubjetividade na relagio vivéncia, compreensio e expressdo. Uma outra
dimensio, a vertical, em que o eu compartilharia a capacidade de extensdo para seu préprio passado, teria seu medium
no pensamento autobiogréfico, como detalharemos posteriormente (HABERMAS, 1982, p. 169-170)
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causando sofrimento ou alegria, e gerem certos tipos valores, metas e comportamentos.
E o que Dilthey chama de relagées de vida ou concernéncias vitais. Tais relagdes ou
concernéncias tanto podem ser momentéineas ou duradouras, e transformam os homens e

coisas ao redor, a partir de predicados que adquirem. (DILTHEY, 2010b, p. 89-90)

Isso significa que, no limite, as expressdes artisticas, em que os contetdos da vida
aparecem de forma vibrante, em que a vida exerce influéncia bastante visivel, nio se
diferenciam de qualquer outro tipo de expressdo. Na verdade, no processo hermenéutico de
compreender as expressdes histéricas, as expressoes mais relevantes sio as que contém as
vivéncias portadoras destas relagbes cuja origem € a vida entre os homens. O valor destas
vivéncias organiza e dd sentido as personalidades e situagoes histéricas. Nao por outro motivo
as produgdes de um poeta lirico, isto é, aquilo que ele expressa, e aquilo que o historiador
busca, isto ¢, as expressdes na histéria, sio 0 mesmo, ou seja, sio expressdes (ainda que de
tipos diferentes). Dilthey chega a aproximd-los, quando afirma que o poeta lirico:

parte de uma situagio e deixa em seguida os homens e as coisas
vislumbrarem, em uma concernéncia vital [Lebensbezug], um eu ideal,
no qual se eleva a sua prépria existéncia e, no interior dessas existéncia,
o transcurso de suas vivéncias: essa concernéncia vital [Lebensbezug]
determina aquilo que o auténtico poeta lirico vé e expressa dos homens,
das coisas e de si mesmo. [...] quando o historiador descreve situagoes
e personalidades histéricas, ele desperta tanto mais intensamente a
impressdo da vida real, quanto mais ele nos deixa vislumbrar esses
interesses vitais [Lebensbeziigen]. Ele precisa destacar as propriedades
dos homens e das coisas que vém 4 tona e atuam nessas concernéncias
vitais [Lebensbeziigen]. Quero dizer, ele precisa dar as personalidades,
as coisas e aos eventos a forma e a coloragio, no interior da qual essas
personalidades, coisas e eventos formaram, na prépria vida, a partir
do ponto de vista da concernéncia vital [Lebensbezugs], percepgoes e
imagens lembradas’®. (DILTHEY, 2010b, p. 90-91, intercalagdes nossas)

Levando o procedimento adiante, o historiador, ao compreender estes objetos,
estas personagens, estas vivéncias expressas, as revive. Em outras palavras, incorpora seus
objetos de pesquisa ao seu préprio conjunto de vivéncias, trava relagdes com eles dentro
do campo significativo das relagdes na vida ou concernéncias vitais. Dai que a relagio
entre a vivéncia em seu registro na expressio artistica e a vivéncia em sua fungio de
compreensdo histérica parece encaminhar-se para um encontro em nova temdtica: na
temadtica da autobiografia.

Ora, se a vida se dd aqui como lugar comum das vivéncias produzem as expressoes e
das vivéncias que permitem a compreensao, é porque estruturalmente esta vida é marcada

3 O termo “Lebensbezug”, que Casanova opta por traduzir por “concernéncia vital” ou “interesse vital”, j4 havia sido
citado por nés, ao tratarmos do texto “Goethe e a fantasia poética” (“Goethe und die dichterische Phantasie”). A tradu-
¢do deste termo, por Pacheco Amaral, naquela ocasido, foi para “relagdes de vida” (vide p. 3). A tradutora mantém o
termo em sua tradugio da obra 4 formagdo do mundo historico nas ciéncias humanas (Der Aufbau der geschichtlichen Welt
in den Geisteswissenschaften). (DILTHEY, 2010a, p. 186). Por sua vez, a edigdo inglesa das Selected works, editadas por
Makkreel e Rodi, traz termos variados para cada texto. Para o texto sobre Goethe (“Goethe and the poetic imagina-
tion”), de tradugio de Christopher Rodi, utiliza-se os termos “relations to my life” e “life-relations”, aproximando-se,
assim, da tradugdo de Pacheco Amaral. (DILTHEY, 1985, p. 237-238) Ja para a obra aqui em questéo (7he formation
of the historical world in the human sciences), de tradugio de Makkreel e Scanlon, utiliza-se o termo “/ife-concern”,
aproximando-se, 20 menos parcialmente, da tradugio de Casanova (DILTHEY, 2002, p. 154). E possivel citar ainda
uma tradugio para o espanhol, de Eugenio Imaz, que opta pelo termo “referencia vital”.(DILTHEY, 2014, n.p.). Ob-
servadas estas diferencas entre as tradugdes, alertamos que tanto a tradugio de Pacheco Amaral quanto de Casanova
estdo presentes ao longo do texto.
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por estes processos. Por processos que tem a construgio de sentido como ponto comum. Tais
processos, para Dilthey, encontram-se encerrados no pensamento reflexivo autobiogrifico,
comum a todos, em que um todo (a vida) é um constructo cujo sentido advém das partes
(das vivéncias) selecionadas pelo seu aspecto significativo. (DILTHEY, 2010b, p. 178-180)
E esse processo formativo de sentido que, aliado a busca pela compreensio alheia através
da revivéncia, possibilita as constru¢des historiograficas:

A autobiografia é apenas a autorreflexdo do homem sobre seu transcurso
vital, uma autorreflexdo expressa de maneira escrita. Tal autorreflexdo,
porém, renova-se em certo grau em todo individuo. [...] E somente ela que
torna possivel a visdo histérica. O poder e a amplitude da prépria vida, a
energia da reflexio sobre ela é a base da visdo histérica. Somente ela torna
possivel que proporcionemos uma segunda vida as sombras exangues
daquilo que passou. Sua associagio com uma necessidade ilimitada
de entregar-se a existéncia alheia, de perder o préprio si mesmo nessa

existéncia, faz o grande historiégrafo. (DILTHEY, 2010b, p. 179-180).

Ao tratar de Dilthey em Conhecimento e Interesse (de 1968), Jirgen Habermas
tece maiores detalhes sobre a relagdo entre autobiografia e histéria. Essa relagio nio
passaria, afirma, pela ideia que que a histéria é composta por biografias, ou deve ser narrada
a partir delas. Antes, o modelo a partir do qual uma autobiografia forma uma identidade
do eu (uma eu-identidade) seria um modelo de reflexividade que também estaria na base
do pensamento histérico. Essa reflexividade, que envolve a relagdo significativa e produtora
do sentido entre parte e todo, vivéncia e vida, seria um medium, uma possibilidade comum
a todos os homens de dirigir-se verticalmente a seu passado, compreendé-lo e compd-
lo, sendo esse medium capaz, portanto, de fundamentar o pensamento histérico. Tanto
na biografia quanto no pensamento sobre a histéria, Habermas parece afirmar que a
compreensdo hermenéutica se dd sobre os constructos produzidos a partir de determinado
tempo presente, mas que sao corrigidos conforme novas partes sio ajuntadas, e conforme
o momento presente abre-se a novas interpretagdes sobre o passado*:

A biografia de um individuo, cujas interrelagbes vivenciadas estdo
asseguradas pela eu-identidade, ¢ o modelo da relagio das partes com o
todo; € a partir dele que Dilthey deriva a categoria da significagdo. Este
sentido, ao qual a compreensio hermenéutica se volta, isto que Dilthey
em termos enfdticos denomina significagio, resulta unicamente do peso
valorativo de momentos compreendidos num conjunto unitdrio; sua
identidade engloba tanto a decomposi¢do constante da identidade quanto
a superagio tenaz desta corrupgio. A significagio deve, portanto, ser
constantemente recriada por interpretagdes retrospectivas da biografia,
continuamente renovadas, corrigidas e enriquecidas cumulativamente.

(HABERMAS, p. 167)

Sendo assim, e aqui queremos finalizar o nosso esbogo, o escrito de Dilthey sobre
Goethe possui um papel ainda mais central em relagio ao seu entendimento, nio sé sobre

4 Gadamer parece aludir a esta possibilidade de corre¢io da interpretagio ao afirmar que jamais dd-se conta comple-
tamente da vivéncia, que acompanha a vida ao longo do tempo: “tudo o que foi vivenciado é auto-vivéncia e colabora
para perfazer seu significado o fato de que este pertence 4 unidade do “auto”, contendo assim uma correlagio insubs-
tituivel e imprescindivel com o todo dessa vida. Nesse sentido e de acordo com a natureza da coisa, nio desabrocha
nele o que se pode obter por intermédio dele e se pode fixar como seu significado. A reflexdo autobiogrifica ou
biogrifica, em que se determina seu contetdo significante, fica fundida no todo do movimento da vida e continua
acompanhando-a initerruptamente. Ser assim tdo determinada, a ponto de a gente ndo conseguir dar conta dela, &,
por assim dizer, a maneira de ser da vivéncia”. (GADAMER, 1997, p. 126-127)
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o conceito de vivéncia, mas também do préprio procedimento na histéria e nas ciéncias
histéricas. Isso porque Dilthey mostra que, a partir das reflexdes sobre sua prépria vida,
Goethe nio s6 perscrutava o seu proprio interior, de onde retirava energia para composigao
das obras. Também ali, a partir deste interior, Goethe percebia o passado histérico. Todos
aqueles autores, artistas e personalidades, eventos e situagdes com que entrava em contato
produziam tragos em sua vida interior, e por produzir tais tragos, adquiriam importéncia.

Para Goethe, a vida é um solo de reflexdo sobre si mesma, e esta reflexdo é o solo
da literatura. Neste sentido, ele conseguiu refletir sobre a prépria vida, sobre seu nexo,
valores, significados. Mas, além disso, foi capaz de comparar as vidas que encontrava no
passado histérico com a sua prépria, de forma que estas, em suas vivéncias, passaram a ter
significado para ele:

Personalidade, o ambiente e sua formacgdo estdo no centro das
consideragoes de Goethe sobre a vida. Sua visio das coisas humanas
depende sempre de sua prépria experiéncia de vida. Perscrutando,
a partir dela, o passado histérico, teve a impressio de que a vida foi
sempre a mesma em todos os tempos. Em toda a parte, ele reencontrou
as mesmas modificacées da natureza humana, as mesmas mudangas
estranhas no desenvolvimento dos caracteres, os mesmos estados de
animo que ele proprio experimentara. Desse modo, toda figura e toda
vivéncia do passado tinham para ele algum significado por for¢a de algo
que coincidia com sua prépria experiéncia. (DILTHEY, 2010a, p. 341)

Em outras palavras, Goethe cumpriu a risca a tarefa do historiador e do pesquisador
das ciéncias humanas pensada por Dilthey. Ao contrario de um historiador comum, Goethe
ndo se afastou do seu objeto de apreensio afim de captar as relagoes causais ali existentes,
sem perder a imparcialidade diante dele. Antes, “Goethe conserva a relagdo natural do ser
humano com o objeto histérico, projetando neste objeto toda sua experiéncia de vida e
transformando-o, dessa maneira, num objeto do presente”. (DILTHEY, 2010a, p. 342-
343)

Ao aproximar sua vida da histéria, pode vivenciar as vivéncias alheias pela
compreensio. Desta forma, por capaz de ampliar o seu leque de vivéncia e a profundidade
de sua obra literdria, pois, “os subterrineos da cria¢do literdria sio impregnados de
experiéncias pessoais, do entendimento de estados de espirito alheios, da amplia¢do e do
aprofundamento da experiéncia por meio das ideias” (GOETHE, 20104, p. 321).
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A defesa de uma interpretacio cética das teses de
Hume sobre a existéncia do mundo exterior

Carlota Salgadinho Ferreira

A. Coventry procura aplicar o quasi-realismo moral e causal de S. Blackburn 2
teoria moral e causal de Hume, explicando as nogoes de realismo e anti-realismo que
estdo em jogo para, posteriormente, propor o quasi-realismo como hipétese alternativa
— ainda que oponente — intermédia entre aquelas. De acordo com o realismo moral (e
causal), os valores morais (e a causalidade) sdo propriedades de objetos independentes do
agente cognitivo. Portanto, proposi¢des morais (e causais) constituem descrigdes dessas
propriedades — e, em virtude disso, possuem valor de verdade. De acordo com o anti-
realismo moral (e causal), os valores morais (e a causalidade) nio sio propriedades desses
objetos. Por isso, proposi¢des morais (e causais) sdo apenas expressivas e nao possuem valor
de verdade, devido a falta de um critério objetivo, independente dos agentes cognitivos, ao
qual o conteido da proposi¢io possa corresponder ou em virtude do qual propriedades dos

objetos possam ser descritos (cf. COVENTRY, 2006, p. 98; 105-6).

Para a autora, trata-se de uma posigio ou alternativa que se pretende intermédia
entre o realismo e o anti-realismo, sem se reduzir a nenhuma daquelas, pois possuem um
ponto em comum, a saber, que a dnica forma de se poder considerar legitimamente que
existem, de facto, valores (morais e estéticos) e conexdes causais reais é defender que sdo
propriedades de objetos, independentes da mente — tese aceite pelo realismo e negada
pelo anti-realismo (cf. COVENTRY, 2006, p. 66). Ainda assim, o quasi-realismo surge da
consciéncia de que ambos os seus oponentes defendem teses acertadas acerca da natureza
dos juizos causais e de valor.

No contexto da filosofia moral de Hume, o anti-realismo moral (ou, mais amplamente,
do gosto) identifica-se com o sentimentalismo — tese de que os valores constituem estados
privados do agente cognitivo ligados a um tipo de prazer/agrado ou dor/desagrado e,
portanto, atribuir virtude ou vicio a uma agio ou um cardter, ou ajuizi-los como tais,
reflete o sentimento que essa agdo ou cardter provoca no espectador (que efetua o juizo).
Na sua interpretagio da filosofia moral de Hume, A. J. Ayer defende esse subjetivismo pela
consideragio da proposi¢io moral?, observando que i) nio é descritiva, mas sim expressiva
— o0 que faz da filosofia moral de Hume uma forma de expressivismo e ii) uma vez que o
que a proposi¢do expressa é uma paixdo ou emogdo do agente cognitivo, a filosofia moral

1 Pontificia Universidade Catélica do Rio de Janeiro

2 Estas propostas nio surgem apenas da interpretagio das préprias consideragdes de Hume, mas, indo além destas,
pretendem mostrar que essas consideragdes implicam aquilo que lhes é acrescentado, como resposta a problemas que
extrapolam o escopo das preocupagdes do autor.
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de Hume consiste deve ser classificada como um emotivismo (cf. AYER, 1980, pp. 62-3).
Portanto, para Ayer, esse expressivismo emotivista seria a forma de subjetivismo presente
na filosofia moral de Hume.

O projetivismo como proposta de interpretagio da filosofia moral de Hume surgiu
com J. Mackie e B. Stroud. Mackie chama a ateng¢do para as componentes emotivista e
expressivista da filosofia moral de Hume, mas observa que o aspeto descritivo ou odjetificante
dessas proposi¢oes nio pode ser ignorado. A adi¢do deste elemento descritivista a sua
proposta — que também se pretende subjetivista — torna o proferimento do juizo (pela
linguagem) uma adulteragio do cardter subjetivo dos valores morais, tal que os agentes
cognitivos falam e pensam como se os valores morais fossem objetivos, sendo, ao invés,
meramente subjetivos. Por isso, para Mackie, projetar significa objetificar. Esta espécie de
fingimento faz com que os agentes cognitivos atribuam a algumas proposi¢des morais o
valor de verdade veradeiro, quando o seu valor de verdade ¢, invariavelmente, o falso — por
isso, Coventry comenta que Mackie deve ser considerado um teérico do erro.

No caso da teoria causal, o anti-realismo causal consiste em defender que para
Hume, um juizo ou raciocinio causal ndo descobre nenhuma propriedade objetiva, mas
apenas reflete os mecanismos subjetivos pelos quais dois ou mais objetos aparecem 4 mente
como causal e necessariamente relacionados, isto ¢, que fazem com que o agente cognitivo
estabeleca uma relagio necessiria de poder de um ou mais objetos sobre a existéncia de
outro (s). De acordo com esta interpretagio, Hume nega que a existéncia desses poderes
ou conexdes confira um valor de verdade as respetivas proposi¢des, afirmando, em vez
disso, que i) estas se referem apenas sobre regularidades observadas, e que ii) proposi¢oes
causais sdo expressivas, nao descritivas. De acordo com a interpretagio realista, o autor
acredita que sentengas sobre relagoes causais possuem um valor de verdade, em virtude da
existéncia de poderes ou relagdes tais que certos objetos produzem outros.

Pela proposta de Coventry, a componente anti-realista da teoria causal de Hume
consiste na sua negac¢io de que a causalidade pode ser encontrada nos objetos observaveis
e na subsequente defesa de que, por isso, a conexdo necessiria que se estabelece entre esses
objetos resulta de um estado privado do agente cognitivo — uma impressdo ou sentimento.
Por seu turno, a componente realista da sua teoria causal consiste no reconhecimento de
que as sentengas causais sdo acerca de algo mais do que simples regularidades observativas,
mas antes, acerca desses poderes ou relagdes que nio se encontram nos objetos. Portanto,
mantém-se a ideia de que a causalidade ultrapassa a regularidade da observagdo, mas nio
¢ observivel nos objetos, e as proposi¢des causais sdo acerca dessa suposta relagdo. Por
isso, para Coventry, os intérpretes anti-realistas estdo corretos ao considerar que Hume
rejeita a existéncia de conexdes necessirias nos objetos, mas alguns deles (os tedricos da
regularidade) estdo equivocados ao considerar que, por isso, Hume estaria comprometido
com um emotivismo acerca das proposigdes causais — a defesa de que estas sé expressam
um estado privado do agente cognitivo, que ¢ levado a considerar que os objetos mantém
uma conexdo real entre si. Mas os realistas estariam corretos ao pensar que, para Hume,
a ideia de causalidade ultrapassa a regularidade da observagio, que as proposi¢oes causais
sdo verdadeiras ou falsas em virtude da sua correspondéncia com um padrio ou critério
objetivo que permita estabelecer o que constitui uma relagio causal, mas equivocados ao
defender que é em virtude de uma correspondéncia real com propriedades dos objetos que
as sentencas causais sio verdadeiras ou falsas.
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A componente anti-realista do quasi-realismo consiste na defesa de que i) a
fonte ou origem dos valores (morais, estéticos) e da causalidade nio é uma propriedade
objetiva da a¢do ou cariter (ou dos objetos causalmente relacionados), independente da
sua observagio por um espectador ou mesmo da existéncia desse espectador (premissa
que o realista aceita ou afirma), ii) a fonte ou origem dos valores (morais, estéticos) e
da causalidade ¢ um estado privado de agentes cognitivos — o sentimento moral ou a
determinacio da mente a considerar que um tem o poder de produzir o outro, iii) em
virtude de i), apesar de parecerem descritivas, as proposi¢des (morais, estéticas, causais)
sdo, antes, expressivas.

A proposta do quasi-realismo parte do interesse em manter alguns aspetos do
realismo, a saber: iv) as sentengas (morais, estéticas, causais) possuem a forma “S é P” e
funcionam em contextos linguisticos complexos, por exemplo, sob a forma de negacio,
conjun¢do ou condicionaliza¢do, v) hd uma pretensio a verdade nos juizos (morais,
estéticos, causais), vi) fala-se em objetividade, justifica¢do, conhecimento e falibilidade
(moral, estética, causal) e, finalmente, vii) fala-se em factos (morais, estéticos, causais) (cf.

COVENTRY, 2006, p. 43).

skeiesk

O anti-realismo (moral e causal) estd diretamente associado a questio da fonte ou
natureza do juizo, propondo uma explica¢do do que acontece na mente do agente cognitivo
que julga que gera ou possibilita o juizo. Acaba por se identificar com o subjetivismo,
devido a defesa de que esses juizos nio resultam de verdadeiras descobertas de propriedades
objetivas (realismo), mas refletem um estado subjetivo que o objeto do juizo causa no
agente cognitivo.

A justificagio de Coventry para nio considerar o realismo apelativo envolve duas
razdes textuais. Por um lado, a autora explica que ao tecer observagdes sobre conexdes
necessdrias, Hume nunca se refere a conexdes entre objetos, para o que utiliza o exemplo
da discussdo sobre a liberdade e a necessidade. Nessa discussio no 7ratado, Hume diz
explicitamente que as duas defini¢des de causa sdo essenciais a no¢ao de necessidade, sem
acrescentar que esta pode ser encontrada nos objetos (cf. T 2.3.14), e na Investigacio, vai
mais longe e considera que a nogio de necessidade ¢ exaurida pelas duas defini¢oes de
causa, tal que “[p]ara além da conjuncio constante de objectos similares, e da consequente
inferéncia de um para o outro, no temos qualquer nogio de necessidade ou conexido” (IEH
8.1.5). Coventry considera que se os realistas estivessem corretos, Hume certamente teria
feito acompanhar essas consideragdes de uma observagido sobre o cardter objetivo dessa
necessidade. Julgo que se pode ir mais longe e dizer que se Hume de facto fosse um realista,
o cardter objetivo da causalidade estaria incluido nas defini¢bes de causa — eventualmente,

sob a forma de uma terceira defini¢io (cf. COVENTRY, 2006, p. 109-10).

Por outro lado, Coventry alerta que Hume considera um erro pensar que se pode ter
uma ideia adequada da causalidade para além da fornecida pelas duas defini¢oes de causa,
utilizando as seguintes cita¢des do 7ratado:

Alguns afirmaram que sentimos uma energia ou poder em nossa prépria
mente; e que, tendo assim adquirido a idéia de poder, transferimos
essa qualidade & matéria, na qual nio somos capazes de descobri-a

imediatamente. (T 1.3.14.12)
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No seguimento da mesma sec¢do, Hume chama esta tese de falaciosa, e os apoiantes,

defensores da falsa filosofia (cf. T 1.3.14.14, 23 e 27).

Coventry defende, entdo, a interpretagdo idealista ou subjetivista relativamente a
ideia da causalidade. De acordo com essa interpretagio, a ideia de uma conexio necessaria
entre causa e efeito ndo reside nos préprios objetos ou factos observados em sequéncia,
mas apenas na mente. Para Coventry, a causalidade constitui a jungio das duas defini¢oes
de causa apresentadas por Hume:

[Ulm objeto anterior e contiguo a outro, e tal que todos os objetos semelhantes
ao primeiro mantém relagées semelhantes de anterioridade e contigiiidade com
os objetos semelhantes ao ltimo (...)

[Ulm objeto anterior e contiguo a outro, ¢ unido a ele de tal forma na
imaginacdo que a idéia de um determina a mente a formar a idéia do outro,
e a impressio de um a formar uma idéia mais vivida do outro (...) (T

1.3.14.35)% 4

Coventry estd de acordo com a proposta projetivista em relagio a tese de que as
sentengas causais sio expressivas e ndo descritivas, por nao descreverem propriedades dos
objetos em si mesmos, mas expressarem um estado privado dos agentes cognitivos, a saber,
a determinagio da mente (um sentimento de cren¢a ou de conexdo necessdria) diretamente
ligada a segunda defini¢do de causa de Hume. Porém, a autora insiste que ndo é porque a
conexao necessdria tem uma natureza eminentemente psicolégica que nao pode haver um
critério ou padrio sob o qual se pode determinar se se estd ou nio diante de uma conexio

necessiria (cf. COVENTRY, 2006, p. 115).

Para a autora, a legitimidade desse critério apoia-se na naturalidade do préprio
juizo, quer dizer, no facto de que os agentes cognitivos estdo naturalmente determinados
ou dispostos a julgar: sabemos que o préprio Hume admite que “A natureza, por uma
necessidade absoluta e incontroldvel, determinou-nos a julgar, assim como a respirar e a
sentir” (T 1.4.1.7). Assim, Hume considra que da mesma maneira que ¢ inevitivel para
agentes cognitivos respirar, piscar os olhos ou procurar o que agrada e evitar o que desagrada,
¢ igualmente inevitivel julgar. Neste sentido, existe espaco para a determinagio de um
critério ou padrio de verdade dos enunciados causais pelo facto de que a disposi¢io para
julgar — o que envolve a atribui¢io de um valor de verdade — é inerente a natureza humana.
Trata-se, entdo, de estabelecer um padrio pelo qual agentes cognitivos consideram certas
proposicoes verdadeiras, e ndo de um critério para determinar quando, ao enunciar uma
proposigio, se estd (ou nio) diante de uma propriedade objetiva.

Coventry aceita pacificamente que a concecio de verdade envolvida na filosofia de
Hume ¢ a de verdade como correspondéncia (cf. COVENTRY, 2006, p. 118) e esclarece,
utilizando uma evidéncia textual de Hume, que o conhecimento de relagdes causais
pertence ao segundo grupo — das questdes de facto — pois relagdes causais entre objetos
concernem “as suas conexdes e existéncia reais” (T 2.3.10.11; c¢f. T 2.3.10.2 ¢ T 3.1.1.9).

3 O Tratado da Natureza Humana seré referido em todo este texto por Tratado, ou'T, seguido de parte, sec¢io e pard-
grafo.

4 Respetivamente, como relagio filoséfica e como relagio natural (cf. COVENTRY, 2006, p. 93-4). A distingdo entre
relagdes filosoficas e naturais assenta no cardter mais ou menos ativo das primeiras, por contraste com as segundas

(c£.T1.1.5).
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A componente realista que o quasi-realismo mantém ¢ relativa a questdo do valor
de verdade das proposi¢des (morais e causais). De acordo com o quasi-realismo, o valor de
verdade de proposicoes que expressam valores (morais ou estéticos) e conexdes causais é
apoiado num padrio adquirido a posteriori. A partir da institui¢io desse padrio, é possivel
aferir quais as proposi¢des que se lhe adequam e as que nio se lhe adequam. As primeiras
sdo consideradas verdadeiras, e as segundas, falsas.

Portanto, o critério ou padrido objetivo para a determinagio da verdade dessas
proposi¢des ndo o ¢ em virtude de uma realidade exterior e independente, mas de uma
objetividade prépria ao fenémeno da proje¢ao. Esta proposta estd de acordo com a nogio de
necessidade empirica (diferente da necessidade l6gica), que é determinada de acordo com
a experiéncia regular e as determinagdes da arquitetura cognitiva dos agentes cognitivos
— principios de associagio e habito. Nos termos de Hume, as proposi¢des consagradas
como essas verdades sdo as regras gerais®, que, para Coventry, sio geradas pelo mesmo
mecanismo pelo qual todas as ideias abstratas o sdo e, portanto, também constituem ideias
abstratas. Para a autora, a existéncia deste padrio explica e legitima a aparéncia descritiva
(e nio expressiva) dessas proposi¢oes. Portanto, a existéncia desse padrdo define o que é
verdadeiro e falso em relagio a cada dominio (estético, moral ou causal), mas também
aquilo em que os agentes cognitivos estdo justificados a acreditar.

Em resumo, com a proposta quasi-realista, Blackburn pretendia conciliar o
expressivismo — a tese de que proposi¢des (morais, estéticas, causais) expressam um estado
da mente, seja um sentimento ou um “grau de confianga” (como lhe chama Coventry) —
com a tese realista de que existe um sentido em que essas proposi¢des possuem um valor
de verdade, a saber, o da constru¢do de um padrio ou critério de verdade e corregio para
as mesmas, o que ¢ encarado como um exercicio natural da mente. As teses que, para
Coventry, ilustram esta tese sdo:

i) subjetivismo, expressivismo: o cardter subjetivo da conexdo necessdria entre
questdes de facto, por considerag¢do das duas defini¢ées de causa (e ndo apenas da primeira)
e das evidéncias textuais de Hume nesse sentido; consequentemente, enunciados acerca de
conexdes causais sao expressivas e nao descritivas;

ii) projetivismo: a explicagio psicolégica para a transferéncia dessa propriedade da
mente para os objetos do juizo: se todas as ideias sdo copias de impressdes, ndo se tem
uma ideia adequada da causalidade, pois esta ndo constitui uma cépia de uma impressao;
mediante a observagio regular da conjuncio constante de eventos semelhantes, desenvolve-
se uma expectativa da sua repeti¢do no futuro e uma determinagio a inferir a ocorréncia
do efeito a partir da observagdo da causa; as crencas relativas a conexdes causais sio
tormadas como resposta aquela experiéncia regular; desta concorréncia de fatores resultam
as duas defini¢bes de causa; esta determinagio da mente passa por uma transferéncia da
propriedade da mente (de responder de uma certa forma a experiéncia regular) para os
objetos do juizo, o que explica que se acredite no cardter objetivo da conexdo causal;

iii) quasi-realismo: aceitando que Hume aceitava a teoria da verdade como
correspondéncia, uma proposi¢io ¢ verdadeira se corresponde ao estado de coisas que o

5 EmT 1.3.15, as regras gerais sio conclusdes as quais o fildsofo chega sobre a forma como pode alcangar verdades nas
ciéncias empiricas, com base no funcionamento regular da prépria mente humana. Por outro lado, o termo “regras
gerais” também pode designar as préprias verdades no interior de um certo dominio, adquiridas dessa forma determi-

nada pelas regras gerais (no sentido em que aparecem em T 1.3.15), tal como se pode encontrar em “Sobre o Padrio
do Gosto”.
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padrio imaginativo prevé; este ¢ uma constru¢do da imaginagio, uma extensdo dos seus
poderes, quando aquela faculdade se empenha na experiéncia, reflexdo e revisio das regras

gerais (cf. COVENTRY, 2006, pp. 137-8).

O primeiro movimento de Coventry é rejeitar as propostas do realismo e dos teéricos
da regularidade, apoiando-se uma leitura idealista ou subjetivista da causalidade. Coventry
rejeita tanto que a causalidade se encontre nos préprios objetos, como que se reduz a
regularidade da observagio, aceitando que a ideia de causalidade ndo existe nos objetos,
mas apenas na mente, e que a ideia de causalidade ultrapassa a regularidade. A autora
propde o projetivismo como hipétese explicativa para uma conciliagio entre o subjetivismo
e a aparéncia descritiva dos juizos sobre questdes de facto, associado a um naturalismo do
préprio mecanismo da projegio.

O seu segundo movimento consiste em propor um padrio ou critério de verdade
e corre¢io em virtude do qual juizos causais possuam valor de verdade, resgatando as
propriedades do padrio ou critério de verdade e correcdo dos raciocinios ou juizos sobre
espago e tempo, assim da geometria — o seu cardter abstrato, construido e reflexivo. Em
seguida, aplica-os ao padrio ou critério de verdade e correcdo de raciocinios e juizos sobre
questoes de facto. A autora estabelece um paralelo entre as regras gerais envolvidas na
critica, na moral e nos juizos causais em geral, a fim de mostrar que quer quando se trata
de juizos em que estdo envolvidas paixdes, quer quando se trata de juizos causais, existe um
padrio ou critério em virtude do qual, em todos esses dominios, esses juizos podem (e sdo)
considerados verdadeiros ou falsos, sdo corrigidos e substituidos por outros, e constituem
guias para raciocinios e juizos posteriores (cf. COVENTRY, 2006, 5.2 - 5.5)°.

skesk

Coventry nio considera que a atribui¢io de um valor de verdade seja um engano,
pois existe um dominio objetivo ao qual o conteido das proposi¢oes corresponde ou nio,
que faz delas verdadeiras ou falsas. Portanto, além de ser constitutivo do ato projetivo
essa atribui¢do, ela ndo é va, pois é apoiada num padrio de juizo. A autora desloca o
critério de verdade das proposi¢oes projetivas — onde, contrariamente a Mackie, inclui
proposicdes sobre relagdes causais — da correspondéncia entre essas proposi¢oes e a forma
como o mundo se apresenta para a correspondéncia entre essas proposi¢coes e um padrio
instituido mediante experiéncia regular e reflexo prolongadas (previstas para a prépria
concretiza¢do das ciéncias empiricas), que funciona como um padrdo quasi-objetivo. Tal
deslocagio legitima a atribuigdo de um valor de verdade as proposi¢des em questdo. Mas
num cendrio em que as regras gerais estdo erradas mas ainda ndo foram reconhecidas
como tais, uma proposi¢io que estd de acordo com essas regras é verdadeira por essa razio,
mas falsa porque, na realidade, a regra estd incorreta — é o caso de “tomar banho faz mal a
satde” ou “o sol gira em torno da Terra”. Nesse caso, ter-se-ia proposi¢oes simultaneamente
verdadeiras e falsas, o que constitui uma contradicéo.

Por outro lado, G. Strawson apresenta uma proposta para validar a existéncia das
ideias de objeto externo e de causalidade no sentido forte (de algo em virtude do qual
as regularidades sdo tais como se observam) a partir de uma distin¢do entre conceber e
supor. Para Strawson, o que é concebivel (no sentido mais préprio da palavra) compreende
as ideias formadas de acordo com o principio da cépia, € o que apenas se pode supor

6 Ao salientar este paralelismo, Coventry parece aceitar tacitamente algo que Mackie notou no decorrer da sua pro-
posta: que da mesma forma que valores morais podem ser encarados como qualidades secundirias (cf. T 3.1.1.26), 0

mesmo se pode dizer da causalidade (cf. MACKIE, 1980, p. 72).
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compreende as ideias formadas por relagdo as que se formam pelo principio da cépia. Esta
distingdo é oferecida pelo préprio Hume:

O mais longe que podemos chegar no que diz respeito a concepgio de
objetos externos, quando se os supoe especificamente diferentes de nossas
percepgoes, ¢ formar deles uma idéia relativa, sem pretender compreender
os objetos relacionados. Falando de um modo geral, nés nio supomos
que sejam especificamente diferentes; apenas atribuimos a eles relagoes,
conexdes e duragoes diferentes. (T 1.2.6.9)

O que se pode supor é uma espécie de concegio indireta, sem contetido perceptual, pela
construgio de relagdes com percegdes — no caso do objeto externo, de causalidade em relagao
as percegoes. Esta distingdo assenta na recusa de Hume de dar certeza sobre a semelhanca
entre as perce¢des e o que supostamente lhes subjaz: dado o principio da cépia, a ideia de
objeto externo nio é adequada/clara, sendo impossivel aferir se mantém essa semelhanga:

[Clomo podemos supor, mas nunca conceber uma diferenca especifica
entre um objeto e uma impressdo, jamais poderemos saber com certeza se
as conclusoes que formamos a respeito da conexdo ou incompatibilidade
entre impressdes pode ser aplicada aos objetos; em contrapartida,
qualquer que seja a conclusdo que a esse respeito formemos acerca dos
objetos, ela serd com toda certeza aplicdvel as impressoes (T 1.4.5.20)

Strawson parece, entdo, sugerir que se deve admitir que se tem uma ideia de
objeto externo, apesar de ndo poder ser considerada do mesmo tipo das ideias adequadas.
Acrescente-se que as ideias relativas cumprem uma fung¢io no discurso e nos raciocinios
crausais da vida comum: parecem constituir um pano de fundo ou “forro” da conjuntura
epistémica disponivel para agentes cognitivos humanos. Apesar de isto ndo ser consistente
com a apresentac¢io do objeto de estudo de Hume — as perce¢des — essa fungo parece um
sinal inegavel da existéncia da ideia — do que quer que seja que causa as percegdes. Nesse
caso, existe uma inconsisténcia entre o principio da cépia e a tese de que existem ideias
relativas. Aceitando a interpretagio de que a ideia de causalidade ndo se reduz a ideia da
regularidade da observagio (ideia adequada), Strawson admite que o estatuto epistémico
dessa ideia é o mesmo que o da ideia de objeto externo — a ideia relativa daquilo em virtude
do qual as regularidades observaveis existem.

Ha trés hipéteses de conjugacio entre a crenga na existéncia de relagdes causais
objetivas e a crenga na existéncia de um mundo externo: i) um “fenomenalismo causal” em
que as percecdes mantém uma relagio causal real, mas nio existe um mundo externo; ii)
uma “teoria realista da regularidade” em que o mundo externo existe, mas as perce¢des nio
mantém uma relagio real entre si, sendo a causalidade reduzida a observagio regular; iii) um
realismo causal e metafisico, em que o mundo externo existe e uma das suas propriedades
¢ a de os seus objetos manterem uma relagdo causal real entre si. Para Strawson, Hume
mostra aceitar a existéncia do mundo externo ao enunciar que “[e]ste é um ponto que
temos [must] de aceitar sem discussdo em todos os nossos raciocinios” (T 1.4.2.1), porém,
mantém-se cético em relagdo a inteligibilidade da respetiva ideia, devido ao seu cariter
obliquo ou relativo. Em relagdo a causalidade, o autor chega mesmo a desenvolver um
argumento (pretensamente a priori) para justificar que Hume é obrigado a aceitar uma
teoria causal realista — vale lembrar que o Principio da Uniformidade da Natureza é um
principio deflaciondrio dos raciocinios causais, para cuja justificagio (sob o ponto de vista
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da razdo demonstrativa) se exigiria um argumento a priori. Portanto, Strawson defende,
para Hume, um ceticismo epistémico e um realismo metafisico. O autor chega a conceder
que apesar de se ter conhecimento de que a causalidade existe, nao se tem experiéncia da
mesma e, por isso, a ideia que se tem dela é projeriva (STRAWSON, 1989, p. 232) — o
que parece indiciar, a meu ver, que Strawson talvez aceite que ideias relativas sao ideias
projetivas, sendo o nido-projetivo aquilo de que se pode formar uma ideia adequada.

Aceito que, para Hume, o que ¢ concebivel (claramente ou nio) se identifica com o
que nio envolve contradi¢do. Considere-se também a resposta de Hume a questio de saber
o que explica que a crenga no objeto exterior seja possivel, a saber, que o seu contetdo (que
existe objeto externo) nio implica contradi¢do:

A suposi¢io da existéncia continua dos objetos ou percepcdes sensiveis
ndo envolve contradi¢do. Podemos facilmente ceder a nossa inclinag¢io

para tal suposi¢io (T 1.4.2.40)

O seu contririo também ndo implica contradigdo, portanto, é tio possivel que exista,
como que nio exista objeto externo. Mesmo que se aceite, por inclinagdo natural, que
este existe, pelo principio da nio-contradi¢io — que parece ser o mais forte critério de
racionalidade da razdo demonstrativa — ambas as hipétese tém o mesmo valor epistémico.
Além disso, trata-se de um objeto que ndo é e nunca se tornard uma impressio — o que
impossibilita que se tenha uma ideia adequada deste. Um ripido experimento mental
permite saber que se tem uma ideia de objeto externo (causalmente relacionado com as
impressoes). Essa ideia € relativa e o principio da ndo-contradi¢io assegura a possibilidade
de ambas as hipé6teses metafisicas. A proposta filoséfica correta deve ser, portanto, a do
ceticismo metafisico.

Parece-me ser plausivel pensar que se se mantém, simultaneamente, as crengas na
existéncia exterior e independente (da mente) dos objetos da perce¢do e na causalidade,
esta ¢ encarada como uma propriedade daqueles objetos (cf. STRAWSON, 1989, p. 129;
T 1.4.2.21). Por outro lado, é ou nio € esse o caso, ainda que tal jamais seja verificivel —
nos termos de Hume, essa é uma questdo de facto. Portanto, as proposi¢ées “a causalidade
existe” e “o objeto externo existe” possuem valor de verdade independente da mente do
agente cognitivo que as pensa ou profere. Da mesma forma o sdo todas as proposicdes
acerca de relagdes causais. Julgo que esta consideragdo constitui uma melhor premissa
realista para o quasi-realismo do que a que Coventry apresenta, pois a verdade e a falsidade
nao mudam, contrariamente as regras gerais que uma comunidade cientifica pode construir.
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Uma proposta de leitura kantina da teoria
humiana da identidade pessoal

Cristiano Rodrigues Peixoto?

A anilise feita por Allison (2008) do texto do “Apéndice” de Hume referente a
identidade pessoal tem como ponto de partida a distingfo entre as perspectivas de primeira
e de terceira pessoa para a atribui¢do de identidade ao eu. Com efeito, Allison vé na tentativa
(fracassada) de Hume de descrever nosso préprio eu, por assim dizer, objetivamente, em
termos de terceira pessoa, uma oportunidade para fazer uma leitura do texto do “Apéndice”
usando elementos da teoria kantiana do eu.

O texto referente a identidade pessoal contido no “Apéndice” parece indicar uma
insatisfacio de Hume em relago a sua teoria da identidade pessoal, tal como apresentada no
Livro 1 do Tratado da natureza humana. Ao que parece, a maior preocupagio de Hume no
texto do “Apéndice” diz respeito ao principio de conexdo que une nossas percepgdes sucessivas
na mente e que permite que a ela atribuamos identidade e simplicidade. Hume escreve:

Se as percepgdes sdo existéncias distintas, elas s6 formam um todo
por estarem conectadas. Mas o entendimento humano nio é capaz
de descobrir nenhuma conexdo entre existéncias distintas. Apenas
sentimos uma conexdo ou determinag¢do do pensamento a passar de um
objeto a outro. Segue-se, portanto, que apenas o pensamento encontra
a identidade pessoal, quando, ao refletir sobre a cadeia de percepgdes
passadas que compdem uma mente, sente que as ideias dessas percepgdes
estdo conectadas entre si, e introduzem naturalmente umas as outras.
Por mais extraordindria que possa parecer essa conclusio, ela ndo deve
nos surpreender. A maioria dos filésofos parece inclinada a pensar que
a identidade pessoal surge da consciéncia; e que a consciéncia é apenas
um pensamento ou percepcio refletida. A presente filosofia, portanto,
tem até aqui um aspecto promissor. Mas todas as minhas esperancas
se desvanecem quando passo a explicar os principios que unem nossas
percepgdes sucessivas em nosso pensamento ou consciéncia. Nao consigo
descobrir nenhuma teoria que me satisfaga quanto a esse ponto (HUME,
2009, p. 674, grifos do autor).

Ao longo do texto “Da identidade pessoal”, Hume elabora uma solugio para esse
problema acerca do principio de conexio das percep¢oes, alegando, por um lado, que as
relagdes de semelhanca e causalidade sdo as responsdveis por unir umas as outras as nossas
percepgoes e, por outro lado, que a atribui¢do de identidade e simplicidade a nossa mente é

1 Prof. Me. no Instituto de Filosofia da Universidade Federal de Uberlandia (IFILO-UFU)
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uma mera ficgdo que construimos tomando como fundamento essas relagoes. Com isso em
mente, Allison escreve que ha duas alternativas de interpretagio da passagem acima citada:
“ou Hume continua a acreditar que essa simplicidade e essa identidade reais sdo ficgoes,
e em tal caso sua preocupagio diz respeito a adequagio de sua descri¢do genética acerca
delas, ou ele chegou a reconsiderar seu diagnéstico inicial sobre sua natureza ficticia®”

(ALLISON, 2008, 307). Allison aposta na segunda dessas alternativas.

Para Allison, o principal trecho da passagem de Hume acima citada diz respeito
a dificuldade de Hume em explicar o que unifica “nossas percep¢des sucessivas em nosso
pensamento ou consciéncia” (HUME, 2009, p. 674). Ao longo do texto “Da identidade
pessoal”, Hume descreve a mente como um feixe de percep¢oes, destacando com isso o cariter,
por assim dizer, atomistico das percep¢des. Estas existem por si préprias, individualmente, e,
por isso, quando estdo em conjunto, num feixe, podem formar apenas um eu ficticio. No texto
do “Apéndice”, porém, Hume parece estar mais preocupado com o problema de como as
percep¢des podem em conjunto constituir um todo para o eu, e ndo simplesmente constituir
(ficticiamente) o eu: “[...] o problema ndo é como percepgdes poderiam dar origem a ideia
de substancia ou de eu para um observador, mas como elas, enquanto ‘existéncias distintas’

podem formar um todo para um eu®” (ALLISON, 2008, p. 308).

Essa interpretacio de Allison parece ser compativel com a seguinte passagem: “[...]
ha dois principios a que ndo posso renunciar, mas que nio consigo tornar compativeis: que
todas as nossas percepgoes distintas sdo existéncias distintas, e que a mente nunca percebe nenhuma
conexdo real entre existéncias distintas’ (HUME, 2009, p.674, grifos do autor). Jd que os dois
principios anunciados por Hume nessa passagem nao sio em si mesmos incompativeis entre
si, Allison aposta que eles devem ser incompativeis com alguma terceira coisa, a qual deve ser
entendida como algo que possibilite a atribui¢ao de identidade prépria, de um ponto de vista de
primeira pessoa. A posi¢io de Allison € que, no texto do “Apéndice”, o embarago de Hume ao
descrever a identidade do eu se deve ao fato de Hume acreditar que a atribuicao de identidade
prépria, a0 nosso préprio eu, s6 poderia acontecer se de fato houvesse algum fundamento real
de unificagio das percepgdes. Como o préprio Hume escreve, “se nossas percepgdes fossem
inerentes a alguma coisa simples e individual, ou entdo se a mente percebesse alguma conexio
real entre elas, nio haveria dificuldade alguma” (HUME, 2009, p. 674). Ao que parece, Hume
considera que essas sdo as Unicas maneiras possiveis de se pensar a atribui¢do de identidade
pessoal de um ponto de vista de primeira pessoa. Como esses modos de se pensar a atribui¢io
de identidade prépria sdo incompativeis com os dois principios mais acima mencionados,
Hume nio foi capaz de resolver o problema. Sobre isso, Allison escreve:

Por um lado, a unidade da consciéncia deve ser reconhecida como
necessiria de um ponto de vista de primeira pessoa, ao passo que, por
outro lado, Hume carecia de recursos para descrever essa unidade. E o
que aparentemente cegou Hume para o problema em sua andlise inicial
da identidade pessoal foi sua tendéncia previamente mencionada de
considerar o assunto de um ponto de vista de terceira pessoa, simplesmente
assumindo que os resultados poderiam ser subsequentemente aplicados a
atribui¢ées de identidade de primeira pessoa* (ALLISON, 2008, p. 308).

2 “Either Hume continues to believe that this real simplicity and identity are fictions, in which case his worry concerns the ade-
quacy of his genetic account of them, or he has come to have second thoughts about his initial diagnosis of their fictional nature”.

3 “[...] the problem is not how perceptions could give rise to the idea of substance or self for an observer, but how they as distinct
existences’ can_form a whole for oneself’.

4 “On the one hand, the unity of consciousness must be recognized as necessary from a first-person point of view, while, on the
other, Hume lacked the resources to account for this unity. And what apparently blinded Hume to the problem in his initial
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Para Allison, portanto, Hume parece ter percebido a necessidade da unidade e
identidade do eu quando pensado enquanto sujeito, de um ponto de vista de primeira
pessoa, mas nido conseguiu descrevé-las apropriadamente, pois estava acometido com uma
descri¢do do eu unicamente como objeto, de um ponto de vista de terceira pessoa.

Allison escreve que, se sua interpretagdo estiver correta, entdo é possivel inserir
Hume no quadro do debate kantiano contra a psicologia racional. O argumento principal
de Allison para isso diz respeito a tendéncia de Hume em ligar a questdo da identidade e
da unidade reais do eu a uma substincia. Com efeito, Allison escreve que “[...] o destino
do conceito de um eu com uma identidade ou unidade genuinas estd inseparavelmente
ligado por Hume aquele do conceito de substincia; de modo que a rejei¢ao daquele traz
consigo a rejeigio deste®” (ALLISON, 2008, p. 309). Essa ligacio entre as nogdes de eu e de
substincia é mais evidente no interior do texto do “Apéndice”, quando Hume escreve, por
exemplo, que a identidade e unidade reais do eu requereriam que “[...] nossas percepgdes
fossem inerentes a alguma coisa simples e individual [...]” (HUME, 2009, p. 674), ou seja,
a uma substdncia, muito embora ela também apareca, mas em ordem inversa, ao longo do
texto do Tratado da natureza humana, no qual Hume, por ter negado a possibilidade de
uma alma, precisou posteriormente descrever a unidade e a identidade do eu como meras
ficgbes da imaginagao.

Allison argumenta que, se utilizarmos elementos da filosofia kantiana, essa posigdo
de Hume pode ser vista como uma espécie de imagem espelhada da posi¢ao do psicélogo
racional, contra a qual Kant discute. A diferenca entre o psicélogo racional e Hume apontada
por Allison consiste em que o psic6logo racional parte de uma ideia de sujeito (de eu) e
considera legitimo identifici-la a uma nogdo de substancia (a alma), ao passo que Hume,
na sua descrigdo inicial da identidade pessoal, parte da auséncia de uma nogdo inteligivel de
alma e considera legitimo negar também a identidade e simplicidade reais do eu.

Isso fica mais explicito quando consideramos o paralogismo da psicologia racional,
tal como descrito por Kant:

O que s pode ser pensado como sujeito, s6 como sujeito existe e € portanto
substincia.

Ora, um ser pensante, considerado unicamente como tal, 56 pode ser pensado
como sujeito.

Portanto, também so existe como tal, isto &, como substincia (KANT, 2010, p.
342, grifos do autor).

O erro apontado por Kant nesse raciocinio consiste em que os conceitos de sujeito
nas premissas maior e menor sio distintos, e isso impossibilita que a identificagio entre o
conceito de sujeito e o conceito de substidncia na conclusio seja verdadeira.

Trazendo a teoria humiana do eu para o interior desse debate, Allison considera
razodvel supor que Hume aceitaria a premissa maior, j4 que ela apela para o principio
parmenidiano da identidade (A = A), com o qual Hume pode estar de acordo. Ademais,
¢ evidente que, por um lado, de acordo com o que expds nos textos “Da imaterialidade da
alma” e “Da identidade pessoal”,

analysis of personal identity was his previously noted tendency to view the issue from a third-person standpoint, simply
assuming that the results could be subsequently applied to firs-person ascriptions of identity”.

5 “[...] the fate of the concept of a self with a genuine identity or unity is inseparably tied by Hume to that of the concept of
substance; so that the rejection of the former brings with it the rejection of the latter”.
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[Hume] rejeitaria a premissa menor e, por conseguinte, a conclusio,
0 que sugere que, como o psicélogo racional, ele supunha uma relagio
de entrelacamento entre as duas. A tnica diferenca é que, enquanto o
psicélogo racional afirma o consequente porque afirma o antecedente,
Hume nega o antecedente porque nega o consequente® (ALLISON,
2008, p. 310).

Por outro lado, se levarmos em consideragio o texto do “Apéndice”, bem como a
interpretacio de Allison desse texto, entdo fica manifesto que Hume ndo estaria seguro
o suficiente para negar a premissa menor, jd que, segundo Allison, ele pode ter percebido
a dificuldade em se afirmar que a atribui¢do de identidade pessoal de um ponto de
vista de terceira pessoa e de um ponto de vista de primeira pessoa se dd por processos
semelhantes. Todavia, segue a argumentagio de Allison, Hume continuaria, no texto do
“Apéndice”, negando a conclusdo, mas, a0 mesmo tempo, continuaria supondo a relagio
de entrelagamento entre a conclusio e a premissa menor, e essa ¢ a fonte de seu embarago
no “Apéndice”.

Para Allison, portanto,a maior dificuldade de Hume no “Apéndice”é que ele precisaria
separar de vez a nogio de eu (com identidade e simplicidade reais) da de substancia, mas
ndo consegue encontrar elementos em seu sistema filoséfico que lhe fornecam seguranga
para fazé-lo. Por esse motivo, conclui Allison, por mais estranho que possa parecer, Hume
poderia ser considerado um psicélogo racional aos olhos da filosofia kantiana.

A interpretagio de Allison do texto do “Apéndice” de Hume tem o grande mérito
de mostrar dois aspectos importantes da teoria humiana da identidade pessoal, quando
esta tenta levar em consideragio uma descrigio do eu ndo como mero objeto, de um ponto
de vista de terceira pessoa, mas como sujeito, de um ponto de vista de primeira pessoa: a
necessidade de Hume em pressupor um eu, considerado como sujeito de conhecimento,
que seja capaz de executar atos de associagio de percep¢des, por um lado; e a dificuldade de
Hume em descrever esse eu de acordo com os elementos de seu préprio sistema filoséfico,
por outro lado.

Concordamos com a interpretagio de Allison, segundo a qual a fonte do embarago
de Hume no texto do “Apéndice”se deve ao fato de ele ndo conseguir pensar numa maneira
de unir esses dois aspectos, a fim de dar uma unidade  sua descri¢do da identidade pessoal.
Com isso em mente, gostariamos de propor aqui uma solugdo para o impasse de Hume no
texto do “Apéndice”, langando mao de um elemento muito especifico da teoria kantiana do
eu, o qual pensamos ser compativel com a teoria da identidade pessoal de Hume.

Kant faz uma distin¢io entre ter consciéncia de si e ter conhecimento de si. Para Kant,
com efeito, ¢ impossivel termos conhecimento de nés mesmos, pois 0 nosso eu nio pode se
apresentar como intui¢do objetiva no campo fenomenal. Por outro lado, Kant aposta que,
quando nosso eu opera, ligando entre si, por meio de seus atos de sintese (categorias), os
objetos que aparecem na sensibilidade, nesse momento temos consciéncia de nés préprios,
na medida em que, ao sintetizar esses objetos que nos sio dados, aparecemos também a nés
préprios, mas somente como capacidade operatéria, nunca como objeto.

Acreditamos que uma versio dessa distin¢do poderia se aplicar ao caso de Hume.
Justificamos nossa posi¢io partindo da seguinte passagem:

6  “[Hume] would reject the minor premisse and, therefore, the conclusion, which suggests that, like the rational psychologist,
he assumed an entailment relation between the two. The only difference is that, whereas the rational psychologist affirms the
consequent because he affirms the antecedent, Hume denies the antecedent because he denies the consequent’”.
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Se as percepgdes sdo existéncias distintas, elas s6 formam um todo
por estarem conectadas. Mas o entendimento humano nio ¢ capaz de
descobrir nenhuma conexdo entre existéncias distintas. Apenas sentimos
uma conexdo ou determina¢io do pensamento a passar de um objeto a

outro (HUME, 2009, p. 674, grifos do autor).

Talvez seja possivel identificar nessa passagem algo semelhante a distingdo feita por
Kant entre consciéncia de si e conhecimento de si. Na primeira parte da passagem citada
(os dois primeiros periodos), Hume parece indicar a dificuldade de se obter conhecimento
objetivo do eu, na medida em que, para Hume, se o eu fosse um objeto real, ele deveria
trazer em si principios igualmente reais de conexdo entre as percepcoes. Por causa da
limitagdo que seu préprio sistema filoséfico empirista lhe impoe, Hume nio pode sustentar
tal alegagio. Por esse motivo, Hume foi obrigado, na sua descri¢do original da identidade
pessoal, a falar em um eu meramente ficticio, do qual ndo ¢ possivel termos conhecimento
propriamente dito.

A segunda parte da passagem (o terceiro periodo), porém, daria margem para Hume
argumentar que, embora nio podemos ter um conhecimento real do eu, podemos ter dele
consciéncia enquanto sujeito de conhecimento (no sentido kantiano acima exposto), na
medida em que “[...] sentimos uma conexio ou determinagio do pensamento a passar de um
objeto a outro”(HUME, 2009, p. 674, grifos do autor). Esse ato de sentir uma determinagio
do pensamento ao qual Hume se refere poderia ser entendido como a consciéncia de
que nosso eu, enquanto sujeito, conecta, segundo as regras do habito, umas as outras as
percepgdes na mente. Assim, embora ndo possamos ter desse ato nenhuma impresséo, pois
ndo se trata de um objeto, mas sim de um ato meramente subjetivo, poderiamos, por seu
intermédio, nos tornar conscientes de nosso préprio eu.

Se estiver correta, essa interpretagio apresenta um modo de Hume apresentar
a questdo da identidade pessoal levando em conta nio apenas uma descrigdo objetiva
do eu, de um ponto de vista de terceira pessoa, mas também subjetiva, de um ponto de
vista de primeira pessoa. Ela tem a vantagem de fornecer os elementos necessdrios para
uma investigacio introspectiva do eu, que, como Allison bem apontou, falta a teoria
humiana.

Resta saber, porém, se essa interpretagio pode se adequar ao principio seméntico
impressdo-ideia de Hume. Poder-se-ia argumentar que, em Hume, para falarmos de uma
consciéncia do eu, no sentido acima exposto, seria preciso apresentar a impressao a qual
essa consciéncia se refere. Ademais, mesmo que apresentdssemos tal impressio, ainda
restaria o problema da duplicidade da impressio, na medida em que, para cada objeto
observado, terfamos que ter duas impressdes, uma do préprio objeto e outra da consciéncia
de que observamos o objeto.

A despeito dessas duas dificuldades, acreditamos que nossa interpretagio ainda é
aceitdvel. Para fundamentar nossa posi¢do, tomamos como base as teorias de Hume acerca
da ideia de existéncia, por um lado, e do espago e do tempo, por outro lado.

De maneira geral, Hume acha que ndo existe uma impressio de existéncia que
acompanhe necessariamente todas as demais impressdes que temos dos objetos a nossa
volta. Por conseguinte, sempre que concebemos uma ideia, concebemo-la ja como existente,
sem que seja necessario que a ideia de existéncia a acompanhe:
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A ideia de existéncia, portanto, é exatamente a mesma que a ideia daquilo
que concebemos como existente. A simples reflexdo sobre uma coisa em
nada difere da reflexdo sobre essa coisa enquanto existente. A ideia de
existéncia, quando conjugada com a ideia de um objeto, ndo acrescenta
nada a esta. Tudo que concebemos, concebemos como existente.
Qualquer ideia que quisermos formar serd a ideia de um ser; e a ideia de

um ser serd qualquer ideia que quisermos formar (HUME, 2009, p. 94).

Talvez seja possivel, em Hume, pensar a consciéncia de si de modo anédlogo ao modo
como Hume pensa a ideia de existéncia. Hume poderia argumentar que, por experiéncia
e observagio, percebemos que nossas percepgdes estdo sempre ligadas a consciéncia que
temos de nés mesmos, de modo que a nogdo de um eu subjetivo ndo implique a necessidade
de uma dupla impressio.

Por outro lado, Hume também acredita que ndo existem impressdes de tempo e de
espago. De maneira geral, sua teoria acerca desses dois objetos especificos diz que as ideias
que deles formamos dependem da ordem ou disposi¢do em que os objetos aparecem a
mente. No caso do espaco, Hume escreve:

N .

A visio da mesa 4 minha frente é suficiente para me dar a ideia de
extensdo. Essa ideia, portanto, é obtida de alguma impressdo, que ela
representa, e que aparece neste momento aos sentidos. Mas meus
sentidos me transmitem somente as impressdes de pontos coloridos,
dispostos de uma certa maneira. Se hd alguma coisa mais a que o olho
¢ sensivel, gostaria que me fosse apontada; se isso ndo for possivel,
poderemos concluir com seguranga que a ideia de extensdo nio é senio
uma cépia desses pontos coloridos, e do modo como aparecem (HUME,
2009, p. 59-60).

E no caso do tempo:

Assim como recebemos a ideia de espago da disposi¢do dos objetos
visiveis e tangiveis, assim também formamos a ideia de tempo partindo
da sucessdo de nossas ideias e impressoes. O tempo, por si s6, jamais

pode aparecer nem ser notado pela mente (HUME, 2009, p. 61).

De modo andlogo as percepgdes do tempo e do espago, acreditamos que Hume
poderia ter falado da consciéncia subjetiva do eu em termos de disposigdo de percepgoes.
Talvez fosse possivel para Hume defender que, embora nio tenhamos nenhuma impressio
do nosso préprio eu (e, por isso, ndo temos dele conhecimento objetivo, mas meramente
consciéncia subjetiva), podemos formar dele uma ideia baseada na ordem ou disposi¢do de
acordo com a qual nossa mente liga as percep¢des umas as outras, por exemplo, de acordo
com as rela¢des de causalidade, por intermédio do habito, contingentemente.

A consciéncia de si, tal como descrita por Kant, entdo, poderia ser compativel com
os principios da filosofia empirista de Hume, desde que se tome o modelo da descrigio
humiana acerca das ideias de tempo, de espaco e de existéncia. Haveria, assim, em Hume,
lugar para uma descri¢io subjetiva do eu, como uma consciéncia empirica do modo como
nossa mente dispde as percep¢des que nela se apresentam.

Isso ndo implica, porém, que Hume precisaria falar de um eu a priori, tal como Kant
o fez. Hume poderia se manter dentro dos limites da experiéncia, pois falaria da consciéncia
do nosso eu tomando como base seu préprio principio seméntico impressio-ideia. Hume
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poderia se calar quanto a possibilidade de haver um eu objetivo, que fundamente a
consciéncia subjetiva que dele temos, tal como ele se calou quanto a possibilidade de um
espaco e um tempo em si (para usar o linguajar kantiano) e quanto a possibilidade de que
as coisas possuem existéncia independente.

Por esses motivos todos, achamos que a nossa indicagio seria uma boa solugio para
o dilema de Hume, ao qual Allison se refere em sua interpretagio.
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A figura do legislador nas consideragées enquanto orientador
da acéo politica dentro do estado moderno

Edilene Pereira Boaes Corvélo!

Danillo Mattos de Deus?

1. A Constitui¢io das Obras: recusa do Contrato e consentimento da reforma nas
Consideragies

A Polénia, porigual, separa dois mundos culturais, étnicos e religiosos muito distintos:
o germano e o eslavo. Ao seu oeste e ao norte, territério das tribos germanicas encontra-se
os prussianos, os saxoes e os suecos de fé luterana, ao sul, os austriacos catélicos. Ao leste,
habitam os russos de fé crista ortodoxa. Para agravar sua delicada posigio estratégica, a
partir do século XVI, ao sul avolumou-se a presenca do Império Turco Otomano. O fato
de se situar a meio caminho entre o oeste e o leste, sentindo-se ameagada por ambos, e de
também ser o divisor de dguas entre o Sacro Império Romano-Germano ao Ocidente, o
Czarado de Moscou ao Oriente, tendo ainda por perto a presenca do Sultdo de Stambul
nos seus limites meridionais.

Os poloneses convertidos ao cristianismo no séc. X firmaram-se depois da Reforma
Luterana, como os mais ardorosos seguidores do catolicismo do Leste Europeu, situagio
que, com o tempo, provocou a simbiose entre a nacionalidade e a religido: um verdadeiro
polonés tinha de ser catélico. Situagdo geogrifica, fragilizada ainda mais por ser um pais
de extensas planicies, destituido de prote¢des naturais. Quando seus vizinhos estavam em
paz entre si, tendiam a partilhar o territério polonés entre eles; quando estavam em guerra,
taziam-na sobre as terras polonesas.

Jean-Jacques Rousseau (1712-1778), ele mesmo nascido em Genebra, na Suica
quando a mesma era uma cidade-estado independente, enquadrando-se enquanto
cidaddo da burguesia média, descendente de relojoeiros que alcangaram relativa fortuna,
mas nunca chegaram a pertencer a aristocracia. Ao ser contatado pelos poloneses para
escrever sobre uma reforma para este pais o filésofo genebrino faz o seguinte diagnéstico

(ROUSSEAU, 1982, p. 23-24):

Uma boa institui¢io para a Polonia s6 pode ser obra dos poloneses ou de
alguém que tenha bem estudado no local a nagio polonesa e aquelas que
delas se avizinham. (...) e a Polonia, essa regido despovoada devastada,
oprimida, aberta aos agressores, no auge de suas infelicidades e de sua
anarquia mostra ainda todo fogo de sua juventude; ela ousa pedir um

1 Mestranda do PROF-FILO/UFMA
2 Mestrando do PROF-FILO/UFMA
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governo e leis como se tivesse acabado de nascer. Ela esta sob grilhoes e
discute os meios de se conservar livre!

Um fator que realgou a debilidade politica do reino polonés o fato da nobreza
polonesa, Szlachta, ndo ter aceitado a existéncia de um sistema centralizado, algum tipo
de monarquia absolutista como a que vingou na Franca, na Espanha e em outros paises
europeus a partir do séc. XVI, que, entre outras coisas, mostrou-se um instrumento eficaz
na defesa do estado-nacional ainda em construgio. Para o filésofo genebrino é preciso
reorganizar o pais e o povo que nele habita reforcar as convicgdes, as defesas, estabelecer
limites, pois a desintegracdo do Estado era eminente, afinal os que deveriam representar os

cidaddos e fortificar o Estado davam largas a anarquia reinante, (ROUSSEAU, 1982, p. 19)

Os nobres apenas, gozando assim dos direitos da cidade, reuniam-se
periodicamente nas dietinas, ou dietas de palatinado, para nelas eleger os
nuncios encarregados de representa-la na dieta geral. Esta se reunia a cada
dois anos e era composta do senado e dos representantes da nobreza; ela
partilhava com o rei o poder legislativo. A este germe sempre subsistente
de confusio e de desordem acrescentavam-se: 1) a dependéncia absoluta
de cada nuncio, resultando nas instrugées que lhe haviam sido dadas e
que eles ndo podiam se afastar; 2) o direito do /iberum veto que tornava a
deliberagio de toda e qualquer dieta infrutuosa pela oposigdo de um s6
membro, direito cujo uso nio podia ser situado para além de 1650, mas
que os nobres poloneses se tinham desde entdo mostrado tio ciosos que

ele se convertera em lei e mixima do Estado.

2. Entre o Contrato e as Consideragies: o ideal e o real na composiciao das obras e ideias
rousseaunianas

Com os pressupostos histéricos descortinando e os problemas existentes na Polénia
do séc. XVIII, Rousseau (1982, p. 19) faz sua andlise e intervengdes:

Outro direito ainda, igualmente constitucional, e ndo menos caro aos
poloneses, era o de formar, sob o nome de confederagio, uma coliga¢io
geral cujos membros, ligados por um juramento particular, escolhiam
para si um chefe e nomeavam um conselho geral que em si sé reunia
a autoridade de todas as magistraturas. Assim, as préprias insurrei¢oes
tinham na Pol6nia uma forma legal. Mas nas assembleias que vinham
em seguida a elas, o direito do /iberum wveto ficava em suspenso. (...)

Neste estado de coisas um rei eletivo, que ndo cunhava moedas, que nio
fazia guerra em pessoa, nio podia nem declard-la, nem mesmo casar sem
a autoriza¢io da dieta (...), sé tinha indubitavelmente uma sombra de

poder real.

Ao ser procurado pelo conde polonés Wielhorski, que tendo organizado a chamada
“Confederagio” de Bar, na regido da Podélia, em 1768, conduzem desde entio a uma
revolta armada contra o préprio rei da Polonia, Stanislas Poniatowski, rei que representava
os interesses russos em terras polonesas, e, por conseguinte trava uma violenta guerra
patridtica, com o emprego inclusive da tdtica de guerrilhas, contra o poderoso exército da
“Imperatriz-filésofa”, Catarina II, da Russia. Estabelecendo contatos na capital francesa
em favor da causa dos “confederados”, o que se estabeleceu, enquanto contengdo dos
avangos russos contra a Polonia.
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A reforma que Rousseau propde para a Polonia esbarra na explora¢do do povo, da
anarquia geral que se instala entre aqueles que deveriam defender os direitos de todos, do
deixar de lado uma parcela significativa da populagio (burgueses e camponeses). Ressalta

Salinas Fortes (1976, p.33):

A atitude moderada do Legislador da Polonia parece plenamente de
acordo, por outro lado, com um pessimismo politico que resulta da
concepgdo exposta no Discurso sobre a Desigualdade. (...) A evolugio
social é concebida em termos de uma teleologia negativa, achando-se
todas as sociedades humanas engajadas em um processo inevitivel e
irreversivel de corrupgio.

A tarefa a que se propde Rousseau nio é uma das mais ficeis. Como restabelecer
a nag¢do sem ferir a soberania? Ou ainda, como chamar o povo ai existente de cidadaos?
Estruturar o pacto inicial, a partir reestrutura¢io do termo cidaddo, mesmo com as
deformidades existentes no seio dessa sociedade, restaurar o homem natural que foi perdido
em meio as dificuldades. Neste sentido Salinas Fortes (2007, p.97) comenta:

Na acepgio rigorosa do termo, é cidaddo aquele que produz a vontade
coletiva, mediante sua atuacio legislante. Essa vontade é uma resultante
do conjunto das vontades dos associados. Ndo uma soma de suas
vontades que visam apenas a seu interesse particular, mas uma expressio
da vontade de cada individuo quando imbuido do interesse coletivo e

visando ao bem comum.

Concebia nio haver necessidade de mudanga radical na constitui¢do da qual o povo
polonés dispunha, mas tio somente a necessidade de reforma-la. O mesmo deveria ocorrer
em relagdo aos costumes. Somente nestas condi¢oes € que os poloneses, de forma especifica
poderio, ser vistos novamente como cidadios, entregando-se a comunidade participando
ativamente da vontade coletiva. Somos livres, ressalta Rousseau (1978, p.24), quando nos
submetemos a “lei que nds préprios nos prescrevemos”. Rousseau (2008, p.370) ao escrever
o Contrato Social, seria apenas uma parte de uma obra maior, assinala:

Entre os diversos trabalhos que tinha iniciado, o que eu meditava havia
muito tempo, do qual me ocupava com mais gosto, e no qual desejaria
trabalhar minha vida toda, e que na minha opinido, seria o selo da
minha reputagio, eram as minhas Instituices Politicas. Ja havia treze ou
catorze anos que tivera a primeira ideia dele, quando, em Veneza tive a
oportunidade de notar os erros desse governo tio gabado. (...) Vi que
tudo se prendia radicalmente a politica, e que, de qualquer modo que
procedesse, nenhum povo seria nunca o que a natureza do seu governo
quisera que ele fosse. De forma que essa grande questio do melhor
governo possivel se reduzia a isto: Qual € a espécie de governo préprio a
formar o povo mais virtuoso, mais esclarecido, mais sibio, o melhor, em
suma, tomando a palavra em seu maior sentido?

Traz de volta suas ideias estabelecidas em sua primeira obra Discurso Sobre as
Ciéncias e as Artes, a retiddo moral e, além disso, a questdo da liberdade, levando as dltimas
consequéncias a linha de pensamento iniciada pelo humanismo renascentista e, sobretudo
pela reforma protestante. Um momento de consolida¢io de suas ideias politicas, da
organizag¢do do pensamento de sua maturidade. Em abril de 1762, surge o Contrato Social,
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algumas semanas antes do Emilio, uma espécie de termo conclusivo de suas ideias sobre
educagio e, a0 mesmo tempo, um elemento prenunciador do Contrato. Tragar com esta
obra claramente a importincia do conhecimento da vida politica no estudo do homem,

Cito Rousseau (2008, p. 506-507):

O Contrato Social imprimia-se rapidamente. O mesmo nio acontecia
com Emilio, cuja publica¢do eu esperava, para por em pritica o retiro
que tinha em mente. De tempos em tempos, Duschesne me mandava
modelos de impressio para escolher: quando tinha escolhido, em vez de
comegar, mandava-me outros mais. Finalmente, quando estivamos bem
definidos acerca do formato, dos tipos e quando ja tinham sido impressas
vérias folhas, devido a qualquer modificagdo que eu fazia numa prova,
ele recomecava tudo, e ao fim de seis meses nés nos achdvamos menos

adiantados do que no primeiro dia.

Contudo, o aparecimento da obra de forma reduzida, em nada a diminui em relagao
ao pensamento politico e social de Rousseau, que foi seguido de um amadurecimento
organizado ndo apenas pelos fatos que o circundou, o rompimento com os enciclopedistas,
Diderot, D’Alembert, a constante ideia de compld, e a0 mesmo tempo momento de
mudanga interior. Mais tarde, o artigo sobre Economia Politica levanta pela primeira vez
a teoria da vontade geral pedra de toque de todo o Contrato Social. As influéncias que
Rousseau aponta em sua obra: Grotius, Punferdof, representam a cultura juridica de seu
tempo. E como superar tais dificuldades sem perder de vista um ideal defendido mesmo
que distante naquela obra? A dire¢do tomada pelo filésofo genebrino foi o de conquistar
ou reconquistar o que de bom ainda restava na constitui¢ao da Polonia e caminhar para o
ideal almejado. Rousseau (1982, p.24.) refor¢a seu posicionamento:

Bravos poloneses: tomai cuidado; tomai cuidado para que, por querer
muito bem ser, ndo torneis pior vossa situagio. Sonhando com aquilo
que quereis adquirir, ndo esquegais daquilo que podeis perder. Corrigi se
possivel, os abusos de vossa constitui¢do; mas nio desprezeis aquela que
vos fez o que sois.

Rousseau organiza tal projeto teoricamente, porém estabelece tal empreendimento
num Estado real, com personagens, classes e problemas reais, sendo que o maior deles seria
a consolidagdo de um Estado forte e, acima de tudo, a liberdade, tema caro para os cidadios
polacos e para o filésofo genebrino. Refor¢a ainda sua opinido sobre de que maneira essa
reforma deve ser assinalada entre os poloneses (1982, p.30-31):

Sdo as institui¢des nacionais que formam o génio, o cariter, os gostos
e os costumes de um povo, que o fazem ser ele e nio outro, que lhe
inspiram este ardente amor a pétria fundados sobre habitos impossiveis
de desenraizar. (...) Dai uma outra inclinagdo as paixdes dos poloneses e
dareis a suas almas uma fisionomia nacional que os distinguird dos outros
povos (...). E sobre estas almas que uma legislagdo bem apropriada terd
poder. Obedecerio as leis e ndo as eludirdo porque elas lhes convirdo e

terdo assentimento interno de sua vontade.

Entao fica a pergunta como ¢ possivel legislar dentro de um Estado com uma
extensdo grandiosa e onde os que deveriam formalizar o pacto exposto no contrato sio

deixados de lado? Segundo Marilena Chaui (1982, p.1982, Introdugio, 16-17):
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Seu destinatdrio: governantes e governados concretos, membros de um
Estado particular cujas peculiaridades histéricas, geogrificas e morais
devem ser consideradas. (...)

Nio ha uma cronologia da corrupgio, mas uma espécie de bondade
essencial ou de maldade essencial das formas politicas que sio ou
originariamente boas ou originariamente mds. Estas tltimas precisam
de remédio. E o remédio s6 € eficaz se souber exatamente qual a moléstia

que deve curar.

3. A figura do Legislador nas Consideragées enquanto orientador da acio politica dentro
do Estado

Para sair desse circulo recolhendo exemplo na histéria dos antigos, o genebrino
recorre a figura do legislador, segundo Salinas Fortes (p.97) o que servird como médium
na passagem da cega presenca da vontade geral a sua expressao racional a sua tradugdo
em termo de linguagem inteligivel e acessivel a todos os espiritos. Entra no marco do
historicamente possivel. Cito Rousseau (1978, p. 55-56):

O corpo politico tem um 6rgio para enunciar essas vontades? (...) Como
uma multiddo cega, que frequentemente nio sabe o que deseja porque
raramente sabe aquilo que lhe é bom, executard um empreendimento
tio grande, tdo dificil quanto um sistema de legislacdo? O povo, por si
mesmo, sempre quer o bem, mas nem sempre o vé. A vontade geral é
sempre reta, mas o julgamento que a guia nem sempre ¢ esclarecido. (...)
Entdo das luzes publicas resulta a unido do entendimento e da vontade
no corpo social, dai o perfeito concurso das partes e, enfim, a maior for¢a
do todo. Eis donde nasce a necessidade de um Legislador.

O legislador ¢ segundo Rousseau (1982, p. 28.) :

Uma inteligéncia superior, que visse todas as paixdes dos homens e nio
participasse de nenhuma delas, que nio tivesse nenhuma relagio com a
nossa natureza e a conhecesse a fundo; cuja felicidade fosse independente
de nés e, contudo, quisesse dedicar-se a nds, que, finalmente, almejando
uma gléria distante, pudesse trabalhar num século e frui-la em outro.

Seriam preciso deuses para dar leis aos homens.

O legislador ¢ um conhecedor das paixdes humanas sem participar delas. Rousseau
(1982, p. 28.) manifesta suas ideias para a Polonia retomando os antigos, traz alguns
exemplos:

Entre os antigos, vejo trés principais que merecem uma atengio
particular: Moisés, Licurgo e Numa. O primeiro formou e executou a
espantosa empreitada de instituir em corpo de nagdo um enxame de
infelizes fugitivos, sem artes, sem armas, sem talentos, sem virtude,
sem coragem e ndo tendo uma sé polegada de terreno, formavam um
bando estrangeiro sob a face da terra. Moisés ousou fazer deste bando
errante e servil um corpo politico, um povo livre e, enquanto ele errava
pelos desertos sem ter uma pedra para repousar sua cabeca, deu-lhe essa
institui¢do durével, a prova do tempo, da fortuna e dos conquistadores
que cinco mil anos ndo puderam alterar. (...)
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Licurgo tentou instituir um povo ji degradado pela servidio e pelos
vicios, que sdo o seu efeito. Impds-lhe um jugo de ferro. (...) Mostrou-
lhes sem cessar a pdtria nas suas leis, nos seus jogos, na sua casa, nos seus
amores, nos seus festins. (...) Nasceu nele esse ardente amor a patria que
foi sempre a mais forte, ou antes, a Unica paixdo dos espartanos e que
deles fez seres acima da humanidade. Numa foi o verdadeiro fundador
de Roma, (...) quem a tornou sélida e durdvel, unindo esses bandoleiros

em um corpo indissolavel, transformando-os em cidadaos.

A sua superioridade se manifesta de trés formas: primeiro, deve executar a tarefa
de socializa¢do do individuo, que naturalmente é bom, mas nio social, nem virtuoso, nem
inclinado a aceitar a nova ordem, que consiste em alterar a sua constitui¢do independente e
individualista. Tal individuo, inicialmente, estd agregado por um simples interesse individual
e ndo pode perceber as vantagens que a futura associagio lhe acarretard. Considerando que
o legislador ndo possui nenhuma autoridade ou poder coercitivo, e que com as pessoas as
quais se dirige ndo pode empregar o raciocinio, o seu simples interesse individual e pode
ndo perceber as vantagens existentes, que o seu maior recurso ¢ a persuasio, mesmo sem
convencer.

O convencimento serd utilizado em uma segunda etapa, isto é, apés a formulagio
das leis e o pleno desenvolvimento do uso da razdo por parte do povo. Nessa sua atividade
inicial estd incluido o apelo a forgas superiores e a religido, como meio ou instrumento
ou recurso politico, ndo como principio ou finalidade, porque nio definird a marca e
caracteristica da republica. O ideal é que ele estabeleca a religido civil que inclua os
dogmas tteis a sociedade e omita todos os outros que possam interessar a fé, mas de
forma alguma o bem terrestre, Unico objetivo da legislacdo, a ciéncia da salvagdo e do
governo sio muito diferentes, querer que a primeira abarque tudo é um fanatismo de
estreiteza de espirito. (ROUSSEAU, 2006, Carta I, p. 171) Isso porque os tribunais
humanos sio criados para punir os crimes, nio os pecados, a religido nunca pode fazer
parte da legislagdo. A lei ordena fazer ou abster de fazer, mas ela nio pode ordenar crer

(Idem, Carta V, p.290).

Segundo, o legislador é um guia, que ndo impde nada, mas acaba sendo aceito pelo
respeito que provoca, pela autoridade moral pessoal. A sua obra serd continuada pelo
conjunto dos cidadios, do qual ele serd um simples membro, e pela atividade de educador.

Cito Rousseau (1982. cap. 1, p. 25-26):

Nunca haverd boa e sélida constitui¢io além daquela em que a Lei
reinard sobre os coragdes dos cidadios. (...)

Por que meios, pois, comover os coragdes e fazer amar as pdtrias e as
leis? Ousaria eu dizé-lo? Por meio de jogos de criangas; por meio de
institui¢des ociosas aos olhos dos homens superficiais, mas que formam
habitos queridos e afei¢cdes invenciveis.

A autoridade do legislador deve durar um curto espago de tempo para nio se tornar
definitiva e perpetuar dependéncia. Descoberto que ndo ha convivéncia possivel entre a
cidade e o legislador que a continuidade deve ser garantida pelas leis e ndo pelos homens,
mesmo de estatura superior, terminada a tarefa do legislador ele deve se retirar, para nio
aparecer como mais uma for¢a ou fonte de poder, situagdo que pode trazer o perigo da
tirania.
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Terceiro, o legislador deve conhecer bem o povo que deve ser formado, os seus
costumes e preconceitos, sem a pretensio de reforma-los ou mudé-los completamente,
porque esses costumes constituem uma espécie de direito ou opinido piblica, uma segunda
natureza. O homem cobriu-se de mdscaras no cenario social. E por isso que a educagio
negativa da crianca, no Emilio, consiste em ndo ceder a tirania ou veneno da opiniio,
porque o critério que a rege € a aparéncia.

No caso do legislador, a opinido exerce uma forga positiva. Segundo Nascimento
(1989, p. 38), iniciando como movimento incerto do espirito sobre a verdade de certas
proposicdes, sem uma prova segura, ela faz parte dos primeiros conhecimentos de
todos homens e pela for¢a dos hibitos pode transformar-se em principios inabalaveis,
configurando-se mesmo como o conjunto das tradigdes ou costumes de um povo. Em
virtude disso, o legislador deve agir ndo para formar a opinido publica, mas modifici-la
em certos aspectos negativos e preserva-la nos positivos. Para Rousseau (1978, p. 69) essa
opinido quando as outras leis envelhecem ou se extinguem, as reanima ou as alimenta,
conserva um povo no espirito da sua institui¢do e insensivelmente substitui a for¢a da
autoridade pela do hébito.

A opinifo publica é como um tribunal que influi na moral individual e nos costumes,
mas também no corpo politico, porque qualquer governo lhe deve satisfacdo. Ela garante
a transparéncia da comunidade, que mantém os tracos de inocéncia do seu estado original.
Se for perdida, nenhum governo poderd atuar sobre a opinido puiblica, quando corrompida,
fato que aconteceria, por exemplo, com a introdugio do teatro em Genebra.

Nesse caso, nada restard a fazer, pelo menos ao nivel politico, sobrando a agdo
pedagégica para um individuo isolado, como Emilio. A corrup¢io da sociedade é
basicamente a dos costumes, que assim assumem o papel de varidvel principal na agio
do legislador e depois na manutengdo do corpo politico sadio. Antes que essa corrupgio
aconteca, é no nivel das opinides que a agdo pode e deve ser constante e eficaz. Dai vem
a importancia da educagio dos cidaddos. A outra etapa do processo de entendimento da
vontade geral.

Em suma o legislador deve encontrar o equilibrio entre o que deve estabelecer e o
que deve destruir entre a “consisténcia de um povo antigo, a docilidade de um povo novo”
(Rousseau, 1978, p. 66). Deve interpretar o nivel de receptividade as leis que ele propde,
para ndo superar certo limite. Salinas Fortes (1976, p. 112) afirma:

O retrato do povo ideal é tragado, levando-se em conta virios elementos
pertinentes a vida dos povos. Vemos primeiramente, que ele é considerado
quanto a sua idade. Em seguida, quanto as suas dimensées. Depois,
quanto as suas relagdes com seus vizinhos sob o ponto de vista da sua
autossuficiéncia. Finalmente, quanto ao instante da sua vida. O exame
das conveniéncias é assim a considera¢do das circunstincias de tempo
e de lugar da vida dos povos. Ha duas varidveis temporais, a idade e o
instante e as duas varidveis espaciais, as dimensdes e as relagdes com o

exterior.

Se a situagdo nio for desejada, e isso acontece quando a for¢a do amor-préprio e
dos seus vicios domina a for¢a da consciéncia, o povo ou ficard insensivel ou passard por
perturbagdes e revolugdes, apds as quais dai por diante, necessita de um senhor nio de um
libertador. Povos livres, lembrai-vos sempre desta méxima: Pode-se adquirir a liberdade,
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mas nunca recuperd-la. (ROUSSEAU,1978, p. 61) Consequentemente, o legislador deve
escolher o momento certo e as condi¢des favoraveis. Essa ¢ uma situagdo que Rousseau
reconhece que acontece raramente, como mostra a histéria da degradac¢do continua de
corpos politicos constituidos de modo defeituoso, e sdo considerados “estados pequenos”.

Os estados maiores sio mais dificeis e onerosos de administrar por causa das
distdncias, sdo mais afastados dos individuos e das suas necessidades, incluem grupos
heterogéneos quanto a costumes e desconhecidos uns aos outros, fato que enfraquece o
amor a patria. Por fim, acabam nas maos de um monarca que tende ao despotismo.

Em contraposicio, os Estados pequenos, nos quais todos se e conhecem e estdo
préximos, inclusive os governantes, apresentam uma relagio mais conveniente entre
extensdo territorial e nimero de habitantes, permitindo um sucesso econémico que
consiste em satisfazer todas as necessidades locais produzidas pelo trabalho introduza o
problema da venda e da troca. Essa situa¢do permite planejar a agricultura, considerada pelo
genebrino como a Unica atividade realmente produtiva é autossuficiente, e porque mantém
os lagos entre os cidadios e impede a dependéncia dos vizinhos ou dos acontecimentos,
fato que deixaria somente a alternativa do comércio e da guerra. Observando que estes
ultimos enfraqueciam os usos e costumes dos povos e 0 amor a pitria. E mais um ponto de
identificagdo de Rousseau com os antigos e com a visdo autdrquica.

Assim o legislador inicia sua obra quando o povo é jd constituido e possui algum
critério moral por meio da consciéncia, para reconhecé-lo e aceita-lo. Ele age entre
a formagio do corpo politico e a efetivagio da vontade geral. E o Legislador, além de
elaborar as leis, tem a tarefa de formar o cidaddo de maneira que ele se adapte ao corpo
tormado pela sociedade do contrato. Caso ndo haja esse processo de adaptagio, assim como
a constante manutengido dessa formagio, a sociedade pode ir de encontro a degeneragio
descrita no Segundo Discurso, ressalta Salinas Fortes (1976, p.106):

A agido do Legislador, como se pode se ver, sé adquire uma feigio
concreta se a colocarmos na perspectiva do Segundo Discurso: é a este
texto que nos remete a “consideracio humana das coisas”. Verificamos,
entdo, que nio pode ser confundida com a atividade do simples legista,
constituindo a verdadeira agdo politica. Se considerarmos o Contrato
isoladamente, poderemos incorrer no erro de interpretd-la como simples
elaboragio de leis. Nesta perspectiva abstrata, conservar o corpo politico
parece resumir-se a elaborag¢do de leis ndo ¢, entretanto, suficiente para
conservar de fato o corpo politico, concebido nos termos referidos. (...)

A boa desnaturagio, ao contrdrio, visa  constituigdo de um individuo que
busque acima de tudo o interesse comum, transformando o individuo,
independente em mera parte de um todo mais perfeito.

Apesar dos maleficios encontrados no meio social, mas nio dd para fugir do progresso
humano, progredir ¢ inevitdvel. Segundo Beatriz Cerizara (1990, p.40): o que de concreto
¢ o homem social; 0 homem natural é tdo s6 um ideal a ser perseguido. O que vai definir
0 homem social é a negacio do homem natural. E razodvel inferir que para Rousseau, o
homem ¢ responsével pelo que é no mundo. A educagio formadora sintetiza Rousseau, é
produto da natureza, do homem e das coisas.

Na concepgio rousseauniana, natureza seria o estado original, primitivo de felicidade
e de harmonia, em que o homem basta a si mesmo, imutédvel e a - histérico. No Discurso
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sobre a Origem e os Fundamentos da Desigualdade entre os Homens, o autor afirma (1978,

p-228):

Nio, ¢, pois, facil empreendimento distinguir o que ha de origindrio e de
artificial na natureza do homem e conhecer profundamente um estado
que nio mais existe, que talvez nunca tenha existido que provavelmente
nio existird jamais e do qual se deve, contudo ter nogdes corretas para

bem julgar o nosso estado presente.

Em seguida esclarece que as instituices sociais adequadas sio as que melhor
sabem desnaturar o homem. A estratégia de Rousseau projetava conquistar inicialmente, a
nobreza francesa para as suas teorias pedagdgicas, a fim de que a burguesia, num segundo
momento a imitasse. Reconhecendo assim a via do remédio, desde que se reorganize a
ideia do “contrato” (igualitdria, animada por uma tdnica e coletiva vontade geral, que estd
na base do governo e das leis), e reative também na sociedade doente a possibilidade de
construir um homem novo, do qual o Emilio é modelo. Entdo, até mesmo para as grandes
nagdes podem reivindicar o remédio politico pedagdgico que o filésofo genebrino aponta
para os pequenos Estados, formar homens é o essencial, segundo Rousseau (1999, 15)

Viver é o oficio que lhe quero ensinar. Saindo das minhas mios, ele nio
serd, admito nem magistrado, nem soldado, nem padre; serd antes de
tudo um homem: tudo aquilo que um homem deve ser, ele sabera sé-lo,
neste caso, como qualquer um; e por mais que a fortuna possa fazé-lo

mudar de condi¢io, ele se encontrard sempre na sua.

Neste aspecto a imagem do Emilio pode ser a imagem de uma sociedade restaurada
pela educagio voltada para a real utilidade da vivéncia humana em relagio ao Estado.
Os oficios tteis como: soldado, pastores, os agricultores seriam oficios virtuosos, pois
cultivar a terra ¢ 1til para a comunidade, na realidade aquele que desempenha a sua fungio
percebendo a totalidade da republica esse ¢ virtuoso. Aqui é perceptivel o traco etnolégico
do autor, expondo as particularidades deste povo, onde a monarquia é possivel, que traz
em sua histéria peculiaridades que a mantém viva. A atividade politica - a construgio
da vontade geral - nio é concebida apenas como forma de educagio, mas como novo
ordenamento politico, ndo existe politica sem educagio e vice-versa. Reestruturar o Estado
é educar o cidaddo para viver o pacto social instalado em sociedade pela desnaturagio.
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Avaliacao filoséfica da memdria: Bacon e Descartes

Edmilson Menezes *

A modernidade, em especial o século XVII, fard uma reavaliagio da memoria,
destituindo-a de seu aspecto mdgico, sobrenatural classificando-a entre as faculdades
intelectivas cujo papel é coadjuvante frente a poténcia cognitiva. Ela ¢ apenas uma
peca incerta de recomposi¢do carente de aplicagdo produtiva na administragio séria
de negécios e andamentos. A categorizagio das ciéncias elaborada por Bacon, guia de
referéncia pelo menos até o século XVIII, como prova sua retomada por D’Alembert no
Discours Préliminaire a I’Encyclopédie’, divide as atividades intelectuais colocando-as em
correspondéncia com as faculdades humanas fundamentais, que sdo: meméria, imaginagio
e razdo. Diz Bacon: “As partes do conhecimento humano fazem referéncia as trés partes
do entendimento humano, que ¢é a sede do saber: a Histéria 4 sua meméria, a Poesia a sua
Imaginagio e a Filosofia 4 sua Razio.” (BACON, 2007, p. 112) Embora considerada uma
faculdade que abrange um conjunto de fungdes ativas, caracteristicas dos seres viventes,
uma resposta funcional, e muitas vezes complexa, que permite a organizagio da agio, a
memoria recebe, conforme Bacon, um tratamento que a limita e a coloca numa posigdo de
falha e, por isso, seu campo de atua¢do descamba num ornamento do espirito muito mais
do que numa faculdade que retém o passado como tal e pode restitui-lo, voluntariamente,
sob a forma de lembrangas precisas, determinadas e situadas.

No que diz respeito a outra parte da custédia do conhecimento, que é
a memoria, vejo que esta faculdade tem sido, a meu juizo, frouxamente
estudada. Existe uma arte dela, mas me parece que hd preceitos melhores
que essa arte, ¢ préticas melhores dessa arte do que as habituais. E certo
que a arte, tal como é, pode ser levada a extremos de brilhos prodigiosos,
mas seu uso (tal como agora se faz) ¢ estéril: nem oneroso, nem perigoso
para a memoria natural, segundo se cré, mas estéril, isto ¢, carente de
aplica¢do produtiva na administra¢io séria de negécios e ocasides. E por
isso, ao repetir um grande nimero de nomes ou palavras os tendo ouvido
apenas uma vez, Ou COMpOr muitos versos ou rimas ex tempore, ou fazer
simile satirico de qualquer coisa, ou converter qualquer coisa em piada,
ou apresentar como falsa ou contradizer qualquer coisa capciosamente,
ou coisas semelhantes, de que as faculdades mentais oferecem grande
abundincia, e tais que com engenho e pritica podem ser levadas a um
grau de prodigio extremo, a tudo isso ndo tenho em maior estima do que
os jogos dos acrobatas, funimbulos e equilibristas, sendo os primeiros na
mente o que os segundos s3o no corpo, questdes extravagantes sem valor.

(BACON, 2007, p. 203)

1 UFS/CNPq
2 “Divisdo geral da ciéncia humana em Histdria, Poesia e Filosofia ,de acordo com as trés faculdades do entendimento,
memoria, imaginagdo e razio.”( D’ALEMBERT, 1986, p. 204)
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O poder da memoria e a arte que a sustenta recebem essa severa avaliagdo devido
a dois aspectos:

Esta arte da meméria se edifica unicamente sobre dois elementos: a
Prenogio e o Emblema. A Prenogio dispensa a busca indefinida do que
queriamos recordar, e nos orienta a buscar dentro de um dmbito reduzido,
isto ¢, entre o congruente com nosso lugar de memdria. O Emblema
reduz os conceitos intelectuais a imagens sensiveis, que atingem mais
a memoria, do que se pode extrair axiomas muito mais priticos que os
que agora se utilizam; e além desses axiomas ha virios outros tocantes
ao auxilio da memdria, que ndo sdo inferiores aqueles. Mas no comego
ja adverti que ndo ia assinalar como deficientes aquelas coisas que estio

apenas maltratadas. (BACON, 2007, p. 204)

A memoéria, de per si, nio carrega consigo uma deficiéncia irremedidvel, todavia
encontra-se maltratada pelo uso inadequado, que a torna uma espécie de “malabarista” do
pensamento. O fato é que, permitindo-se esse tipo de desvio, tal faculdade cai numa zona
elusiva quando operamos com atividades cognitivas.

A ciéncia, obra da razdo, busca a justifica¢io inteligivel, a histéria, associada
4 memoria, ndo consegue alcancar o nivel explicativo compativel com as evidéncias
racionais. “(...) a Historia (...) € aquela parte do saber que corresponde a uma das celas,
domicilios ou oficios da mente humana, isto é, 8 memoria.” (BACON, 2007, p. 131) Essa
interpretagdo ¢ compreendida, de ordindrio, nio sé a partir de uma limitagdo funcional,
mas, também, é langada ao campo da hierarquizag¢io de valores. “Desde entio, tudo o que
procede da memoria, tudo o que ¢ registro e descri¢do sem explicagio, serd caracterizado
pela inferioridade e considerado como suspeito (...)” (GUSDORE, 1969, p. 408) No caso
da historia, ela serd colocada no rol das disciplinas questionadas, censuradas por conta do
seu alto risco de corrupg¢io frente ao desempenho do entendimento. Ela se vale de aspectos
pouco exatos que escapam ao controle do intelecto e que acabam separando o pensamento
da verdade, algo que nio acontece no campo da ciéncia.

Todavia, o autor do Novo Organum vislumbra uma forma mais segura para que
a histéria possa ter um maior dominio por parte da racionalidade, e o primeiro passo é
classificar os interesses para os quais se volta aquela disciplina. Classificar, diante desse
propésito, significar fazer uso de esquemas racionais a fim de ordenar conceitos, objetos,
disciplinas, etc, conforme certas semelhangas e certas relagdes que se quer por em evidéncia.
O escopo ¢é desfazer as confusdes e equivocos encontrados até ali, oriundos de uma anterior
“ciéncia qualitativa”, que obstruiram o dominio humano da natureza e, portanto, de si
préprio. A histéria diz respeito as realidades individuais, que constituem os primeiros
objetos dos sentidos, aos quais se aplica o trabalho do intelecto. Existem duas formas de
histéria: a histéria da natureza, que registra os fendmenos naturais, e a histéria civil, que se
liga aos eventos humanos. Histéria natural e histéria civil, para Bacon, ndo foram, até aquele
momento, sistematicamente empreendidas. A nova instauragio pretendida pelo filésofo
apresenta-se como um programa global de elaboragio, organizagio e sistematizagio de
disciplinas ligadas ao conhecimento. A histéria humana divide-se em civil, eclesidstica e
literdria. Esta dltima, que deve se interessar pelo desenvolvimento das ciéncias, das artes e
das técnicas, ainda estd por ser feita.
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(...) uma histéria correta do saber, onde se contenham as antiguidades e
origens dos conhecimentos, e suas seitas; suas invengdes, suas tradigdes;
suas diferentes administracdes e seus cultivos; seus florescimentos, suas
oposi¢des, decadéncias, diminui¢des, esquecimentos, desapari¢des, com
as causas e ocasides destes, e todos os demais eventos relacionados com
o saber, ao longo das idades do mundo, isso posso afirmar com certeza

que ndo existe. (BACON, 2007, p.113)

Um excepcional interesse pela constru¢ao de uma histéria da civilizagdo, como
o esbocado, requer que a disciplina histérica reavalie seus principios e organize-
se em nova taxionomia, organize-se como histéria do saber. Antes mesmo de fiar-se
apenas na memoria, uma histéria do saber deve sublinhar a necessidade de ocupar-se
da diversidade dos acontecimentos humanos, consoante procedimentos que fizessem
emergir os principios de uma inteligibilidade que pudesse ser aplicada ao uso e diregdo
do saber:

A utilidade e finalidade dessa obra nio se baseariam tanto, a meu
entender, em satisfazer a curiosidade dos amantes do saber, quanto num
propésito mais sério e grave, que dito em poucas palavras, seria tornar
sdbios os doutos no uso e administragio do saber.(BACON, 2007, p.
113)

A ciéncia situa-se no dominio da a¢do que envolve, estreitamente, para boa parte do
século XVII, a matematica e a fisica. As mutuas relagdes dos corpos inanimados se deixam
reduzir a uma obediéncia plena e a realidade orgénica, a fim de tornar-se inteligivel, alinha-
se 2 ordem das coisas e enquadra-se na disciplina da mdquina. O fato é que o universo
da matéria, concebido como entidade totalmente geométrica, estende-se infinitamente
por todo o espaco, sem nada necessitar para sua existéncia continua e independente. O
cientista escoldstico defrontava-se com o mundo da natureza, o qual lhe parecia receptivo
e humano. O mundo era finito, do ponto de vista da extensdo. Ele se destinava a servir as
finalidades humanas. Era clara e inteiramente inteligivel e imediatamente presente ante
os poderes racionais da mente; era fundamentalmente composto pelas qualidades mais
vividas e intensas da prépria experiéncia imediata do homem e era inteligivel através dessas
qualidades — a cor, o som, a beleza, a alegria, o calor, o frio, a fragrincia e sua plasticidade
com relagdo ao propésito e ao ideal. (BURT'T, 1991, p. 98) Para o Grande Século, o0 mundo
¢, agora, uma maquina matemdtica infinita. Quanto ao ser humano, com seus pensamentos
inexatos e suas aventuras contraditdrias, é imperioso dar ao seu espirito uma direg¢io que
lhe permita proferir juizos sélidos e verdadeiros sobre tudo o que se lhe apresenta. Para a
investiga¢do da verdade é necessirio método, ou seja,

regras certas e ficeis cuja observancia exata fard que qualquer pessoa nunca
tome nada de falso por verdadeiro, e que, sem despender inutilmente o
minimo de esfor¢o da inteligéncia, chegue por um aumento gradual e
continuo de ciéncia, ao verdadeiro conhecimento de tudo o que for capaz

de conhecer. (DESCARTES, 1974, X, p. 372)

Para completar a ciéncia, é preciso passar em revista uma a uma todas as coisas que
se ligam ao nosso fim, por movimento de pensamento continuo e sem interrupgio, para
admitir como certas as verdades que sdo deduzidas dos principios primeiros.
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Com efeito, isto se faz por vezes por um encadeamento tio longo de
consequéncias que, depois de termos alcangados essas verdades, nio ¢é
tcil lembrarmo-nos de todo o percurso que ai nos conduziu; é por isso
que falamos que ¢ preciso atenuar 4 fraqueza da memdria por uma espécie
de movimento continuo do pensamento.” (DESCARTES, 1974, X, p.
387)

O papel da meméria na epistemologia cartesiana é problemdtico, segundo
Cottingham (1995, p. 114), sob virios aspectos. O uso daquilo que pode ser denominado
memoria conceitual [hd, também, em Descartes, uma meméria corpérea, fisiolégica
(DESCARTES, 1974, X1, p.202)] parece necessdrio para que seja possivel qualquer tipo
de cogni¢do. Mas, o filsofo estabelece uma distingdo entre o tipo de cogni¢do denominada
intui¢do, em que o conteido de uma proposicdo se faz diretamente atual a mente, e
por outro lado, a dedugio, em que uma longa cadeia de inferéncias estd envolvida. Para
minimizar a possibilidade de lapsos de meméria que contaminasse este Gltimo processo,
Descartes advoga

percorrer certo nimero de vezes, por uma espécie de movimento
continuo da imaginagdo — a qual vé, de uma sé vez, cada objeto em
particular a0 mesmo tempo que passa aos outros — , até ter aprendido
a passar da primeira relagdo a ultima com a rapidez suficiente, que nio
restasse 4 memoria praticamente func¢do alguma, a fim de ver o todo

simultaneamente por intui¢do. (DESCARTES, 1974, X, 388)

Para que tenhamos confian¢a no desenvolvimento do conhecimento, que requer uma
longa cadeia de inferéncias, nossas percep¢oes claras e distintas tém que ser demonstradas.
A garantia, no entanto, ndo é necessiria nos casos em que as verdades sdo diretamente
intuidas e ndo estd em jogo o uso da meméria. Descartes ¢ ciente da debilidade e falibilidade
da meméria humana:

seguramente, o espirito nio me engana, pois reto me foi dando ele por
Deus, porém, a memoéria me engana, porque parece me lembrar uma
coisa que, na verdade, nio lembro, pois a meméria, por si mesma, ¢ fraca.

(DESCARTES, 1974, V, p. 148)

Uma faculdade capaz de nos induzir a falha nio pode gerar ciéncia, porquanto a
ciéncia deve estar assentada em bases judiciosas e evidentes.

A metafisica cartesiana encarrega-se, em primeiro grau, da substincia pensante e dos
mecanismos espirituais que requisitam a andlise ontolégica. As relagdes entre os homens,
as instituicoes e as tradi¢oes, as modalidades de vida em comum, com suas variagbes no
tempo e no espaco, nio requerem uma atengio epistemoldgica especifica. Tudo isto é
da ordem da contingéncia, e ndo da esséncia. O eventual, o acidental, o mais ou menos
provivel estio fora de uma correspondéncia ao ideal de ciéncia. A palavra Scientia, do
verbo latino scire, conhecer, tem conotagdes que se aproximam do projeto cartesiano de
obten¢do de uma ciéncia unificada, englobando todos os objetos da cogni¢do humana.
Descartes define scientia como “um conhecimento certo e evidente” (DESCARTES,
1974,11, p. 362), e por essa regra rechagamos “todos os conhecimentos apenas provaveis
e estabelecemos que nio se deve conceder assentimento sendo ao que ¢ perfeitamente

conhecido e de que nio se possa duvidar.” (DESCARTES, 1974, I1, p. 362) Para alcancar

esse tipo de indubitabilidade, o filésofo procura bases novas e confidveis para seu sistema
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de conhecimento, sinénimo de uma mathesis universalis, que englobaria todos os objetos
do conhecimento humana:

Daqui resulta que deve haver uma ciéncia geral que explique tudo o que
se pode investigar respeitante a ordem e a medida, sem as aplicar a uma
matéria especial: esta ciéncia designa-se, nio pelo vocdbulo referido, mas
pelo vocdbulo ja antigo e aceite pelo uso de Mathesis universalis, porque
encerra tudo o que fez dar a outras ciéncias a denominagio de partes da

Matemitica. (DESCARTES, 1974, X, p. 378)

A matemitica fornece a base requerida para a formagio cientifica ambicionada
pelo projeto cartesiano, pois se ocupa de um objeto de tal modo puro e simples que nio
supde absolutamente nada que a experiéncia tenha mostrado incerto; é, além disso, calcada,
por completo, em uma série de consequéncias deduzidas racionalmente. (DESCARTES,
1974,X, p.365). Para Cottingham (1995, p. 41), Descartes escolheu o termo “mathesis’, em
parte, por suas associa¢des com a matemdtica, mas o termo (do grego pdfesig, literalmente
aprendizado) destinava-se a ter o sentido mais amplo de uma ciéncia ou disciplina
universal ( em latim, o termo disciplina, de discere, aprender, é equivalente ao termo grego
nébesic), como de fato estabeleceu-se no sistema cartesiano. Com efeito, podemos dizer
que essa disciplina universal contém as novas bases exigidas pela filosofia de Descartes, seus
principios, isto €, os pontos de partida claros e imediatamente evidentes para a investigagio,
o que nos leva a concluir uma filosofia enquanto um sistema organizado, como nos mostra
o preficio aos Principios da Filosofia: hia uma légica que nos ensina a bem conduzir a razio
com o objetivo de descobrir as verdades que se ignoram. Bom ¢ se exercite o estudioso a
praticar as regras referentes a questdes fdceis e simples, como as da matemdtica. Entdo,
desde que haja adquirido o hdbito de encontrar a verdade em semelhantes questoes, deve
aplicar-se a verdadeira filosofia, cuja primeira parte é a metafisica. Nela encontramos os
principios do conhecimento, entre os quais notamos a explicagio dos atributos de Deus,
a imaterialidade da alma e de todas as nogdes claras e simples que se encontram em nds.
A segunda parte € a fisica, em que se examinam como todo o universo é composto, qual a
natureza da Terra e de todos os corpos, tal como o ar, a dgua, os minerais, as plantas, etc., e,
sobretudo, o homem, com o objetivo de que esteja apto a descobrir as outras ciéncias que
lhe sio uteis.

Assim, toda a filosofia é como uma drvore, cujas raizes sao a metafisica, o
tronco ¢ a fisica e os galhos que saem desse tronco sao todas as ciéncias,
que se reduzem a trés principais, a saber,a medicina,a mecénica e a moral,
entendo como a mais alta e mais perfeita a moral, que, pressupondo um
inteiro conhecimento das outras ciéncias, é o ultimo grau da sabedoria.

(DESCARTES, 1974, IX, p. 14)

Uma filosofia da moral tem como meta o entendimento racional da natureza
humana e de suas limitagdes, a fim de proporcionar o beneficio pritico do contentamento
sélido e durédvel. O aspecto mais importante da natureza do homem, que cabe ao filésofo
moral entender, relaciona-se a base fisiolégica e 4 dindmica psicoldgica das emogdes que
surgem na alma quando ¢ afetada pelo corpo.

Segundo Donatelli (2001, p. 114), o reflexo da reforma do pensamento sobre a
vida, no plano da emenda cartesiana, tem por fundamento a reformulagio do quadro do

3 A partir daqui, sigo, passo a passo, o argumento da autora.
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conhecimento das ciéncias que tém ingeréncia sobre a vida do individuo. Na verdade,
trata-se da reforma da prépria filosofia e que teria como fim atingir a mais perfeita moral,
isto ¢, o mais alto grau a que se pode chegar no campo das ciéncias. Essa moral conteria
principios gerais para a agdo fundamentados na reforma e, consequentemente, extraidos
da razdo. Mas como ela pressupde o conhecimento das outras ciéncias, o inacabamento
da reformulagio em pelo menos uma das ramificagées ( a autora refere-se 2 Medicina)
impossibilita o acabamento do projeto cartesiano que se daria com a moral. Com base
nessa impossibilidade, pode-se entender a auséncia da constitui¢io de um quadro teérico
politico e histérico no sistema cartesiano. Na correspondéncia com Elisabeth, encontram-
se reflexdes sobre guerras e possibilidades de paz,bem como conselhos sobre como governar,
referéncias a acontecimentos recentes, tais como a Guerra dos Trinta Anos, a conversio
do irmdo da princesa Elisabeth ao catolicismo, a Fronda e a regéncia de Ana da Austria.
Para Donatelli (2001, p. 111), a posi¢io defendida por Descartes, no entanto, nio fornece
subsidios para a composi¢ao de uma filosofia politica, de uma moral bem estabelecida ou
de uma reflexdo mais elaborada sobre a histdria: o nivel das discussoes limita-se a casos
particulares, e as escolhas distanciam-se de uma medita¢do mais abrangente e vinculam-se a
preferéncias movidas pelo julgamento da vontade, sem que a razao tenha uma participagio
de destaque. E justamente essa caracteristica que se vincula ao plano da ac@o, ao plano da
vida: ndo ha como analisar adequadamente, ou seja, segundo os critérios da razio, todos os
dados necessirios que pautam a ag¢do. Afinal, diz a autora, para se proceder dessa maneira,
seria necessdrio suspender a prépria agdo até se chegar a certeza de se ter feito a melhor
opgio, o que leva a irresolugdo, o pior dos males que Descartes procura combater com
as méximas morais. (DESCARTES, 1974, 1V, p. 265) Com efeito, Descartes volta-se,
preponderantemente, para o ambito da experiéncia individual, no que concerne aos aspectos
histéricos e politicos. Nega qualquer possibilidade de fundamentagio racional das acoes
politicas e histéricas, uma vez que, nessas dreas, ndo ha como trabalhar com principios
universais, nos moldes do que ocorre nas ciéncias, nas quais a certeza ¢ alcangada, ou seja,
nio hd como proceder a passagem para o universal.

Confesso, diz Descartes, que € dificil medir exatamente até onde a razio
ordena que nds nos interessemos pelo publico; mas também néo ¢ algo
em que seja necessario ser muito exato: basta satisfazer a sua consciéncia
e pode-se nisso dar muito crédito a sua inclinagio. (DESCARTES,
1974,1V, p. 316)

As méximas orientadas para o ambito puiblico nio sio dotadas de evidéncia, nio
compdem o campo de atuagio do entendimento, uma vez que elas consistem em resolugoes
que requerem o uso da razdo, mas apenas da melhor maneira possivel. Tal posi¢io indica
que, ao contririo do que ocorre nas matemadticas, na fisica teérica e na metafisica, aqui néo
ha como defender a exatiddo. A bem estruturada andlise de Donatelli conclui pela seguinte
posicio:

o homem como sujeito histérico e politico estd ausente da filosofia
cartesiana, que privilegia no que diz respeito 4 sua atuagdo no mundo, o
enfoque da natureza composta na qual o que importa é agir da melhor
maneira possivel, de acordo com o julgamento da vontade. E para que
essa agdo se efetive, basta se esfor¢ar em limitar os julgamentos aquilo
que a razdo indica. Assim, na esfera das agdes humanas, s6 se pode contar
com o melhor juizo possivel, excluindo qualquer chance de exatidao: o
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que importa é o esfor¢o em seguir o que a razdo aponta como mais
adequado, de modo a se proceder ao melhor julgamento possivel. Em
Descartes, o afastamento da razdo da histéria da humanidade exclui
qualquer possivel conexdo com o seu projeto de reformulagio da filosofia,
de modo que nio hd como se deduzir seja uma filosofia politica, seja
uma filosofia da histéria da chamada ‘drvore do conhecimento’, o que faz
com que o sujeito histérico fique banido do sistema filoséfico cartesiano.

(DONATELLI, 2001, p. 115)

O que pretende-se como o estudo aqui proposto nio é considerar como lacuna de
um pensador precisamente aqueles aspectos que o mesmo rejeita na sua reflexdo, evitando,
dessa forma, um caminho a partida cientificamente duvidoso e condenado a resultados
enviesados e conclusdes arbitrdrias. Entretato, a fundagdo cartesiana da verdade como
evidéncia rejeita, e isso ¢ fato, todos aqueles (pseudo)-conhecimentos sobre os quais recai
a suspeita de incerteza e obscuridade.

A diversidade de opinides que ensina a histéria, Descartes opoe a certeza das ciéncias.
A incerteza fundada sobre a pluralidade dos alvitres, resiste a verdade da evidéncia. Além
disso, observadas as devidas semelhangas as fibulas,

mesmo as histérias as mais fiéis, se nio mudam nem aumentam o valor
das coisas, para tornd-las mais dignas de serem lidas, a0 menos nelas
omitem, quase sempre, as mais baixas e menos ilustres circunstincias:
donde resulta que o resto nio parece tal qual ele ¢ (...) (DESCARTES,
1974, VL, p. 7)

Os escritos histéricos, fortes em omissdes, permitem uma indeterminagio
que alimenta o debate inécuo, cuja expressio, todavia, reveste-se da pompa retérica e
erudita. A erudi¢io nio entra no rol das verdadeiras ciéncias, mas é preciso classificd-
la entre “os simples conhecimentos que se adquirem sem nenhum discurso da razao”
(DESCARTES, 1974, X, p. 502), ndo concernentes ao entendimento, mas a memoria.
Um ponto de interrogagio é posto ao fim da atividade erudita — suspeita sobre sua
relagio de aproximagdo ao modelo geométrico, & Mathesis universalis que Descartes
havia proposto para o conjunto do saber humano, a dupla exigéncia de universalidade
e de ordem. O cartesianismo transferiu para o sujeito individual abstrato a autoridade
antes mantida na realidade dispersa. Os eruditos possuem a consciéncia de formar um
saber segmentado na cadeia dos conhecimentos, uma regido particular da ciéncia, uma
provincia do conhecimento, e dessa particularidade e desse isolamento eles tiram sua
for¢a. Além disso, ndio mensuram a ordem do conhecimento histérico numa gradagio que
iria do simples ao complexo, ndo remetem a erudi¢io a estrutura da nossa consciéncia e a
natureza do cogito.(KRIEGEL, 1988, pp. 208-209) Enquanto o cartesianismo transfere
para o sujeito individual, genérico a autoridade sobre a realidade, a histéria erudita procede
de outra forma. Tendo aceitado a retirada de seu objeto de conhecimento do ambito da
evidéncia e da demonstragdo geométricas, ela confia o depédsito da verdade menos ao
erudito e aos seus atos de consciéncia critica, do que a uma congregagio, a uma academia,
onde os eruditos se controlam mutuamente. A responsabilidade do julgamento do real
ndo estd transferida para um individuo, mas para a coletividade. A no¢do de puiblico
substitui aquela de autoridade do sujeito:
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Se a histéria é simples, porque instituida sobre cronicas, jornais,
testemunhos publicos e diplomas, nido pode haver contradigao real entre
ela e os documentos dotados das formalidades requeridas. A razdo disso
¢ que, no momento em que o testemunho publico é lavrado, a data,
os nomes e as qualidades das pessoas contratantes, ali sio exatamente
marcados e que ele € feito, ndo por um particular, mas por pessoas publicas
e com as formalidades que nio podem admitir erros.” (TOUSTAIN et
TASSIN, 1760, p. 55)

O documento substitui, assim, a evidéncia das razdes, buscada pelo espirito segundo
uma ordem e um encadeamento causal. Ao invés de remontar a verdade da erudigio 2
intuigdo solitiria daquele que a pratica, o historiador a encontra nas condi¢des gerais dessa
pratica.

O oficio de Clio e a erudi¢io possuem a mesma natureza. Filha da meméria, a histéria
concentra seus esforcos na erudicdo, que apenas orna o espirito de belas e prodigiosas
passagens, mas o deixa vazio de luzes, de discernimento. Por que procurar em volumosos
livros, mais das vezes repletos de erros e de pseudoverdades, aquilo que podemos encontrar
em nés mesmos por meio da razio bem orientada? Ao invés de gastarmos longo tempo
na selecdo e separagio das coisas inuteis daquelas importantes ao espirito, é preferivel
empregar semelhante esfor¢o na boa orientagio desse ultimo.

A erudi¢do é, por consequéncia, uma via lenta e perigosa. Além do

mais, ela é contrdria a prépria esséncia da filosofia. (GOUHIER,
1962, p. 73)

Tudo o que se aprende e se ensina pela memdria, ndo terd jamais a certeza de uma
ciéncia racional, centrada, agora, na edificagdo do conhecimento.

No conhecimento, hi somente dois pontos a considerar, a saber:
nés que conhecemos e os objetos a serem conhecidos. Em nés, ha
unicamente quatro faculdades que podem servir para tal uso: sdo elas,
o entendimento (infellectus), a imaginagio (imaginatio), os sentidos
(sensus) e a memoria (memoria). Apenas o entendimento ¢ capaz de
perceber a verdade, embora ele possa ser coadjuvado pela imaginagio,
pelos sentidos e pela memdria, para nada negligenciar do que se oferece
a nossa indtstria. (...) E preciso compreender que essa forga, pela qual
conhecemos propriamente as coisas, ¢ puramente espiritual (...); que,
além disso, ela é tnica, quer receba as figuras vindas do senso comum
ou da fantasia, quer se aplique a ela as figuras conservadas na memoria
(...) Com efeito, o entendimento pode ser movido pela imaginagio ou,
ao contrario, agir sobre ela; do mesmo modo, a imaginag¢do pode agir
sobre os sentidos pela forga motriz, em lhes aplicando aos objetos, ou,
ao contrdrio, os sentidos podem agir sobre ela ao lhe impregnar com
as imagens dos corpos; de outra parte, a memoria, a0 menos a que ¢é
corporal e assemelhada aquela dos animais, ndo é em nada diferente
da imaginagio. Disso concluimos, com certeza, que, se o entendimento
ocupa-se daquilo que nada tem de corporal, ele nio deve ser ajudado
pelas faculdades das quais acabamos de falar, mas, ao contrario, para que
nio encontre por meio delas empecilhos, é preciso afastar os sentidos e,
tanto quanto possivel, despojar a imaginagdo de toda impressio distinta.

(DESCARTES, 1974, X, pp. 411-417)
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A memoria cabe tdo somente um papel coadjuvante no processo de formagio
do conhecimento e, por consequéncia, sua importincia ¢ minimizada num projeto de
ciéncia cartesiano. A separagio gerada pelo cartesianismo entre filosofia e histdria, isto
é, a exclusdo da histéria do canon cientifico, inaugura um eixo interpretativo possivel que
descretida o discurso verdadeiro a histéria, fazendo com que ela, assim, careca de uma
unidade capaz de agregar a dispersdo inevitivel — sempre presente em sua cena — e, ao
mesmo tempo, incapacitando o fornecimento das condigdes para qualquer produgio de
um raciocinio definitivo sobre a trajetéria dos humanos. Sendo a histéria o l6cus no qual
se desenrolam os movimentos espirituais que geram a comunicagio da verdade, é somente
por uma elaboragio subjetiva que se desvela a unidade da histéria, a qual deve ser, entdo,
encontrada, de agora em diante, na realidade histdrica ela mesma ou numa outra instancia
espiritual, ji que a filosofia nao pode lhe fornecer os elementos para uma tal elaboragio.
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Condorcet: Economia, civilizag¢ao e revolugio

Fabio de Barros Silva!

Tomar os textos dos economistas do século XVIII como objeto de estudo exige
do pesquisador o cuidado de nio tratar as questdes neles suscitadas como sendo, stricto
sensu, econdmicas, mas, sobretudo, articuladas aos principios e problemas de governo, e
a dindmica dos sentimentos dos agentes envolvidos na produgio, distribui¢io, circulagio,
troca e consumo dos bens. Por essa razio é mais apropriado afirmar que se trata aqui de
lidar com ideias frequentemente associadas ao campo da Economia Politica e ao estudo
dos “sentimentos econdmicos” ou da “economia dos sentimentos” (Cf. ROTHSCHILD,
2003). Isso diz muito a nés e permanece atual, por razdes que — quero crer — ficardo claras
ao longo deste breve ensaio.

A exigéncia acima apresentada se impoe 4 medida que os textos sio estudados,
especialmente no caso de Condorcet, pois, além da tarefa de compreender os principios
econdmicos que regem a reflexdo do marqués filésofo, o estudioso é compelido a levantar
dados histéricos e acompanhar os desdobramentos dos fatos que antecederam a eclosio
da Revolugio Francesa. Diante disso, uma pergunta inicial parece importante: qual o
lugar de Condorcet na histéria das ideias econémicas? Como avaliar suas intervengdes
publicas nesse campo do saber que comega a se estabelecer, principalmente, a partir do

século XVIII?

Na apresentagio da segio dedicada 4 Economia das atas do Colllogue International
Condorcet mathématicien, économiste, philosophe, homme politique, realizado em junho de
1988, Gilbert Faccarello realiza um balango da recepgio dos textos de intervengio na
discussdo econdémica publicados por Condorcet. A despeito de seus muitos textos redigidos
e das diversas ocasides em que Condorcet viu-se envolvido no debate publico a respeito
da economia politica, a recep¢io, em geral, de acordo com Faccarello, foi negativa e recaiu
quase sempre — cercada de mal-entendidos, alids — no quadro apresentado pelo autor na
décima época do Esquisse d’un tableau historique des progres de l'esprit humaine [1795] (Cf.
FACCARELLO, 1989, p. 127).

Um mal-entendido interessante é o ocasionado por Jean-Francois de La Harpe que
« . . ”» « _~ . »

atacou Condorcet por nos prometer “a imortalidade”, a esperanca de “ndo mais morrermos
(CL.FACCARELLO, 1989, p.128-129).Tal conclusio é extraida das paginas finais do Esbogo,
nas quais Condorcet, por meio de uma analogia estabelecida entre a “perfectibilidade” ou
“degeneracio” que se pode observar nas diferentes espécies de vegetais e animais, conforme as
“leis gerais da natureza’, e a prépria espécie humana, sujeita as mesmas leis, escreve o seguinte:

1 Professor Associado II da UFSJ; Licenciado e Bacharel em Filosofia pela UFS] (1999); Mestre em Educagio — Fi-
losofia da Educagio pela USP (2004); Doutor em Educagio — Filosofia da Educagio pela USP (2008)
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[...] sem ddvida ninguém duvidard de que os progressos na medicina
conservadora, o uso de alimentos e de habitages mais sdos, uma maneira
de viver que desenvolveria as forgas pelo exercicio, sem destrui-las por
excessos; que,enfim,a destrui¢io das duas causas mais ativas da degradagio,
a miséria e a riqueza muito grande, nio devam prolongar para os homens
a duracdo da vida comum, assegurar-lhes uma satide mais constante,
uma constitui¢do mais robusta. Sente-se que os progressos da medicina
preventiva, tornados mais eficazes por aqueles da razio e da ordem social,
a longo prazo devem fazer desaparecer as moléstias transmissiveis ou
contagiosas e essas doengas gerais que devem sua origem aos climas,
aos alimentos, a natureza dos trabalhos. Nao seria dificil provar que essa
esperanca deve estender-se a quase todas as outras moléstias, das quais
¢ verossimil que um dia se saberd reconhecer as causas distantes. Seria
absurdo, agora, supor que esse aperfeicoamento da espécie humana deve
ser visto como suscetivel de um progresso indefinido, que deve chegar um
tempo em que a morte s6 seria o efeito ou de acidentes extraordinarios
ou da destrui¢io cada vez mais lenta das forgas vitais, e que, enfim, a
dura¢io do intervalo médio entre o nascimento e essa destrui¢io nio
tem ela mesma nenhum termo determindvel? Sem divida o homem
ndo se tornard imortal; mas a distincia entre 0 momento em que ele
comega a viver e a época comum em que naturalmente, sem doenga,
sem acidente, ele sente a dificuldade de ser, ndo pode crescer sem cessar?

(CONDORCET,; 2013, p. 216)

Notem que o préprio texto ndo autoriza a conclusio extraida, e, como se isso nio
bastasse, ¢ importante destacar que nas paginas seguintes Condorcet dedica-se a discussio
acerca do problema da dura¢io média da vida humana e do uso da palavra indefinido,
inserida na citagdo que acima transcrevemos: trata-se, simplesmente, de entender que a
expectativa de vida dos homens tende a aumentar e que nio se pode determinar, com
certeza, qual o limite ou o termo da vida (Cf. CONDORCET, 2013, p. 217). Um outro
aspecto critico, ligado a esse mal-entendido, refere-se a combatida ideia de progresso que,
para muitos, ndo passa de produto das ilusdes e das crencas dos “devotos da razdo” (Cf.

FACCARELLO, 1989, p. 133).

E certo que Condorcet, apoiando-se na proclamada tese da “perfectibilidade
indefinida do homem”, apresenta no Esbogo suas expectativas quanto a realizagdo de um
mundo cada vez mais civilizado, em fungio, principalmente, dos progressos nas ciéncias
e nas artes que, ao longo da histdria, contribuiram e poderdo contribuir ainda mais para
a realizagio do “bem-estar dos individuos” e da “prosperidade comum” das sociedades
humanas. Contudo, é oportuno lembrar que tais conquistas exigem enfrentamentos
e consequentes alteragdes no dominio das questdes relativas a economia politica,
especialmente as que representam entraves a liberdade de comércio e industria, além de
constituirem fontes de incerteza e de inibi¢do da engenhosidade, da for¢a industriosa dos
homens (Cf. CONDORCET, 2013, p. 191-193). Ora, para Condorcet, as diferencas entre

os homens decorrem, fundamentalmente, de trés causas:

[...] a desigualdade de riqueza, a desigualdade de estado entre aqueles
cujos meios de subsisténcia, assegurados para ele mesmo, sio transmitidos
a sua familia e aquele para quem esses meios sio dependentes da duragio
de sua vida, ou antes, da parte de sua vida em que ele é capaz de trabalhar;

enfim, a desigualdade de instrugio. (Cf. CONDORCET, 2013, p. 195)
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Se observarmos com atengio a trajetéria percorrida por Condorcet ao longo de sua
vida publica, concluiremos que sua atuagdo foi marcada, essencialmente, pelo enfrentamento
dessas causas da instauracio e perpetuagio da desigualdade. Isso pode ser notado nas duas
décadas anteriores aos eventos revoluciondrios de 1789. A esse respeito, a década de 1770 é
particularmente marcante, porquanto se revela como o periodo em que Condorcet engaja-
se, definitivamente, no universo da politica.

A nomeagio de seu amigo e tutor espiritual Turgot para o cargo de Controlador
Geral das Finangas, em 24 de agosto de 1774, foi amplamente aplaudida pelo circulo
das letras e das ciéncias. Tratava-se de um momento em que um ilustre representante das
luzes, “influenciado pelo espirito enciclopedista”, passava a ter o poder necessirio para
sanear as financas da Franca e “libertar a economia francesa de seus entraves seculares” (Cf.

BADINTER; BADINTER, 1988, p. 99-104).

Por meio de cartas, é possivel verificar que Condorcet envia a Turgot diversas
sugestoes de medidas a serem tomadas pelo gabinete do controlador. Revela-se, conforme
carta de Turgot a ele enviada, um reformista “muito impaciente”, que exige demais e, ao
mesmo tempo, nao considera o que as circunstincias permitem, de fato, realizar. Entre
as atividades a que se dedica Condorcet jd ao final do ano de 1774, ¢ digna de nota, por
exemplo, seu interesse na resolucao dos “problemas da navegacio interior, essencial para
o desenvolvimento do comércio” (Cf. BADINTER; BADINTER, 1988, p. 105-106) No
inicio de 1775, Condorcet é nomeado Inspetor de Moedas e vincula-se, assim, formalmente
ao gabinete de Turgot que o encarrega de resolver um problema crucial: “a unificagio dos
pesos e medidas”. Tal reforma, resolveria o problema da multiplicidade de critérios adotados
que resultava em “obstdculo evidente para o comércio, o desenvolvimento cientifico e a

comunicagio entre os homens” (Cf. BADINTER; BADINTER, 1988, p. 115).

Se por um lado a ascensio de Turgot ao poder devia ser amplamente celebrada, como
de fato o foi, por outro significava a assun¢do de enormes responsabilidades, tendo em vista
a situagdo em que se encontrava a Franca naquele momento. Em Vie de Turgot [1786],
Condorcet apresenta um breve inventirio das grandes dificuldades a serem enfrentadas pelo
Ministério das Finangas: “a legislacio sobre as finangas, durante muito tempo, tinha apenas
o objetivo de aumentar os rendimentos do rei [...]”; 0 comércio sacrificado por medidas
fiscais; a industria era igualmente inibida por “leis fiscais” e uma série de regulamentos; “as
grandes estradas construidas por meio das corveias extenuavam os campos, e duas vezes
ao ano, regularmente, restabeleciam ai a serviddo, a miséria e o desespero”; “a navegagio
interior definhava [...]”; o consumo de objetos de luxo, “consagrados aos prazeres ou 2
vaidade dos cidadios ricos, absorviam todo o rendimento de grande parte das vilas, ji
sobrecarregadas pelas imposi¢des locais [...]”; “o produto dos impostos desviados nos
multiplos canais que o conduziam ao tesouro real, e quase inteiramente absorvidos pelas
antecipag¢des, ndo satisfazia mais nem mesmo as necessidades reais” (CONDORCET, Vie

de Turgot, 1847, p. 57-59).

Dentre as diversas reformas introduzidas por Turgot, aquela que se referia a liberdade
do comércio de grios, como se verd, assumia para Condorcet, uma vital importincia. E a
despeito do aumento do preco do pao e da “guerra das farinhas”, ocorrida entre o final
de 1774 e o inicio de 1775, precisamente durante o inverno e depois da péssima colheita
de 1774, Condorcet, ainda assim, subscreverd as reformas promovidas por Turgot e o
defenderd em diferentes ocasides dos ataques de seus adversarios, sobretudo de Jacques

105



ConporceT: EcoNOMIA, CIVILIZAGAO E REVOLUGAO

Necker (Cf. WILLIANS, 2004, p. 229). Em todas elas, ¢ possivel perceber o inequivoco
vinculo do marqués com o ideal de uma sociedade livre e préspera. Condorcet acreditava
que a prosperidade dependia do “aprimoramento das institui¢oes politicas e juridicas” e da
“independéncia das disposi¢des individuais”. Contudo, para isso, era necessirio enfrentar
as supersti¢bes e os preconceitos, fontes do medo, do terror, que o comércio de trigo e
pio em Franca tio bem caracterizavam (Cf. ROTHSCHILD, 2003, p. 20-24). Nesse
sentido, o iluminismo representa o movimento que se preocupa, fundamentalmente, com a
formagio de uma disposi¢ao do espirito humano. Por isso, a respeito de Condorcet, Emma

Rothschild, lembra que:

O entendimento e o esclarecimento iluminista, assim como a curiosidade
dos individuos nas sociedades incivilizadas, constituem nessas
circunstincias uma fonte de inseguranca. A incerteza e a dificuldade de
prover a prépria subsisténcia, escreveu Condorcet no Esbogo, nio deixa
a ninguém tempo livre para ter suas proprias ideias (ROTHSCHILD,
2003, p. 24).

Turgot permaneceu no cargo de Controlador das Finangas por quase dois anos.
Foi destituido em 12 de maio de 1776 depois de muita oposi¢do as reformas por ele
propostas. A institui¢io da liberdade do comércio do trigo e outros grios foi, sem
duvida, a principal delas. A esse respeito é bom lembrar que a Fran¢a do século XVIII
impedia o intercimbio entre as provincias no que se refere ao comércio de graos. Isso
quer dizer que disponibilizar o produto no mercado, nesse caso, correspondia a algo
muito concreto: significava vender no mercado determinado pela lei. Assim, ao propor a
liberdade no comércio de grios, Turgot atendia a uma das reivindicagdes dos fisiocratas
que visavam a um “bom preco”, a uma situagio de equilibrio (Cf. CHARBIT, 2002,
p. 862-863). Condorcet, em Vie de Turgot, assinalou a importincia dessa medida nos
seguintes termos:

Estimular o cultivo pelo encorajamento nascido da certeza de dispor a
seu grado de sua mercadoria; aumentar a0 mesmo tempo a quantidade
de subsisténcias e o produto das terras; oferecer ao povo os recursos
dos aprovisionamentos do comércio contra os ruins anos de colheita
e as consequéncias da escassez; assegurar saldrios suficientes tornando
menores e menos frequentes as variagdes no prego do trigo; posicionar,
enfim, pelo estabelecimento de um comércio constante e seguro, os
proprietérios, os cultivadores, o governo, o povo, ao abrigo das reais perdas
de mercadorias, das vexagdes, das leis opressoras, das inquietudes, dos
distarbios interiores, frutos cruéis e infaliveis de toda espécie de regime
proibitivo: tal era o bem que essa lei devia produzir. (CONDORCET,
Vie de Turgot, 1847, p. 60-61)

A referéncia ao regime proibitivo ndo surge a toa: dirigia-se aqueles que defendiam
os monopdlios e temiam quaisquer descontroles nos pregos. Em particular, é enderecada a
Necker,a quem Condorcet dedica,em 1775, sua Lettre d’un laboureur de Picardie. Conforme
Condorcet, Necker enxergava o povo como “uma espécie de animal muito paciente, mas que
ao menor sinal de carestia torna-se furioso” e que somente a proibi¢ao, “do uso da lei contra
os comerciantes de trigo, é capaz de tornd-lo de volta a razdo e a calma” (CONDORCET,
1775, p. 8). Contra isso, Condorcet afirma:
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Aqui estd, portanto, o verdadeiro fundamento das leis proibitivas: deve-se
respeitar a fraqueza desse pobre povo, que estd disposto a tudo suportar,
desde que se lhe dé o tdo sonhado pdo. Se ele nio tivesse preconceito
contra a liberdade, esse sistema cria outro: os preconceitos do povo sobre
essa questdo sdo absolutamente incurdveis. Ndo é isso praticamente,
Senhor, que quereis dizer, que se pode entender de vosso livro, sobre os

motivos das leis proibitivas» (CONDORCET, 1775, p. 08)

A questdo, note-se bem, é direta: o povo nio serd capaz de compreender a importancia
da liberdade, enquanto se mantiver escravo da necessidade cotidiana de sobreviver, do
acesso ao pio. Tudo parece fundamentar-se na necessidade de manter o povo dependente
e de culpd-lo por essa dependéncia e pela prépria estupidez:

O povo ¢ estipido, sem duvida; mas ndo o é por sua culpa. Antes de
13 de setembro de 1774, ninguém tinha ainda se dignado a tratar o
povo como uma sociedade de seres razodveis: abandonado aos charlatées
de todo tipo, jamais se tinha sonhado em lhe oferecer quaisquer ideias
justas, quaisquer nogdes precisas. E surpreendente, depois disso, que ele
se deixe levar pelas mais grosseiras aparéncias, que seja enganado? Mas
os erros da ignorincia sio mais facilmente destrutiveis que os erros do
interesse e do orgulho; eis porque creio que o povo serd liberado das falsas
opinides sobre o comércio de trigo, muito antes dos homens esclarecidos
que compartilham preconceitos. Se o povo nio se encontra preparado
para compreender evidéncias complicadas, alguns anos de experiéncia,
a conflanga no governo, fortalecida, a cada ano, por operagdes bem-
sucedidas, o espeticulo dos enganadores que o extraviam, desmascarado
e punido, serdo suficientes para enfraquecer seus prejuizos, enquanto uma
educacio razodvel, que seria tao ficil e tao ttil oferecer a esse povo, venha

a preservar a geragio seguinte de todo erro funesto. (CONDORCET,
1775, p. 08-09)

O mesmo tom critico dirigido a Necker pode ser observado em outro texto
intitulado Réflexions sur le commerce des blés [1776]. A legislagio restritiva defendida no
ambito do comércio do trigo constitui, para Condorcet, uma ameaga a todas as liberdades.
Nesse sentido, é preciso compreender qual a causa do “6dio 4 liberdade” compartilhado
por aqueles que ndo acreditam ser possivel, um dia, elas préprias, se tornarem mestres de
si mesmas. Por isso, é necessdrio verificar as vantagens da liberdade em contraposicio as
consequéncias da serviddo. Assim, conforme Condorcet:

Os bens oferecidos pela liberdade sdo de dois tipos: em primeiro lugar,
as vantagens da liberdade; em seguida, hi o prazer que se experimenta
ao ser livre. A servidio, por sua vez, gera o infortanio, pelos males que
engendra, pelo sentimento de dependéncia, pelo espeticulo da espécie
humana degradada e relegada, por assim dizer, a classe dos animais

domésticos. (CONDORCET, Réflexions..., 1847, p. 178-179)

Nos anos pré-revoluciondrios, outro aspecto importante que jd se sobressai nos
textos de Condorcet é a luta pela igualdade de direitos e o combate aos privilégios. A esse
respeito, no mesmo texto, a saber, Réflexions sur le commerce des blés, o filésofo discute a
questdo referente a quem interessa a manuten¢do de um quadro marcado pela desigualdade
de direitos e pela manutengio de privilégios de determinados grupos. E o que se pode ler
a seguir:
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Suponhamos, entdo, que existam pessoas incapazes de experimentar
a dogura da liberdade, que somente sabem calcular vantagens; pela
mesma razio, tais pessoas sé sentirdo a servidao pelo mal que ela pode
proporcionar-lhes, e elas nio deixardo de realizar o balango entre esse
mal e as vantagens que elas possam obter. Isso posto, contanto que
esses homens ndo perten¢am a classe do povo, eles amario as leis que,
pesando unicamente sobre esta classe, fardo as suas expensas o bem das
classes superiores; eles se ofenderdo se alguém ousar exigir que as leis
sejam iguais para todos os homens, porque eles querem manter o direito
de permanecer impunemente injustos contra os fracos, e que nio lhe
ocasione senao um pouco de baixeza para se colocar ao abrigo de pessoas
poderosas. Eles ficardo orgulhosos de toda a legislagdo proibitiva, porque
elas sdo a expressio do cuidado, bom ou ruim, que o governo toma
em fun¢io do bem-estar ou da tranquilidade de consumidores ricos,
sacrificando a liberdade e os direitos do resto da nagio. (CONDORCET,
Réflexions..., 1847, p. 179)

A igualdade de direitos considerada pelo angulo econdmico, de que tanto nos fala
Condorcet, funda-se na defesa da reforma fiscal, essencial para corrigir os desvios e a
opressdo ocasionada pelos mais abastados sobre os individuos mais pobres da sociedade
francesa. A defesa da liberdade e seu estabelecimento exigia, pois, o combate a todo tipo
de desigualdade de direitos, a toda forma de opressio. E o que se pode observar a seguir:

Nota-se, pois, que em geral a liberdade ndo tem por partiddrios na ordem
das pessoas de quem falo, sendo o pequeno nimero daqueles dotados de
alma pura e elevada que se indignam diante da servidio, que sofrem
quando se veem diante de vexagdes, consequéncias necessdrias de uma
policia proibitiva.

Esse pequeno nimero preferird a dogura de se sentir livre, de nio ser
humilhado pelo espeticulo da opressdo de seus irmios, ao triste prazer
de sobrecarregar as classes inferiores da sociedade. O restante saudara
um regime proibitivo, impostos que exigem investigagdes e vexagdes
porque somente o povo estd exposto a tudo isso; leis criminais, iniquas
e bérbaras, porque elas jamais sdo aplicadas aos ricos e poderosos; a
liberdade de escrever suprimida, pois eles ndo se preocupam com os
interesses publicos, e sempre serdo capazes de defender seus préprios
interesses; os direitos da nagdo sacrificados as prerrogativas particulares,
porque, se elas os colocam abaixo de alguns homens, elas impedem o
povo de se posicionar ao lado deles; o governo opressor, porque ndo ha
entre eles um que nio se lisonjeie de participar desse direito de oprimir.

(CONDORCET, Réflexions..., 1847, p. 179-180)

Sdo suficientemente conhecidos os problemas decorrentes da situagio fiscal e da
distribui¢do do 6nus tributdrio como fatores importantes para a erup¢do da revolugio
francesa. Gail Bossenga, em texto dedicado aos impostos, publicado no Diciondrio critico da
Revolugao Francesa (1989), apresenta, de forma sucinta e objetiva, uma boa abordagem do
tema. Lembra o autor que “uma estimativa que geralmente se admitia da carga do imposto,
em 1788, consistia em 18 /ibras per capita,das quais entre 10 e 11 /ibras de impostos indiretos
e entre 7 a 8 de impostos diretos” (BOSSENGA, 1989, p. 581). Bossenga entende que tais
taxas ndo eram maiores, por exemplo, que as da Gra-Bretanha. Os problemas residiam,
em grande medida, no fato de que tais estimativas, por um lado, escondem os impostos
regionais, locais e eclesidsticos; por outro lado, nido traduzem, claramente, a reparti¢io da
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carga de impostos levando em consideragio o espago geogréfico e o espectro social (Cf.

BOSSENGA, 1989, p. 581).

Entretanto, em que pese a importincia da carga tributdria e da distribui¢do do
onus entre as diversas camadas da sociedade francesa para a compreensio da desigualdade
combatida por Condorcet, um outro aspecto deve ser considerado igualmente relevante
para a compreensdo dos problemas fiscais. Trata-se da prépria estrutura de recolhimento
de impostos vigente durante os anos que antecederam a revolugdo. Como explica
Bossenga (Cf. 1989, p. 584-585), as operagdes financeiras e fiscais envolviam “corpos
privilegiados intermedidrios — governos municipais, o clero, os Estados provincianos e
os fermiers généraux” — que dificultavam enormemente as tentativas de se realizar uma
reforma fiscal. A monarquia, dependente dessa estrutura para arrecadar seus impostos e
contrair empréstimos ou antecipag¢oes, em nada contribuia para a erradicagio de privilégios
usufruidos, precisamente, por aqueles que a apoiavam. Os fermiers généraux, agentes
responsaveis pelo recolhimento de impostos indiretos, notadamente, eram conhecidos pela
intransigéncia e, em fun¢do da autonomia administrativa de que gozavam, pelos abusos
praticados. Contudo, eram também financistas importantes que concediam antecipagoes e
empréstimos a Coroa, gragas a possibilidade de usufruirem de cargos venais ou comprados
(Cf. BOSSENGA, 1989, p. 585; CONDORCET, Monopole..., 1847). Eram, assim, alguns

dos principais agentes responsdveis pelas vexagoes.

Emma Rothschild enfatiza que a “ideia de vexagdo” é “decisiva” na argumentagio
de Condorcet. A vexagio é simbolo da “opressio politica” e, “com efeito, ¢ uma forma
particular e pessoal do abuso de poder caracteristico do refor¢o das regras comerciais e
fiscais” (ROTHSCHILD, 2003, p. 43-44). Ora, além da lei que procurou estabelecer
o livre comércio de trigo, Turgot propds duas outras que merecem destaque: a extingdo
das “jurandas” e a “aboli¢do das corveias”. A exting¢do das corveias representou, conforme
Condorcet, um ato simbdlico e um beneficio dirigido ao povo, pois a construgio
e a manuten¢io dos caminhos devem ser custeadas por quem mais se beneficia deles,
principalmente, os proprietrios (Cf. CONDORCET, Vie de Turgot, 1847, p. 64). No texto
Sur l'abolition des corvées [1775], depois de abengoar o ministro benfeitor “que nos libertou
do duplo flagelo das corveias”e dos “capatazes” encarregados de fiscalizar seu cumprimento,
Condorcet explica que esse imposto deve “ser pago por aqueles que tem alguma coisa, no

lugar daqueles que nada possuem” (CONDORCET, Sur l’abolition..., 1847, p. 90).

Contudo, como mostra Condorcet, a extingdo dos entraves que impediam a
prosperidade da economia e da sociedade franceses ndo poderia se limitar ao estabelecimento
da liberdade no comércio de grios: “o privilégio da exclusividade dos padeiros, a taxa do
pdo, a banalidade dos moinhos, os direitos de explorar minas (minage) e de tragio terrestre
(halage), constituem outras cadeias que precisavam ser destruidas” (CONDORCET,
Vie de Turgot, 1847, p. 61). Ora, sujeitar-se a um cobrador de impostos que se apodera
do que pertence as classes inferiores, especialmente quando essa cobranga é, claramente,
injusta e sustenta privilégios de todos os tipos é, para dizer o minimo, insuportavel. Ora, a
dependéncia de outros, caracteristica de um comércio proibitivo, ao ser substituida pelo livre
comércio dos grios, estimula a produtividade, tendo em vista que o agricultor percebe que a
mercadoria produzida € sua, fruto de seu trabalho. Eis a razdo pela qual Condorcet afirma:

O homem prefere depender da natureza do que de seus semelhantes:
ele sofre menos ao ser arruinado por uma tempestade de granizo que
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por uma injustica; ¢ isso que liga o homem & agricultura; isso é que o
impede de deixd-la, mesmo quando sua fortuna permita-lhe escolher
vantajosamente uma condigdo mais confortavel e, gracas a nossa frivola

vaidade, mais estimadas que a sua. (CONDORCET, Réflexions..., 1847,
p. 145)

Em outros textos publicados posteriormente, Condorcet voltard a tratar dos temas
aqui apresentados. E o caso, por exemplo, do Essai sur la constituition et les fonctions des
Assemblées Provinciales [1788], no qual Condorcet discute as fungdes das assembleias e,
de forma bastante detalhada, a fixagdo dos impostos e dos trabalhos publicos, e apresenta,
analisa e posiciona-se acerca de tépicos que serdo exaustivamente debatidos e disputados

no curso da revolugdo que eclodiria um ano depois.

Elisabeth Badinter e Robert Badinter assinalaram que durante o inverno de
1791-1792 Condorcet encontrava-se concentrado no exame do problema da oferta e da
organiza¢io de um sistema de instrugdo publica. Esse era um problema de cuja solugio
resultaria o sucesso da revolugio e das mudangas por ela promovida:

Para o fil6sofo das Luzes, para o Enciclopedista, a revolugio s6 fundaria
verdadeiramente a liberdade a medida que ela libertasse os homens da
pior serviddo, daquela que permite todas as outras: a ignorncia. A fé na
razdo, o amor a verdade e a paixdo pelo saber iluminaram toda a vida de
Condorcet. Tratando da instrugio, o filésofo entra para a politica. Afinal,
para que conferir liberdade civil ou politica a homens e mulheres que
permanecem prisioneiros da ignordncia, do fanatismo e da superstigao?

Somente a instru¢io € libertadora. (BADINTER; BADINTER, 1988,
p-395)

As questdes econdmicas, porque se associam a necessidade bdsica do ser humano que
consiste na sobrevivéncia, revelam-se cruciais. Eis a razdo pela qual as reflexdes de Condorcet
acerca das questdes econdmicas parecem-nos atuais: aqueles que exploram o sentimento
de medo, promovem um clima de inseguranga e possibilitam as vexacdes valendo-se da
ignorancia dos individuos que compéem uma sociedade, cometem, minimamente, trés
crimes: legitimam a irracionalidade, estimulam a subserviéncia e insuflam a violéncia.
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Religiao civil e a Genebra protestante em Rousseau’

Goldembergh Souza Brito?

Introdugao

Para que o projeto politico, presente no Do Contrato social (1762), mostre-se efetivo
Jean-Jacques Rousseau apresenta no capitulo VIII do IV Livro da obra, a importancia da
religido para a sociedade. No entanto, o genebrino nio se refere a qualquer tipo religido,
o que se deseja ¢ uma religido civil livre de supersti¢coes ¢ dogmas desnecessdrio para o
bom convivio dos membros do corpo politico. Rousseau é um critico tanto da intolerancia
civil como da intolerincia teolégica, para o autor as duas caminham juntas e é por isso
que se faz necessdrio resguardar a associacio destes problemas. E importante esclarecer
que o autor nio quer evitar a religido, ao contririo quer apenas permitir que seja utilizada
como ferramenta para o bom convivio civico. A religido civil nio exclui o culto particular,
todavia as supersti¢oes nao devem ser generalizadas para toda populagdo. Ndo hd interesse
em massificar algo que possa permitir intolerancia e brigas no seio do Estado, por isso
devemos nos voltar ao plano juridico amparado pela racionalidade de seus membros e que
diz respeito a toda Nagdo. O importante ¢ aplicar os “dogmas positivos” que se direcionam
para as necessidades de todo o corpo politico, permitindo a¢des virtuosas e tteis.

Ao examinar aquilo que considera importante na religido, Rousseau ampara-se
numa andlise mais racional que venha ser aplicada de forma eficiente no mundo e para
isso o autor faz duras criticas a “religido do padre” por considerar que o cristdo catédlico
afasta-se da realidade terrena, visando apenas uma vida apés a morte. Neste sentido,
os atos realizados no mundo serdo balizados pelos interesses voltados a vida futura no
reino dos céus, pois aquilo que estd atrelado a carne é mundano. O que Rousseau almeja
¢ justamente o contrdrio, o homem precisa e deve agir no mundo buscando formas de
aplicar os principios do puro cristianismo. E preciso unir as pessoas para que o Estado
possa se manter da forma mais sauddvel possivel, do contririo veremos instabilidades
provocadas pela imposi¢do de supersti¢des no plano juridico da associagdo. Se notarmos
veremos que Rousseau aproxima-se de uma postura protestante quando defende uma visao
mais racional da religido, assim como uma aplica¢do desta no mundo de maneira ttil com
vistas na sociabilidade dos membros do Estado. No Manuscrito de Genebra o autor chegar
afirmar: “A experiéncia ensina que de todas as seitas cristds a protestante é a mais sibia e

1 Este artigo faz parte de um texto maior, referente a minha pesquisa de doutorado, atualmente em andamento na
UFC e que engloba a temdtica em exposigio.
2 Universidade Federal do Ceara — (UFC)
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a mais branda, assim como a mais pacifica e a mais socidvel. E a tnica onde as leis podem
manter sua forga, e os chefes a sua autoridade” (ROUSSEAU, 2003, p. 176). Inclusive se
observarmos no texto da Carta a Beaumont, Rousseau responde ao Arcebispo salientando
que “O verdadeiro crente nio pode adaptar-se a todo esse fingimento; ele sente que o
homem ¢ um ser inteligente para o qual é preciso um culto razodvel, e um ser social, para
o qual é preciso uma moral feita para a humanidade” (ROUSSEAU, 2014, p. 65). Em
seguida Rousseau reitera que a religido reformada “jamais casou nem revoltas nem guerras
civis” e que “Os protestantes jamais pegaram em armas na Franga, a ndo ser quando foram
perseguido” (ROUSSEAU, 2014, p. 55). Portanto, fica claro a partir dessas passagens que
Rousseau preocupava-se muito com a religido como ferramenta para sociabilidade entre os
individuos. Notem que ao se dirigir aos problemas enfrentados pelos protestantes, o autor
se refere A situa¢do da Franga e nio de Genebra. Todavia, Gabriella Silvestrine entende
que Rousseau nio desenvolve uma religido civil ao analisar as estruturas governamentais
da Cérsega e da Polonia, pois para a autora esse projeto de “republica crista” era pensado
de acordo com o cristianismo protestante presente em Genebra. Silvestrini defende que
Rousseau, de certa maneira, volta-se a Genebra para desenvolver sua teoria contratual
ao enxergar paralelos entre a constitui¢io genebrina e o Do Contrato. A via republicana
tomada pela comentadora permite o acesso das teorias de Rousseau por meio do contexto
politico genebrino. Assim sendo, teria Rousseau se inspirado em sua Pétria para escrever o
Do Contrato, a0 mesmo tempo em que dava forma a uma religido civil com viés protestante
tipico do local onde havia nascido? Ou melhor, sua teoria politica possibilitaria entender
um direito natural protestante? Obviamente essas ndo sdo questdes ficeis, porém tais
indagag¢bes nos permite uma investiga¢do ampla sobre o tema.

As trés teses e suas argumentagoes

Robert Derathé, por sua vez, observa que a obra Do Contrato Social ndo é um projeto
politico que visa apenas Genebra, pelo contririo este projeto direciona-se a todo Estado
que deseje respaldar seu poder em uma vontade geral legitima. Portanto, Genebra ao que
parece nio fornece o modelo ideal a ser respaldado pela a obra Do Contrato. O préprio
Derathé salienta que Jean-Jacques ndo conhecia a constitui¢do genebrina, afinal saiu de
sua terra natal aos dezesseis anos e s6 passou a conhecer seriamente aquela constituigio
ao escrever as Cartas escritas da montanha. Derathé cita inclusive John Stephenson Spink
e sua obra Jean-Jacques Rousseau e Genéve (1934) para derrubar a tese de que os principios
politicos de Rousseau devem ser buscados na constitui¢do de Genebra. Spink defende
que nosso filésofo idealizou o estado genebrino bem constituido por um tempo, mas
que logo pdde enxergar as deficiéncias de sua Pitria e que foi fora dela que nosso autor
conseguiu formar sua concepgio de vida virtuosa. Assim, apesar de se aproximar da postura
protestante ao pensar sua religido civil, o autor ndo deseja empregar uma visio Calvinista
da religido - prépria do governo de Genebra - em seu projeto politico. Quando Rousseau
defende uma religido civil com vistas na sociabilidade entre os membros do corpo politico,
de certa maneira emprega aquilo que o protestantismo aplica. Mas, de forma alguma tenta
generalizar o modelo da constitui¢do de sua terra natal as demais estruturas politicas, até
porque existiam problemas que afetavam a Soberania daquela republica. Outro aspecto
interessante de se notar é que quando Rousseau constréi sua critica aos principios politicos
na obra Do Contrato Social, faz isso voltando-se aos tedricos do direito e aos varios exemplos
de governos e nio especificamente a constitui¢io de Genebra. Portanto, é para a tradigdo
filoséfica - representada por autores como Grotius, Pufendorf e Hobbes - que se direciona
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a critica politica de Rousseau. E preciso entender que nio podemos nos abster da analise
existente nas Cartas escritas da montanha, pois tal obra nos permite extrair posicionamentos
importantes para compreendermos seu pensamento filoséfico. No entanto, é necessirio
saber distinguir quando o autor deseja fazer criticas a constitui¢io de Genebra e quando se
refere aos principios de sua teoria politica.

Pbde-se dizer, sem duavida, assinalar algumas aproximagdes entre a
constitui¢do de Genebra e o Contrato Social, mas sustentar que um serviu
de modelo ao outro é uma visdo simplista, que os adversirios de Rousseau
se apressaram em adotar com a inten¢do manifesta de diminuir, com

isso, o alcance de sua obra politica. (DERATHE, 2009, p-32.)

Quando Rousseau denuncia o excesso de poder do Pequeno conselho seu objetivo é
alertar, nesse momento, sua Nagio dos perigos causados pela a usurpagio da vontade expressa
pelo Conselho geral. Contudo, realiza sua critica instigada por Tronchin e o responde
fazendo referéncia aquilo que considerava pertinente no ambito da discussio evidenciada. E
verdade que Jean-Jacques apresentava uma visdo fraterna de Genebra, mas ao se apropriar
das falhas existentes no sistema politico de sua Péitria emprega duras criticas aquele modelo.
O possivel sarcasmo que se encontra na dedicatéria 4 Repuiblica de Genebra defendido por
alguns comentadores como forma de disfargar seus posicionamentos frente os sensores,
torna a discussdo sobre este ponto interessante. Por isso, nossa investiga¢do terd o cuidado
de avaliar as possiveis leituras existentes sobre Rousseau com o intuito de alcangarmos
um posicionamento coerente. Desta maneira, torna-se necessario analisar um artigo de
Christopher Bertram intitulado Rousseau ¢ Genebra (2015) onde o autor apresenta trés teses
sobre a relagdo entre Genebra, a Dedicatoria e o Do Contrato social. A primeira tese defende
aquilo que ja apresentamos sobre o pensamento de Spink e Derathé no que diz respeito uma
visdo um tanto ideal de Genebra por Rousseau. A segunda tese, defendida por autores como
Blaise Bachofen’, defende a teoria de que nosso filésofo teria conhecimentos suficientes para
entender a situagio politica de Genebra e por isso utiliza-se de um “sarcasmo sofisticado”
para criticar a maneira como o governo atuava. Jd a terceira tese nos diz que deveriamos
discutir a postura de Rousseau em relagio aos ideais democriéticos, percebendo as influéncias
de Genebra em sua teoria politica. Bertram diz que esta dltima tese é defendida por Richard
Franklin e que pode ser identificada como a visdo “conservadora ticita”,
também reduzir a tensio entre a Genebrareal e o governo democratico sabiamente temperado
(BERTRAM, 2015, p. 100). Analisando essas trés leituras, Bertram entende que a objecio de
Bachofen direcionada a tese de Spink néo ¢é forte, pois o argumento de que Rousseau era um
jovem inteligente o suficiente para entender a realidade politica de sua Pitria, ndo configura
uma justificativa aceitdvel. Assim, podemos dizer que para Christopher existe uma espécie
de “Genebra imaginada” disseminada pelos burgueses como modelo de soberania popular e
uma “Genebra real” que apresenta deficiéncias e precisa ser entendida dentro desta realidade
politica. Portanto, nossa anilise acerca do direito natural tenta relacionar a teoria ideal e ndo
ideal percebida em Rousseau para entendermos as bases da Soberania e sua relagdo com a
religido civil. Compreendida esta divisdo na andlise politica de Rousseau podemos avangar
em nossa discussdo e entender melhor a argumentagio de Gabriella Silvestrini, pois Bertram
também cita a autora para apresentar a possivel aproximagio entre Genebra e o Do contrato.

onde deveriamos

»

3 No texto de Bachofen vemos a seguinte passagem: [...] o dispositivo literdrio da Dedicatoria no segundo Discurso deve
ser lido como a vontade de atenuar a clareza ofuscante do entusiasmo por meio da sombra de uma divida deixando opaco um

quadro, mas do que a expressio de uma franca ironia. “Tradugio Nossa”. (BACHOFEN, 2002. p, 248).
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Quando nos debrucamos nas Cartas escritas da montanha Rousseau chama nossa
aten¢do para o problema da representagido do governo ao criticar o Pequeno Conselho
do pais, o autor diz que Calvino conseguiu influenciar o povo ao incentivar modificagtes
nas leis de Genebra. Esta mudanga na constitui¢do tornou o povo refém das decisées do
Pequeno conselho que poderia muito bem barrar a reunido do Conselho geral, formado
por cidaddos do sexo masculino maiores de 25 anos. Na prética houve uma restri¢io da
participagdo do povo nos assuntos do Estado, provocando a deficiéncia do poder Soberano
que agora se encontrava restrito.

Ora, quero que mostrem em vossos Editos onde esta dito que o pequeno
conselho é o Governo, e, enquanto espero vou mostrar-vos onde esta
dito exatamente o contririo. No Edito politico de 1568, encontro o
preambulo concebido nestes termos: porque o Governo e o estado desta
cidade consistem em quatro Sindicos, o Conselho dos vinte e cinco, o Conselho
dos sessenta, dos Duzentos, o Conselho Geral e um Lugar-tenente na justica
ordindria, com outros oficios, segundo requer a obra politica, tanto para a
administracdo do bem piiblico quanto da justica, nds recolhemos a ordem que
até aqui foi observada... afim de seja preservada para o futuro... como se segue.

(ROUSSEAU, 2006, p. 368).

O problema presente na constituicio de Genebra denunciado por Rousseau
demonstra sua preocupagio referente a uma possivel transformagio do Estado em uma
Aristocracia hereditdria como ocorrera em Veneza. Essa aproximagio ¢ realizada por
Silvestrini em seu livro Diritto naturale e vonlonta generale (2010) para demonstrar como
as ideias presentes no Do Contrato encontram, de certa maneira, ressonancia com a critica
feita ao governo de Genebra. No texto, a autora chama atengdo para o Capitulo III (Das
Elei¢des), pois nesta passagem vemos Rousseau comparar sua cidade natal a Veneza quando
se refere as elei¢des em uma aristocracia. Para Silvestrini “Nesta comparagdo entre Genebra
e Veneza ¢, portanto, denunciado o perigo que Genebra corre de transformar-se em uma
aristocracia de fato hereditaria”(SILVESTRINI, 2010, p. 278). Alias, referéncias ao perigo
de degeneracido do governo podem ser encontradas em outras partes do texto, incluindo
algumas notas de roda pé que fazem referéncia a aristocracia hereditdria*. Nosso autor
tenta alertar para os perigos de que sua cidade natal repita os mesmos erros ja cometidos
por outras nagdes e que causaram instabilidade para seu povo.

-

E importante perceber os exemplos histéricos que servem nosso autor como
ferramentas para elucidar suas ideias. Afinal, Jean-Jacques sabia reconhecer aspectos
estruturais dos Estados quando eram bem formulados, mas também sabia condenar
leis falhas quando se apresentavam. O que nio significa adeso total a algum modelo
governamental existente em seu tempo, nem tio pouco desaprovagio total dos que
se apresentavam. Isto porque, Rousseau compreende a transitoriedade dos sistemas
politicos que estdo ligadas a prépria transitoriedade do ser humano. Além disso, como
bom contratualista buscava aperfeigoar o Estado de modo que permitisse a manutengio
da liberdade e da igualdade entre os homens, exaltando as a¢des virtuosas entre os
cidadaos.

4 Em uma nota no capitulo X (Do abuso do governo e de sua tendéncia a degenerar) Rousseau escreve sobre a for-
magdo da Republica de Veneza ao criticar a inclinagio do governo em degenerar: A lenta formagdo e o progresso da
Repiiblica de Veneza, através de suas lacunas, oferece um exemplo notivel dessa sucessdo, e é muito surpreendente que, depois
de mais de mil e duzentos anos, os venezianos parecem estar ainda apenas na segunda fase que comega no Serrar de Consiglio

em 1198. (ROUSSEAU, 1995. p, 140).
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Um aspecto interessante da anilise feita por Silvestrini diz respeito ao conceito de
Democracia, para a autora podemos ver que gracas a Jean Bodin em sua obra Seis Livros
da Repiiblica (1576) este conceito foi reformulado e introduzido sobre uma perspectiva
moderna. Assim, devemos entender a Democracia como uma forma legitima de Soberania,
todavia ¢ importante ressaltar que o autor continua sendo um defensor da Monarquia
amparada na metafisica tradicional. Silvestrini também salienta que Hobbes acaba por se
aproximar de Bodin ao entender a Democracia como uma forma origindria legitima do
Estado. Tanto que se nos voltarmos a obra do Leviata podemos ler a seguinte passagem:
“Pois os que estdo descontentes com uma monarquia chamam-lhe tirania, e aqueles a
quem desagrada uma aristocracia chamam-lhe oligarquia. Do mesmo modo, os que se
sentem prejudicados por uma democracia chamam-lhe anarquia” (HOBBES, 1974, p.
118). Assim, ao apresentar esses trés exemplos de governo e o modo como cada um ¢é
capaz de degenerar, Hobbes parece reconhecer o sistema Democritico como legitimo. No
entanto, a proximidade entre Bodin e o autor inglés estd mais evidente no livro Do Cidaddo
(1642). Nesta obra o autor compreende que na origem do Estado, como institui¢o, os
individuos se unem de forma voluntiria na medida em que observam a vontade da maioria.
Esta observagio possibilita a origem da democracia, sendo a autoridade de todos os
cidaddos a autoridade suprema’. J Pufendorf, entende que o contrato de submissio deve
estar presente em toda forma de governo e que o principio da maioria é parte necessaria
para compreendermos este Estado democritico. Se em Hobbes nio ha obrigacio de fato
entre os individuos nesse momento originario do Estado, para Pufendorf deve haver uma
obrigacio real e ndo uma “promessa” como ocorre com o autor inglés. Isto porque, ao
contririo do que ja havia sido desenvolvido, é necessirio entender a teoria de um corpo
moral em Pufendorf que distingue o corpo do povo em relagio ao cidadio comum. Desta
maneira, a submissdo ao principio da maioria apresenta-se como ponto fundamental para
a Democracia que deve ser entendida como auténoma da Lei natural e nio oriunda desta
mesma Lei como defende Hobbes. Entendido esses aspectos, podemos agora nos voltar
com mais énfase a Jean-Jacques, afinal é preciso entender certos conceitos da teoria do
Estado para compreendermos as objecdes feitas por nosso autor. Para Silvestrini o contrato
desenvolvido por Rousseau no inicio da sociedade foi inspirado no pacto de subimissio de
Pufendorf. Silvestrini salienta que Rousseau “[...] recupera e transforma a nogio de
Democracia forjada por Pufendorf e sua teoria da Soberania universalizando-a e fazendo
tnica forma legitima de Soberania sobre o nome de Republica” (SILVESTRINI, 2010. p,
28).Isto explica porque Rousseau considera, ja no Segundo Discurso, que havia uma espécie
de democracia origindria no inicio do pacto “Aqueles cuja a fortuna ou talentos eram menos
desproporcionais, e que menos haviam se distanciado do estado de natureza, conservaram
em comum a administragio suprema e formaram uma democracia” (ROUSSEAU,
1985, p. 109). No entanto, Rousseau elimina a submissdo presente na teoria do pacto de
Pufendorf, promovendo o engajamento individual em rela¢do ao corpo Soberano no qual
todos serdo membros, ou seja, os individuos alienam seus direitos a uma comunidade. Isto
torna possivel a preservagio da liberdade do homem contra qualquer dependéncia pessoal,

5 Ao nos reportarmos para o capitulo VII Do Cidadio podemos ver claramente o momento em que Hobbes descreve,
de certa maneira, a origem do Estado: Aqueles que se reuniram com a intengio de erigir uma cidade formavam, quase no
proprio ato de se reunirem, uma democracia. Pois ao se reunirem voluntariamente, supbe-se que se obrigassem a observagdo
daquilo que fosse determinado pela maioria: o que, enquanto durar a assembleia, ou sempre que esta suspender sua reunido,
magando data e local para sua continuidade, é claramente uma democracia. (HOBBES, 2016, p. 110). Esta passagem do
texto de Hobbes também ¢é citada por Silvestrini com o objetivo de fundamentar seus posicionamentos referentes as

origens da sociedade. (SILVESTRINTI, 2010. p, 28)
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afinal engajar-se com o Soberano ¢ o mesmo que engajar-se consigo mesmo. Portanto, fica
evidente a importincia do conceito de Democracia para entendermos os fundamentos do
pacto social e das assembleias populares em Rousseau. Este assunto nos elucida, em grande
parte, as raizes das afirmagbes do genebrino e as referéncias de seus pensamentos em
relagio a tradigdo filoséfica. O objetivo de Rousseau no texto da dedicatéria 4 Repiblica
de Genebra é mostrar que um governo legitimo deve ouvir a voz do povo por meio das
assembleias populares. A soberania legitima deve fazer alusdo aquela democracia origindria,
respeitando o voto da maioria exercido em assembleias gerais que ¢ fator insubstituivel
de toda Republica sauddvel. Nao é por acaso que ao analisamos o posicionamento de
Rousseau presente na Dedicatoria a Genebra vemos presente um ideal democritico.

Teria desejado nascer em um pais onde o soberano e o povo pudessem
ter apenas um dnico e mesmo interesse, para que todos os movimentos
da madaquina se dirigissem sempre para a felicidade de todos. Nao
sendo isto possivel, a menos que o povo e o soberano fossem uma sé e
mesma pessoa, conclui-se que eu desejaria ter nascido sob um governo

democritico sabiamente femperado. (ROUSSEAU, 1985, p. 29)

Conclusio

Desta forma, sua intengdo ao que parece ¢ levantar um olhar mais atento referente
a maneira como o Pequeno conselho vem conduzindo o governo de Genebra ao retirar
do Conselho geral sua participa¢do do legitimo processo republicano. Na Dedicatdria a
Genebra identificamos um Rousseau que carrega uma imagem fraterna de sua terra natal,
mas a0 mesmo tempo vemos a preocupagio de quem nio quer ver sua Pétria se degenerar
em uma aristocracia hereditdria. Por isso, Rousseau defende uma soberania popular no qual
a aristocracia eletiva é a forma ideal de governo, sendo o soberano e o povo a mesma pessoa.
Nossa discussdo tem por objetivo, por meio dessas aproximagdes, demonstrar que a religido
protestante genebrina, defendida por Rousseau em alguns de seus textos, ndo pode servir
de modelo a religido civil. Isto porque, apesar do protestantismo ter bastante influéncia
sobre o Rousseau cidadio de Genebra, o Rousseau politico busca a dessacralizagao da
politica. Nosso autor faz duras criticas ao cristdo catdlico justamente por este se afastar
do mundo nio atuando de maneira pritica para o bem de sua nagio. Neste sentido, a
Reforma protestante de fato possibilita uma postura nova do crente em relagio a vida
terrena, pois favorece a sociabilidade entre os individuos por meio da pratica do evangelho.
O préprio Calvino ao empregar o protestantismo em Genebra aproxima a religido do
estado republicano na medida em que prega uma vida socialmente ativa. Todavia, a religido
civil se refere ao “culto exterior” como sendo de responsabilidade do Soberano, justamente
por considerar que este culto é do 4mbito politico e nio religioso. O culto particular é
permitido, no entanto esses dogmas particulares nio devem ser generalizados para o resto
da associagdo. Assim, ao que parece, o modelo da repuiblica de Genebra nio é utilizado
como pardmetro para a construgio de sua religido civil na obra Do Contrato Social. Na
realidade o que observamos ¢ um rompimento, em certa medida, com a tradi¢do do direito
natural protestante.
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Ociosidade e felicidade em Rousseau

Israel Alexandria Costa!

1. Introdugio

Referindo-se a Jean-Jacques Rousseau, Sérgio Rouanet, num trabalho intitulado
Ociosidade e dcio no pensamento da Ilustragio, declara que “[de] todos os filésofos, ele era o
apologista mais intransigente do écio, mas nio do écio mundano dos aristocratas e dos
filésofos seus amigos” (2002, p. 171). Tal declaragdo soa verdadeira e justificada quando
se compreende, com Cassirer, que o filésofo “foi o tnico ético absoluto que o século
XVIII produziu” (1999, p. 69), pois a referida intransigéncia prende-se a absolutidade
do cardter ético do 6cio que se afigura como objeto da apologia rousseauniana. Com
efeito, é perfeitamente defensdvel que a hipétese de que o 6cio do qual Rousseau faz
sua intransigente apologia é aquele que constitui uma ética eudemdnica, uma teoria da
telicidade de sentido libertdrio e humanista. Nesse prisma, o elogio ao 6cio pode ser
vislumbrado no embate que Rousseau trava contra o mal da desigualdade e o da escravidao,
ante os quais preceitua maior atencio a liberdade e ao desenvolvimento do sens intérieur
[sentido interior] presente na maquina humana; a desigualdade entre os homens, por ser
um atentado a igual liberdade que cada homem tem como esséncia e direito natural, seria a
expressdo de um mal que carrega consigo o risco da destrui¢do humana pelo atrofiamento
da consciéncia de si.

No contexto em que a desigualdade se determina no afi pelas produgdes das ciéncias,
das artes e dos oficios — que o filésofo postula como fato observivel em seu século —
esse 6cio dialoga com a questdo do trabalho, mas ndo se define a partir da légica deste,
e sim pela l6gica do préprio fempo livre, considerado em si mesmo em todo o seu peso
filoséfico. No tempo livre que define o 6cio objeto da apologia rousseauniana, estd implicito
o embaragoso assunto do zempo e, talvez em maior grau, o da /iberdade. Esta é, no sistema
desse pensamento, a qualidade essencial do homem, de modo que o elogio rousseauniano
a0 6cio é necessariamente um elogio a liberdade e a humanidade, porquanto essas duas
insepardveis ideias qualificam o tempo do écio; longe de defender o 6cio vulgar, aquele
relativo a pausa para o descanso do produtor escravo, Rousseau pensa o 6cio como tema
ético-filoséfico, relativo ao tempo da felicidade do homem enquanto agente livre.

E a luz dessa significagdo ética eudemonica, na qual se revela o sentido mais
profundo do elogio rousseauniano ao 6cio, que se compreende a aversdo de Rousseau por
relégios e por tempos despedacados em sucessdes de agoras. A ideia de progresso como

1 UFAL
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“futuro melhor”, como “tempo melhor”, revela-se fragil ante a critica que acompanha o
elogio ao 6cio na medida em que este se define como zempo livre de passados e futuros,
sugerindo que o “tempo melhor” é o tempo de uma existéncia que se d por inteiro num
tnico e imutavel presente. Nessa perspectiva, a liberdade humana que resta elogiada nio
¢ a liberdade de movimento, mas a de repouso; ¢ essa liberdade ociosa que transparece
nas obras que marcam o inicio e o fim na trajetéria dos grandes escritos do autor, a
saber: o Discours sur les sciences et les arts [Discurso sobre as ciéncias e as artes] (1750),
doravante Primeiro Discursoy o Discours sur lorigine et les fondemens de I'inégalité parmi les
hommes [Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens]
(1753), doravante Segundo Discurso; e Les réveries du promeneur solitaire [Os Devaneios do
Caminhante Solitdrio] (1776): obras que referenciam as consideracdes deste artigo acerca
da relagio entre 6cio e felicidade.

2. Ociosidade e felicidade em Rousseau

Assim como ¢é possivel, no contexto da obra rousseauniana, pensar o homem social
a partir de sua relagdo com a nogdo de homem natural, é possivel pensar o 6cio social,
ou seja, aquele que se define na relagio com a sociedade do trabalho, a partir da nogio
de 6cio natural. Pode-se entender por 6cio natural o tempo livre do individuo pré-social
das origens, descrito no Segundo Discurso. O sujeito desse 6cio é o selvagem indolente, o
habitante do paraiso natural que, em sua total independéncia e justa suficiéncia, “s6 respira
o repouso e a liberdade; sé quer viver e ficar ocioso” (ROUSSEAU, 1964, v. 3, p. 191).
Importa destacar que o repouso do primitivo homem da natureza nio advém de uma
submissdo a légica da matéria inerte; nio se prende aos automatismos de relégios que
ordenam o descanso reparador das maquinas. Esse repouso é um azo /ivre. A natureza do
sujeito desse ato prende-se a natureza daquela qualidade especifica pela qual o animal ¢é
digno de receber o nome de Aumano, conforme se vé na perspectiva que segue:

[e]m cada animal vejo somente uma mdguina engenhosa a que a natureza
conferiu sentidos para recompor-se por si mesma e para defender-se, até
certo ponto, de tudo quanto tende a destrui-la ou estragi-la. Percebo
as mesmas coisas na mdquina humana com a diferenca de tudo fazer
sozinha a natureza nas operagoes do animal, enquanto o homem executa

as suas como agente livre (ROUSSEAU, 1964, v. 3, p. 141, grifo nosso).

Esse sujeito, cuja natureza essencial é a de ser um agente /ivre, aparece no Discurso
sobre a desigualdade, sob a forma de um individuo humano despojado de tudo, vivendo num
6cio ndo definido por relagdes de trabalho. Esse 6cio é amoral, por situar-se num territério
aquém do bem e do mal; insocidvel, porquanto sem consideragio a esfera da linguagem
ou do trabalho; indolente porque ausente de dor; gratuito porque vivido num presente
nio roubado dos cronémetros. O significado ético desse 6cio que se define pela descrigio
do repouso origindrio consiste em que ele é um modelo de tempo bom e feliz, & margem
de um tempo mau e infeliz. O homem natural das origens se vé desafiado a passar pela
tempestuosa trajetéria de uma histéria que o leva a conhecer o tempo do amor ao trabalho
como tempo de um mal que desnatura profundamente a humanidade ao desnaturar o
repouso origindrio que lhe ¢ constitutivo.

-

E por essa trajetéria que a espécie humana chega ao dcio social, que se passa na
juventude do mundo, entre pessoas que pautam sua conduta pela ideia de consideragio e
tém senso de deveres de civilidade. O sujeito desse 6cio ndo é mais o individuo isolado,
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mas o povo dos caraibas de Corréal?, o equivalente amerindio da hesiédica Idade de Ouro.
O ponto em que esse “6cio dureo” se encontra situado na antropogenia do Segundo Discurso
¢ o do estigio em que a consciéncia fala ao corpo social e a cada membro desse corpo,
prescrevendo a virtude do écio como aura mediocritas, ou seja, como perfei¢io que se irmana
ao grau maximo do desenvolvimento das faculdades humanas da espécie, correspondente,
na escala dos graus de agitagdo do amor-préprio na alma humana, a “posi¢do média exata
entre a indoléncia do estado primitivo e a atividade petulante de nosso amor-préprio”

(1964, v. 3, p. 170).

Nessa escala genealdgica dos graus de apreco ao trabalho, o “6dio [...] por um
trabalho continuo” (p. 144), que define o valor atribuido pelos caraibas a industriosidade,
situa-se no topo da parabola dos diferentes graus de felicidade da espécie, em cuja trajetéria
os pontos inicial e final da abcissa sio, respectivamente, o amor 4 indoléncia, pelo individuo
natural, e o amor ao trabalho, pelo cidadao civil. Esse amor ao trabalho, que se extrai a
partir da descri¢do do sujeito cujo amor-préprio algou o nivel da petulincia, seria um mal
préprio ao cidaddo que se agita e se atormenta sem cessar “para buscar ocupagdes ainda

mais laboriosas” (ROUSSEAU, 1964, v. 3, p. 191)°.

A consciéncia da perda dessas duas primitivas formas de cio — o natural pré-social
e o dureo social — é uma poderosa chave interpretativa da critica de Rousseau a sociedade
do seu século. O Primeiro Discurso pode ser visto como a tradu¢io dessa consciéncia na
acusagio que o autor lan¢a contra o amor do XVIII francés ao trabalho emoldurado pelas
ciéncias e pelas artes; estas seriam guirlandas de flores sobre cadeias de ferro, embelezadoras
da escravidio, que fazem o trabalhador imaginar que apenas se diverte, enquanto realmente
cede a um encanto que produz o esquecimento da sua primitiva liberdade. Em contraponto
ao culto do progresso e da oisiveté des cercles [ociosidade das reunides]*, o Discurso sobre as
ciéncias e as artes propde uma releitura do mito de Zeus e Prometeu, e do de Tamus e
Teuto, como base para uma reflexdo sobre a malignidade das forgas que levam os homens
a amarem a sociedade do trabalho sob o estimulo das ciéncias e das artes; para Rousseau,
esses mitos preservam uma boa ligdo sobre o tema, ao relatar o que os verdadeiros sdbios
devem fazer com entidades que estimulam os homens a produgio técnica’.

2 Francois Corréal, etnélogo da cultura amerindia e fonte do imaginario rousseauniano da Idade de Ouro.

3 Trata-se do mesmo amor do qual Lafargue, no século XIX, apresentaria o cardter objetivo em sua descri¢io da “est-
ranha loucura [... do] amor pelo trabalho” (1999, p. 63, grifo nosso).

4 “Os que me censuram tantas contradi¢bes ndo deixardo neste ponto de me censurar mais uma. Disse eu que a
ociosidade das reunides me tornava estas insuportaveis, e aqui estou eu em busca da soliddo apenas para nela viver
ociosamente. E, todavia, assim que sou; se hd nisto contradigio, ¢ da algada da natureza, nio a minha; héd-o, porém,
tdo pouco, que é nisto precisamente que eu sou sempre eu. A ociosidade das reunides é mortal, porque ¢ uma neces-
sidade. A da soliddo é encantadora, porque ¢ livre e voluntéria. Da companhia, é-me cruel nada fazer, porque a isso
sou obrigado. E mister permanecer para ali pregado numa cadeira ou de pé, plantado como uma estaca, sem mexer
um dedo, sem ousar correr, nem saltar, nem cantar, nem gritar, nem gesticular quando me apetece, sem ousar sequer
sonhar, tendo a uma todo o aborrecimento da ociosidade e toda a mortificagio do constrangimento; obrigado a
prestar atengdo a todas as tolices que se dizem, e a todos os cumprimentos que se fazem, e a puxar constantemente
pelo miolo para nio deixar escapar a vez de impingir a minha charada e a minha patranha. E chamais v6s a isto de
ociosidade? Um trabalho de for¢ado, ¢ o que é. A ociosidade que me apraz nio ¢ a do calaceiro que se conserva de
bragos cruzados, numa total inagdo, e que pensa tanto quanto age. K a um tempo a da crianga que constantemente se
mexe para nada fazer, e a do tonto que divaga, enquanto os bragos estdo em descanso. Gosto de estar ocupado com
nonadas, gosto de comegar mil coisas sem acabar nenhuma, de ir e vir quando me dé na gana, de a cada momento
mudar de projeto, de seguir todos os movimentos de uma mosca, de querer arrancar um rochedo para ver o que
ha por baixo dele, de empreender entusiasmado um trabalho de dez anos, e abandoné-lo sem pena ao fim de dez
minutos, enfim, de distrair-me sem ordem nem plano durante todo o dia, de em tudo seguir apenas o capricho do
momento” (ROUSSEAU, 1959, v. 1, p. 640-1, grifo nosso).

5 Rousseau oferece aos seus contemporineos o Prometeu de Hesiodo que, nas palavras de Trousson, é o “[b]enfeitor
desajeitado [... que] causou a desgraca dos homens” (1997, p. 785), diferente do Prometeu de Esquilo, um salvador
dos homens que, desde o século XVI, se apresenta numa versio cristianizada. Quanto a fonte do mito de Teuto, ela
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Na critica do Segundo Discurso,a consciéncia da perda da ociosidade assume o carater
de defesa do meio ambiente; o autor afirma que néo se pode deixar de ficar impressionado
com a imensa desproporgio entre a felicidade imagindria das promessas do progresso e a
infelicidade real manifestada nos “imensos trabalhos dos homens”,

tantas ciéncias profundas, tantas artes inventadas, tantas forgas
empregadas, abismos superados, montanhas arrasadas, rios tornados
navegdveis, terras arroteadas, lagos sulcados, pantanos esgotados,
enormes construgdes erguidas sobre a terra, o mar coberto de navios e de

marinheiros (ROUSSEAU, 1964a, v. 3, p. 202).

Na origem desse quadro, ele vé a ocorréncia de um funeste hasard [acaso funesto],
proveniente de um concurso de causas estranhas a constitui¢o interna do homem, que levou
a espécie a catistrofe e abriu caminho ao aperfeicoamento do individuo. Pretendendo ter
permanecido como individuo humano antigo nessa torrente que conduz a espécie a derrocada
dos tempos modernos, Rousseau dirige o seu discurso aos tutores do XVIII europeu, que
recepcionam mal os tratados do Emilio, ou da Educacio e O Contrato Social ou principios do
direito politico, nos quais o autor propde o resgate da liberdade humana por uma educagio e
um pacto de civilidade que parece apostar na esperanca do resgate das perdidas li¢des do écio
através da lei da consciéncia, nos individuos, ou da lei da vontade geral, nos povos.

Contudo, aparentemente desencantado com a recep¢io da sua proposta, no final
da vida, Rousseau abandona a tarefa de preceptor da humanidade e, por assim dizer,
bane-se a si mesmo da sociedade como que para fazer companhia a liberdade que ele via
banida pela maquina social. E nos Devaneios do Caminkante Solitdrio, redigidos de 1776
a 1778, que um novo projeto de écio toma corpo na obra do filésofo. Dos dez blocos de
textos independentes que integram os Réveries, cujo tema fundamental é o “ex a procura
de si mesmo e especialmente da felicidade” (MORETTO, 1995, p. 11), destacam-se as
considera¢des sobre um estado de felicidade ética que serve de “critica a ideologia do
progresso e da exaltagio do Homo faber” (NOVAES, 2002, p. 23) e se constitui como
apologia ao 6cio do individuo pds-social.

O afastamento desse individuo em rela¢do a sociedade perpassa pelo drama de
um eu que se abandona a si mesmo por sentir-se abandonado por suas circunstincias.
O primeiro pardgrafo da Primeira Caminbada é decisivo: “eis-me, portanto, sozinho [...]
ei-los, portanto, estranhos” (ROUSSEAU, 1959, v. 1, p. 995). Desse banimento, segue o
projeto do Caminhante Solitdrio de ativar seu sentido interior para ir & procura de si; “mas
eu, afastado deles e de tudo, que sou eu mesmo? Eis o que me falta procurar” (1959b, v. 1,
p- 995), indaga Rousseau em sua jornada dantesca. O ponto mais préximo desse si mesmo
a que o caminhante solitdrio chega coincide com o momento em que se alcanga o estado
de felicidade, qual seja, o estado em que a alma

encontra um apoio bastante s6lido para descansar inteiramente e reunir
todo o seu ser, sem precisar lembrar o passado nem avangar para o
futuro; onde o tempo nada ¢ para ela, em que o presente dura sempre

provavelmente vem do Fedro, nos passos 274c a 275¢, onde Platio pée na boca de Sécrates as censuras contra os que
parecem sdbios sem o ser, por deixarem de ser instruidos e de praticarem a lembranga interior (éndothen), em razio
da excessiva conflanga nas informagdes escritas, que sdo algo exterior (éksothen). Na mesma linha, uma descrigio
contemporinea do cardter diabédlico das entidades patronas das artes e dos trabalhos, que buscam produzir sujeitos

o conhecimento — em vez de sujeitos da responsabilidade —, pode ser encontrada num opusculo de Glen Duncan
d h t de sujeitos da responsabilidade —, pod trad: pusculo de Glen D ,
no qual se 1& que “o diabo faz trabalho para mios ociosas” (2003, p. 20).
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sem contudo marcar sua dura¢io e sem nenhum trago de continuidade,
sem nenhum outro sentimento de privacio nem de alegria, de prazer
nem de dor, de desejo nem de temor, a nio ser o de nossa existéncia

(ROUSSEAU, 1959b, v. 1, p. 1046).

Na descri¢io desse estado de écio pds-social, a concepgio de felicidade abriga um
elemento comum ao écio pré-social: um presente livre de passado e futuro, preenchido
exclusivamente pelo sentimento de existéncia de que dd exemplo o selvagem das origens;
contudo o 6cio pés-social nio é um retorno ao estado da primitiva natureza, sendo no
sentido simbdlico de abertura de portas a dimensdo da natureza como coisa sagrada.
Enquanto o écio pré-social estd sob o signo da amoralidade natural, o pds-social pertence
a uma moralidade sacra. Diferente do 6cio indolente das origens, o 6cio no ethos da
felicidade do caminhante solitirio ¢ ritualizado como se fosse uma matéria da re/igido do
homem. Para “o homem que se consagrou a ociosidade” (ROUSSEAU, 1959b, v. 1, p. 1042),
a a¢do ociosa ¢ sagrada, digna de um sacerdécio que se ocupa em conhecer a si mesmo, em
prestar igual reveréncia a primitiva selvageria e a elevagio espiritual, em manter-se longe
dos cuidados fatigantes da vida ativa. Pertence 4 doutrina desse 6cio sagrado a imagem
do dolce far niente na Ilha de Saint Pierre, onde o sacerdote vive a alegria de contemplar a
amiga natureza, herborizar suas vestes nos retiros verdejantes da ilha, fazer companhia as
criaturinhas inocentes, descansar num barquinho a remo que deriva no centro de um lago
de bosque, entregar-se 4 embriaguez dos devaneios, sonhar a vontade.

Consideragoes finais

Um dos aspectos éticos da consagragio rousseauniana & ociosidade reside na
fidelidade do seu elogio ao écio solitdrio pds-social com a doutrina da bondade natural
do homem das origens; destaca-se na argumentacio do Caminhante Solitdirio, de ndo mais
participar da sociedade corrupta, uma transparéncia argumentativa que nio se encontra no
cldssico Ad Serenum de Otio, no qual Séneca faz o elogio do 6cio, “mesmo sabendo-se infiel
a seus mestres estéicos” (ROUANET, 2002, p. 162). O mesmo nio se dd em Rousseau,
que escolhe deliberadamente um 6cio apropriado ao final da sua vida, ap6s ter pregado por
toda a sua vida que a humanidade deve ser sempre ciosa da sua fundamental condigio de
agente livre dos interesses das institui¢oes sociais. No Emilio,1é-se o preceito de nio tornar
o 6cio da crianga parecido com o de um homem velho, preceito que o préprio Rousseau
leva a sério ao esperar, como sugeriu Aristételes no Livro I da sua Etica, que a velhice
chegasse para que o estudo da ética lhe fosse mais proveitoso; estudo ao qual ele junta sua
intuigdo filoséfica mais fundamental, a bondade humana, e sua maior obsessio na vida: a
comunicagao livre de obstdculos. Com a herborizagio, J. J. concilia sua ideia de vida humana
inocente e livre sobre a esfera terrestre com sua inclina¢do e a oportunidade pessoal de
sentir a beleza e a hospitalidade das livres manifesta¢des da terra: um bosque, um lago de
aparéncia selvagem sio, como no Walden, de Thoreau, coisas valorizadas na arquitetura de
um 6cio que abre espaco para a contemplagdo da natureza, livre dos obstdculos das maos
humanas.

Certamente a obra de Rousseau nio é a unica cldssica referéncia filoséfica que
vé no 6cio um sentido ético. Antes dela, a prépria Etica Nicomaqueia ji fixava que o
amor ao 6cio, e ndo o amor ao trabalho, é o que determina a eticidade do modelo de
vida dedicada ao trabalho, porquanto “[t]rabalhamos para poder ter momentos de 6cio”

(ARISTOTELES, 1991, X, 7, 1177b 5, p- 229). Sem deixar de reconhecer as distincias
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insuperdveis entre ambas as obras, pode-se dizer que, no bojo desse elogio, também se
destacaria 0 viés antropogénico da ociosidade, pois se a realizagio do écio na polis
ateniense pelo cidaddo que se v€ liberado do trabalho confere a este uma vida humana —a
“bios politikos”, de Arendt (1999, p. 32) — a realizagdo do 6cio, em Rousseau, corresponde
a criagdo e a recriagdo do humano nas diferentes idades da sua genealogia, desde o 6cio pré-
social ao écio pés-social. Em ambos, o trabalho sempre estd para a animalesca escravidio,
assim como o OC10 para a humana liberdade enquanto fim atingivel em relagio a esfera da
produgio.

No além da perspectiva da produgio e da competi¢do, em que nada se submete a
légica do trabalho continuo e da luta de classes, o 6cio se presentifica inteiramente, na
atmosfera de uma ética humanista, elevada em relagdo a dinimica dos conflitos politicos. A
pessoa que fala em nome desse sujeito ético ndo ¢é a do cidaddo macho e adulto da po/is, que
ostenta na praga sua boa vida publica como prémio de haver se livrado da labuta trabalhosa
da vida doméstica; quem se manifesta no écio elevado é a pessoa humana, cuja felicidade
deve-se ao amor 4 virtude e a fortuna aquilatada pelo prazer de sonhar junto 4 benevolente
companhia da natureza.
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Sobre a determinacao do impulso e da vontade na
teoria da faculdade de Desejar de Reinhold

Ivanilde Fracalossi!

Introducio

Reinhold elabora a sua teoria da representagdo no momento em que o problema da
coisa em si era o centro das discussdes no fim do século XVIII. Discussbes que surgiram
principalmente porque as formula¢oes de Kant na Critica da razio pura nao eram muito
claras. Kant, para manter a sua postura critica, deixou na sombra se a coisa em si era ou
ndo a causa do conhecimento. No ambito tedrico, a critica parte da experiéncia possivel,
no prético, tem a lei moral como principio. Reinhold, embora considere a Critica como
a filosofia mais consistente até entdo, ndo concorda com essa separagio e investe em um
projeto Gnico, em um fundamento elementar do qual tudo seja derivado. Este fundamento
seria a proposicio da consciéncia (Sazz des Bewusstseins), cujo enunciado assim se apresenta:
“Na consciéncia, a representagio ¢ diferenciada do sujeito e do objeto, mas relacionada a

ambos pelo sujeito” (REINHOLD, 2003, 111, § 1).

Desse modo, a representacio, o sujeito e o objeto formam os trés componentes da
consciéncia, sendo que cada um deles se reporta ao outro pela a¢io do sujeito. “Enquanto
se pode representar cada um dos trés componentes da consciéncia em geral particularmente,
e fazer de cada um o objeto de uma consciéncia particular” (Ibid., § XXIX, p. 220)? lida-
se com exatamente trés espécies de consciéncia: a consciéncia da representagio (nela ocorre
uma representagio efetiva e particular, ou seja, o objeto de uma representagio); a consciéncia
do representante (consciéncia de si — nela o sujeito da consciéncia, enquanto representante,
torna-se objeto de uma representagio particular e, gragas a esta, o objeto de uma consciéncia
particular, pela qual se ¢ consciente de seu ew); e por fim, a consciéncia do representado (nesta
um simples objeto da consciéncia torna-se o objeto de uma representagio particular e, “gracas
a esta, o objeto de uma consciéncia particular, pela qual se é consciente dele na medida
em que ele é um representado, consciéncia na qual é preciso, entdo, que aquilo que jd estava
representado seja representado enguanto tal por uma nova representagio” (Ibid., p. 221)°.

Isso tudo explica o que significa quando Reinhold diz que a efetividade de uma
representacio acontece devido as a¢ées de relacionar e distinguir da consciéncia. Ou seja,
o sujeito e o objeto nio coincidem com a representagio, sio elementos contidos nela.
Mas a consciéncia representante conhece imediatamente tanto a diferenga quanto a
correspondéncia mutua, o que significa que a proposi¢do da consciéncia é autébnoma e
1  Universidade Federal de Sao Carlos (UFSCAr)

2 Grifos do autor.
3 Grifos do autor.
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evidente em si, dada no simples fato da consciéncia (Zatsache des Bewusstseins), portanto,
certa. Como também ¢ certo tudo o que se pode deduzir dela.

A consciéncia se chama conhecimento (Erkenntnis) quando o objeto (Objeks)* nio é
nem mera representa¢io, nem o representante, mas um representado distinto de um e de
outro. E com isso Reinhold entra na teoria da faculdade de conhecimento em geral, cuja
proposi¢ao é: “No conhecimento, o objeto representado se distingue tanto da representagao
representada quanto do representante representado” (Ibid., § XXXIII). Isso quer dizer que
cada um deve se submeter a sua reflexdo sobre sua prépria consciéncia para se convencer da
efetividade do fato (Faktum) enunciado pela proposi¢io da consciéncia, pois a consciéncia
clara e distinta ¢ essencial para todo conhecimento, caso contrario, o préprio conhecimento
sequer pode ser pensivel.

Ora, na filosofia elementar (Elementarphilosophie), o conhecimento é composto de
consciéncia clara (aquela que é consciente da representagio de algo), de consciéncia distinta
(quando a consciéncia de si é consciente do representante enquanto tal e, nesse caso, é
precedida pela consciéncia clara), e de consciéncia do objeto. Assim, s6 se pode chamar
conhecimento propriamente dito, a consciéncia de um objeto (Objeks) que é distinto do
sujeito e de todas as representacdes, ou melhor, seguramente, é o relacionar (Bezogenwerden)
da representacio com um objeto determinado que pode ser chamado conhecimento.
Porém, nem todo relacionar da representagdo com um objeto determinado pode ser
chamado conhecimento, é preciso estar em condi¢oes de demonstrar que a expressao objeto
determinado sé pode ser usada para os objetos do conhecimento, e mostrar previamente o
que se entende por esses objetos. Todas as representagdes que foram elevadas a graus de
perfeigio l6gica, chamadas claridade e distingao da representacgio (nio da consciéncia) tém
objetos (logicamente) determinados, ainda assim estes seriam efetivamente objetos (Objekze)
tais que o mundo inteiro negaria serem cognosciveis (Ekennbarkeit) (Ibid., p. 231-2)°.

Ademais, a representagio representada e o sujeito representado sio “objetos
plenamente determinados” na consciéncia da representacio e na consciéncia de si,
pois a eles se reportam representa¢des. No entanto, é preciso que ndo se confunda o
conhecimento com a consciéncia de si ou com a consciéncia da representacio, pois, para
que um objeto seja determinado na consciéncia, ele deve ser determinado sobre dois
modos muito diferentes: enquanto objeto na mera representagio, mediante uma matéria dada
(mera matéria) que se reporta imediatamente 2 coisa em si (a algo que ndo seja nem
uma representagio, nem o préprio sujeito), “de onde € tirada a representagio, pela qual o
objeto ainda ndo representado, torne-se um representado” (REINHOLD, 2003, p. 232-3);
e enquanto objeto representado na consciéncia (gragas a uma segunda representacio). Agora é
possivel entender melhor quando Reinhold quebra a dicotomia forma e matéria e coloca
graus de representagdo no aparato de conhecimento. Neste segundo modo, enquanto
objeto representado na consciéncia, gragas a uma segunda representacio, pela qual o objeto
¢ elevado pela primeira ao grau de representado, ou seja, é elevado ao grau de objeto
(Objekt) da consciéncia, enquanto representado. Gragas a primeira dessas representagoes,
o mero objeto torna-se um representado, gragas a segunda, ele torna-se [algo] conbecido; a

4 Reinhold diferencia os termos Objekt e Gegenstand. Indicamos entre parénteses apenas as ocorréncias de Objekz.
Quando ndo houver indicagdo ¢ porque o termo se refere ao objeto como Gegenstand.

5 Sobre isso Goubet comenta que, “ndo é porque os objetos sio pensados adequadamente enquanto puros conceitos
que a existéncia retorna a eles. A existéncia busca a certiddo, nio predicados de um conceito qualquer. A consciéncia
¢ justamente o lugar onde certos objetos se realizam efetivamente e é apenas ela que permite atribuir a eles a exis-
téncia, e ndo apenas uma perfeita auséncia de contradi¢io” (GOUBET, 1999, p. 124, nota 157).
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primeira é imediatamente oriunda da matéria dada que é a representante imediata do mero
objeto (Objeks) nela, a segunda ¢ oriunda da representagio reportada ao objeto, portanto,
de uma matéria que nio é a representante do mero objeto (Objekt) nela sendo mediante
a representagio reportada a este. Gragas a primeira, o simples objeto é infuido mediante
a matéria que ¢ sua correspondente, gragas a segunda, ele é pensado (gedacht) por uma
representagdo particular produzida a partir da representagdo reportada imediatamente a ele

(REINHOLD, 2003, p. 234)".

Graus de representagio (ou espontaneidade) na filosofia elementar

-

E neste ponto que se percebe um maior afastamento de Reinhold em relagdo a
Kant, porque, embora na filosofia elementar permaneca a distingdo entre o dado e o
produzido, ela é fortemente atenuada & medida que Reinhold p&e escalas na representagio.
Assim, no primeiro patamar da atividade da representa¢do, que é espontaneidade e
receptividade para todos os niveis, a sensibilidade ndo ¢ tdo diferente do entendimento.
No grau inferior, quando a forma ¢ revestida de uma matéria estranha, a faculdade de
representagio adquire o nome de sensibilidade e fornece, assim, uma representagio “em
primeiro grau”. O entendimento tem por matéria o que constitui a forma do primeiro
patamar e constitui, assim, uma “representacdo em segundo grau”, e a razdo finaliza esse
estigio constituindo uma “representacio de terceiro grau”, sendo a forma da representagio
de segundo grau que ela toma por matéria (REINHOLD, 2003, p. 234). Dessa forma,
Reinhold ainda mantém os conceitos de sensibilidade e espontaneidade, sensibilidade que
oferece o multiplo e o entendimento que pensa e liga esse multiplo, mas ndo sdo mais
duas instancias absolutamente heterogéneas como em Kant, a espontaneidade ¢ agora a
faculdade de conferir a forma da representagdo para seus objetos. A matéria é recebida,
dada a receptividade, mas ela nio existe na e pela receptividade sendo na medida em que
a espontaneidade da faculdade de representagdo proporcione o que vai afetar a forma da
representagio, transformando-a em matéria da representagio. Desse modo, é colocado no
fundamento da faculdade de conhecimento a faculdade de representagio em geral, e a ela
se atribui a espontaneidade.

Assim, podemos ver na representagio sensivel, a representagio imediata, direta, e
na representacdo do entendimento, a indireta. Intui¢do e conceito, antes duas entidades
opostas, acabam tendo aqui uma natureza comum, tornando-se como que duas espécies do
género representacio, pois nessa natureza comum da intui¢do e do conceito encontra-se a
espontaneidade dessa faculdade. No terceiro grau, o papel da reflexdo ¢ ainda mais forte,
pois a espontaneidade incorpora uma absoluta autoatividade, e a unidade produzida por ela
¢ absoluta.

Um objeto enquanto meramente representado é o que diferencia um objeto
da consciéncia de um objeto da representacio em geral (este estd ainda indefinido), na
medida em que € preciso que ndo se possa pensar a consciéncia sem a representagio do ja
representado enquanto tal. Para que um mero objeto seja elevado ao nivel de representado,
a consciéncia deve ji ter uma representagio, porque € por ela que ele se torna representado
e objeto (Objeks) da consciéncia. A intuigio é a representagio responsivel por esse ‘tornar-
se um representado’ na medida em que ela se reporta imediatamente ao objeto, e assim,
através dela, esse representado torna-se um objeto de uma nova representagio chamada
conceito, que tem a intui¢do por objeto (Objeks) imediato, mas por objeto (Objeks) mediato,

6  Grifos do autor.
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essa nova representagio tem o representado pela intuicdo, o simples representado. E,
entdo, através do relacionar dessas duas representacdes ao simples objeto (que jd estd na
consciéncia) que nasce o conhecimento (Erkenntnis).

No entanto, é através do pensar que se dd o conhecer, na medida em ele gera um
conceito, sendo o conceito responsével pela ligagio dos atributos de um objeto ou de um
representado, os quais se tornam atualizados na consciéncia porque pertencem a uma
unidade objetiva. Esta unidade ¢ adquirida pelo pensar ao engendrar um conceito ou ligar
a0 novo o diverso do representado. E esse diverso que constitui os atributos que, como
componentes transcendentais, conferem necessidade e universalidade ao conhecimento.
Assim, conclui Reinhold, é a soma dos diferentes atributos que constitui o objeto (Objekz)
representado, ndo pela mera intui¢do, mas por um conceito.

A intui¢do é passividade, o conceito é agdo. Aquela resulta do mero objeto
e nasce de uma afec¢io por meio de uma modificagio no sujeito, passivamente; este
resulta de uma agio da espontaneidade, mas a partir de uma intui¢o, seu objeto (Objekz)
imediato, portanto, de um dado perante uma afec¢io. O conceito nasce, entdo, gragas a uma
modificagdo durante a qual a mente (Gemiif) se comporta ativamente. “A espontaneidade é
igualmente ativa durante a intui¢do na medida em que ela produz a forma da intui¢do no

dado pela afec¢io” (REINHOLD, 2003, p. 240).

Neste espago nio ¢ possivel examinar detalhadamente como Reinhold conduz a
passagem de um grau de representagio para o outro, como exatamente ele procede para
deduzir todas as representa¢des de um principio mais alto’. Sua teoria da representagio
tomou um caminho diferente da dedu¢io de Kant, mas o fato da consciéncia tal como foi
pensado, tem apenas a tarefa de tornar mais clara a dedugio transcendental das categorias
da Critica. Reinhold observou que o sistema critico repousa num fundamento que expressa
a experiéncia possivel, e que a possibilidade da experiéncia depende das categorias, formas
do conceito a priori e da matéria sensivel de natureza empirica. Como aplicar, entio, um
conceito a priori a uma intuicio sensivel? E o fato da consciéncia, expresso pela proposigio
da consciéncia que deve ser considerado o ponto mais alto da dedugio das fungées de juizo
e das categorias, assim como ¢ a Gltima instincia do fundamento para a prova da validade
(Guiltigkeif) real das proposicdes consecutivas (Folgesdrze).

Assim, Reinhold lan¢a mao de um meio original de chegar a faculdade superior de
conhecer, ao conhecimento do @ priori. O conhecimento a priori tem por objeto formas
da representagio, independentes de toda afecgio, logo, s6 se pode alcangd-lo pela reflexdo
sobre a forma, a qual retoma, por sua vez, uma nova representa¢io de ordem superior.
Mesmo porque, como bem observa Morujao,

a teoria da faculdade de representagio é uma ciéncia que nio se preocupa
diretamente com o conhecimento sensivel, com o diverso dado a
intui¢do, com os conceitos do entendimento e com as Ideias da razdo:
o seu unico objeto ¢ tudo aquilo que pode ser conhecido @ priori acerca
dessas representagdes, ou seja, a forma dessas representacdes, as suas

propriedades essenciais e a sua natureza (MORUJAO, 2005, p, 738-9)8.

7 Cf.nossa tese de doutoramento defendida no Departamento de Filosofia da USP em 2013 com o titulo: “O falto da
consciéncia como primeiro principio da filosofia: teoria da representagio”.

8 Grifo do autor. Klemmt compartilha esta opinido ao dizer que filosofia elementar ¢ apenas o fundamento para a
filosofia tedrica e pratica. Ela nio investiga de modo algum a sensibilidade, o entendimento ou a razio em relagio ao
cognoscivel, mas sim em consideracio ao representdvel em geral (Cf. KLEMMT, 1958, p.117). Schulze, ao contra-
rio, faz uma critica bastante dcida ao fundamento reinholdiano. Ele afirma que a teoria de Reinhold perde a critica,
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Passagem para a filosofia pritica

A dedugio na teoria de Reinhold ¢ a apresentagio das préprias condi¢ées partindo
da situagdo real dada, e nio a demonstragio de uma situagio objetiva a partir de suas
condi¢bes superiores. No entanto, a filosofia prética, que se refere a faculdade apetitiva, tem
de ser deduzida da faculdade de representagio, o que, por si s6, acarreta dificuldades. Como
bem interpreta Hartmann, a saida de Reinhold ¢ partir de onde Kant termina, cuja teoria
ética da liberdade existe como consequéncia dltima (primado da razdo pritica). Como o
método dedutivo de Reinhold ascende do fato da experiéncia para as condigdes da sua

possibilidade,

por que nio deduzir a faculdade apetitiva da faculdade de representacio
e tornar compreensivel a razdo pratica? E ndo se trata de obter o desejo
partindo da representagio a forga de sutilezas, mas sim de provi-lo como
pressuposto onde a representacio tem lugar [...]. A dedugio de Reinhold
progride do dependente para o independente e superior. Mostrando que
a razdo pritica € ji condigdo da tedrica e, por conseguinte, deve subsistir

de direito onde se verifica o conhecimento (HARTMANN, 1983, p. 21).

Ao estudar a filosofia elementar de Reinhold, detectamos que a mais importante
meta de seu empreendimento é a prova da nio impossibilidade da liberdade pela dedugio
da ideia de uma causa livre e absoluta. E neste momento que surge o impulso (77ieb), forca
impulsora original contida na faculdade apetitiva’. E o impulso que poe a representacio
em atividade propiciando o conhecimento, ou seja, sai das condi¢bes de possibilidade,
decorrentes da andlise da faculdade de representagio, para a sua realidade, para o que
ela realmente proporciona. A faculdade por si é s6 poténcia, a forga a torna atual. Da
faculdade e da forga surge o impulso (REINHOLD, 1963, p. 562). Os impulsos, que
percorrem o caminho até a causa absoluta, apresentam-se em dois tipos: racionalmente-
sensiveis e puramente-racionais. Os primeiros sio determinados pelo entendimento
e, por serem sensiveis, sdo condicionados e interessados. Jd os puramente-racionais sio
puros e desinteressados, porque tratam da liberdade da vontade. Assim como a teoria
da representagdo em geral, a qual redne forma e matéria a partir de seus elementos
essencialmente diferentes e essencialmente ligados, o impulso que se coloca em agio
também tem de ser duplo: material e formal; e sobre eles se organiza a consciéncia
prética. “Eles correspondem 2 antiga dualidade da faculdade inferior e superior do desejo”
(HARTMANN, 1983, p. 22). O impulso formal, ou intelectual, tem sua satisfa¢do na lei

moral, na a¢do moral. O material tem sua satisfagdo no prazer.

A razio é chamada prdtica na medida em que a faculdade se encontra em sua
autoatividade para realizar o objeto (Objeks) do impulso puramente-racional, ou, em outras
palavras, para determinar-se a priori para uma agio que nio tem outro propdsito sendo a
realizagdo desse modo de agdo da razdo. E a vontade pura é a faculdade para determinar-se
para a ag¢do através da autoatividade do impulso puramente-racional para a agdo. Assim, a
vontade consiste, sobretudo, na autodeterminagio para uma agdo. Se esta agdo da razdo é

tornando-se uma nova forma de dogmatismo filoséfico. Sem o devido cuidado, Reinhold aplica a categoria de cau-
salidade a coisa em si (ou afetante), sendo que em Kant, as categorias sdo aplicdveis aos fendmenos. Schulze também
afirma que a filosofia elementar ndo é a primeira porque é submetida ao principio de contradigio; e além disso, o
principio de Reinhold ndo tem determinagio, universalidade e necessidade, como quis seu autor (CF. SCHULZE,
2007, p. 89s).

9 A teoria dos impulsos, inserida na teoria da faculdade de desejar, encontra-se no terceiro livro d’Ensaio de uma nova
teoria da faculdade humana de representagio (Versuch einer neuen Theorie des menschlichen Vorstellungsvermogens).
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subordinada como meio de satisfagio do impulso para a felicidade, entdo a vontade age
empiricamente a servigo da sensibilidade e é chamada wvontade-empirica; mas se esta agio é
determinada pelo objeto do impulso puramente-racional e se ela consiste, assim, apenas
na realizagio intencionada do modo de agio da razio, entdo a vontade age puramente, a
priori,independentemente dos impulsos sensiveis, de acordo com nenhuma outra lei senio
a que ela mesma se dd, quando meramente realiza a forma da razao determinada segundo
a sua possibilidade por sua autoatividade. Isso significa que ndo ¢ apenas a vontade pura
que € livre, a vontade em geral também ¢ livre como autodetermina¢do, mas de maneiras
diferentes, dependendo se é pura ou empirica.

O modo de agdo da razio pura enquanto impulso moral, ¢ chamado lei, mas a
medida que é imposto ao impulso para a felicidade, é mandamento (Gebot); e a necessidade
(Notwendigkeit) do impulso sensivel para submeter-se as leis do puramente-racional ¢é
chamada dever (Pflicht). Esta necessidade prenuncia-se na consciéncia através do dever
(Sollen), que em relagdo a razdo prética é /ivre voli¢do (frei Wollen) da legalidade, mas em
relagdo 4 faculdade do desejo, no entanto, é uma ordem (Gebiet), cuja obediéncia o sujeito
que age livremente pela razéo pratica pode obter de si mesmo apenas por meio da coergio
que impde a seu impulso interessado. A unificagdo da felicidade com a moral, entretanto,
¢ apenas concebivel se, 70 sujeito, o impulso para a felicidade for subordinado ao impulso
para a moralidade. Uma vez que a moralidade é a condi¢io sob a qual somente a felicidade
pode ser objeto do empenho de um sujeito dotado de razio pritica: entdo é o mais alto, o
supremo bem. Mas, porque o sujeito racional finifo necessariamente deve se empenhar para
a felicidade, a moralidade apenas em combinag¢do com a felicidade determinada por ela
pode constituir o supremo bem integral desse sujeito®.

Por fim, segundo o préprio Reinhold, a agdo da razio ¢ a unica ag¢do do sujeito
representante que pode ser pensada tanto como nio-coagida como nio-vinculada, ou seja,
como /ivre, e por isso é também a unica passagem que leva ao ambito da prética. Por sua
vez, o préprio sujeito representante deve ser pensado como uma causa livre na medida em
que ¢é pensado como causa absoluta, e ele deve ser pensado como causa absoluta na medida
em que ¢ sujeito da razdo (REINHOLD, 1963, p. 537). Ora, a teoria da razdo em geral, na
medida em que é uma parte da mera faculdade do conhecimento (Erkenntnisvermagen) em
geral, deve ser satisfeita em estabelecer as meras Ideias de mundo inteligivel e do ser original
na medida em que estas sao fundadas na forma da faculdade de representacio, ou no fato
da consciéncia. Ou seja, com isso Reinhold acredita mostrar que tanto a parte teérica da
filosofia quanto a parte pratica devem ter um mesmo fundamento, o que faltou a Kant.

Nova estratégia de comprovagio do fundamento moral

Foram virias as obje¢des sobre a teoria da faculdade de representagdo contidas no
Ensaio, mas a que mais tocou o autor fazendo-o declinar de alguns conceitos foi a critica
de Carl Christian Schmid apresentada no pardgrafo LIX de sua obra intitulada Empirische
Psychologie (1791), critica contra a determinagio do impulso e do desejo na teoria da
faculdade de desejar. Reinhold percebe, entdo, que nesta teoria o poder que ¢ atribuido a
razdo, principalmente na deducio da liberdade absoluta, ndo pode ser fornecido por uma
e mesma faculdade. Em consequéncia disso, muda seu interesse por um conceito racional
uniforme para descrever a real criagdo da Ideia como criagdo de uma representacio da

10 Com isso Reinhold quer combater tanto o conceito de mera felicidade defendida pelos epicuristas, para a qual a vir-
tude é apenas meio para um fim; quanto a mera moralidade para os estoicos, cuja posse, por si s6, constitui o supremo
bem integral.
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razdo na mente. Por um lado, a razdo para estabelecer regras e limites, por outro, a vontade,
como auténoma, no mais permite que a faculdade de desejar seja derivada da razao.

Nos Contributos (Beitrige II) de 1792, Reinhold expressa as diferencas realizadas
na concepg¢io de vontade e razdo prética, bem como o interesse na recuperagido tedrica
do conceito de pessoa (Person): “Vontade significa a faculdade da pessoa para determinar
a si propria para a satisfagio ou nio satisfagdo de uma demanda do impulso interessado.
Eu digo faculdade da pessoa e nio da razdo. Esta é a faculdade para dar prescri¢oes
(para produzir regras)” (REINHOLD, 2003, p. 111). Agora a parte da atividade, que
anteriormente pertencia a razdo, ¢ atribuida a vontade, que nio pode mais ser idéntica
a liberdade da razao pratica, uma vez que ela passou a existir como uma caracteristica da
faculdade que a vontade realiza.

Principalmente nas sexta, sétima e oitava cartas, o conceito de liberdade da vontade
aparece como o fundamento da filosofia elementar prética. A vontade livre ndo se encontra
mais como um momento da lei moral, mas a lei moral como um momento da autoatividade
da vontade livre, sendo esta capaz de decidir-se a favor ou contra a lei. A sétima carta
mostra que o conceito de vontade deve determinar a relacdo entre o impulso interessado
e o desinteressado. Ela faz o termo médio, ou a articulagio, entre os dois impulsos e tem
a mesma posi¢do que o conceito de representacdo na estrutura da consciéncia, a qual
também faz uma mediagio da relagdo e da diferenga entre o sujeito representante e o
objeto representado. No entanto, a vontade tem uma fungao diferente da representagio, seu
trabalho consiste nio s6 em diferenciar-se a favor ou contra cada impulso individual, como
também entre os dois impulsos: o interessado e o desinteressado. A vontade nio corresponde
ao relacionar e ao diferenciar da possivel representagio, mas ao sujeito representante e sua
agdo de relacionar e diferenciar. Ou seja, o impulso ndo é mais o fundamento da vontade
como era no Ensaio, mas a vontade é que decide sobre ele.

A lei moral, diz Reinhold, nio nos é dada em uma consciéncia imediata como
um fato da razdo (critica a Kant), porque somos diretamente conscientes apenas de dois
impulsos, um interessado e um desinteressado, e de uma faculdade para decidirmos a favor
ou contra um ou outro. A nés é permitido apenas o saber de nossa liberdade da vontade,
que nos é dado apenas originalmente como impulso desinteressado, como manifestagio da
razdo pratica. Neste sentido, ele diz diretamente que “a realidade da liberdade depende da
consciéncia da demanda tanto do impulso interessado como do desinteressado, e nio da

consciéncia do impulso interessado e da razdo pratica” (BONDELI, 2008, p. LXX-LXXT).

Portanto, o conceito de liberdade ndo mantém sua realidade apenas pela consciéncia
da lei moral, como queria Kant, dado que ndo é exatamente a consciéncia da lei moral
como tal que acompanha originalmente nossa autoconsciéncia da liberdade, mas apenas
a consciéncia do impulso desinteressado. Ou seja, Reinhold ndo entende a vontade na
sua esséncia como causalidade da razdo. A vontade é livre, mas a razdo, ndo. Apenas a
consciéncia da demanda dos dois impulsos forma a condigdo suficiente da liberdade da
vontade. E apenas a autoconsciéncia da liberdade da vontade permite entender o impulso
desinteressado ou nosso sentimento moral como expressio da razio pratica. Logo,
Reinhold assegura, a agdo moral nio pode ser autdbnoma no sentido kantiano, pois, em
Kant, o pensamento da legislagio prépria, segundo a qual a instincia que estabelece a lei é
a mesma que a recebe e cumpre, e o pensamento de uma determinagio direta da vontade
pela lei moral, duas marcas centrais da vontade auténoma, deixam a razdo pura pritica
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apenas como uma instincia possivel da acio, mas da qual nio é esperada uma decisio
contra a lei moral.

Logo, Reinhold assegura, a a¢io moral nio pode ser auténoma no sentido
kantiano, pois, em Kant, o pensamento da legislacdo prépria, segundo a qual a instincia
que estabelece a lei é a mesma que a recebe e cumpre, e o pensamento de uma determinagdo
direta da vontade pela lei moral, duas marcas centrais da vontade auténoma, deixam a
razdo pura pritica apenas como uma instancia possivel da a¢do, mas da qual ndo é esperada
uma decisdo contra a lei moral. Ji a vontade, Reinhold alega ser diferente desses dois
impulsos, pois ela mesma determina seu modo de agdo; alids, tem mais de um modo de
ac¢do, e ndo é um impulso, mas uma faculdade livre da pessoa (Person) para determinar
a si préprio para a real satisfagdo ou insatisfacio da demanda do impulso interessado.
Porém, a vontade nio é nem a mera manifesta¢io nem a demanda de um ou de outro,
“mas a autodeterminagdo a favor ou contra a demanda do impulso desinteressado para a
satisfacdo ou insatisfa¢io de uma demanda do impulso interessado” (REINHOLD, 2008,
p-135). Em outras palavras, a pessoa tem a faculdade para determinar-se para a satisfagio
ou insatisfacdo do impulso interessado, tanto de acordo quanto em desacordo com a
demanda do impulso desinteressado, isto ¢, pode obedecer ou violar a lei e, nesse caso,
trata-se da liberdade natural da vontade, que é diferente da autoatividade da razdo kantiana.
A determinagio pela razio em Kant é uma conexdo entre as coisas em si e ndo pelas
pessoas. Ela consiste na independéncia de sensagdes externas, mas niao pode ser concebida
sem a constitui¢do e a sujei¢do da razdo as suas leis. Kant negou a liberdade para a¢des
imorais porque demonstrou primeiro que a razo pura ¢ autoativa na legislacio moral, e
que a lei estabelecida unicamente pela razdo pura é o fundamento determinante objetivo
de um ato moral. Dessa forma, ele tomou a autoatividade da razio pura como liberdade
da vontade moral em si. A proposta de Reinhold ¢ contréria a isso, ele mostrou que “toda
a¢do da vontade é moral e imoral, e nenhuma pode ser concebida como indiferente uma
da outra. Liberdade da vontade, arbitrio e moralidade sdo inseparaveis um do outro” (Ibid.,
p- 205). O real arbitrio nunca ocorre fora de uma ag¢io da vontade, que ela mesma escolhe
seu modo de ag¢do. A pessoa que se autodetermina a favor ou contra esta demanda pode
utilizar “sua razdo legitima ou ilegitima, consequentemente, de modo arbitrario” (Ibid., p.
188). Nesta base, a liberdade da vontade é a faculdade independente da autodeterminagio
em vista do fundamento original do comportamento da demanda dos dois impulsos.
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Musica e ethos: Rousseau e os gregos antigos

Jacira de Freitas®

As andlises aqui apresentadas giram em torno da interrelagdo entre a musica e o
ethos, nos gregos antigos, e da discussdo, a partir delas, de algumas no¢des de Rousseau
sobre a musica. A hipétese a nortear a discussdo aqui proposta ¢ a de que a nogdo de musica
presente na obra do filésofo genebrino ndo corresponde propriamente aquela a qual se
referem seus contemporaneos, mas traz em si elementos da mousiké, tal como concebida
pelos gregos antigos.

Isto supde levar em consideragdo aquilo em que consiste a musica na Grécia antiga,
sobretudo em Platdo e Aristételes. Por restri¢des de espago e tempo, somente os aspectos
mais relevantes para as discussdes aqui desenvolvidas serdo apresentados, mesmo porque
ndo se trata da reconstruc¢do do pensamento sobre a musica na civilizagdo grega ou de uma
exegese do pensamento de Rousseau.

Se ha algo sobre o qual ndo paira qualquer sombra de duvida ¢ o fato de que, para
os antigos, a nogdo de mousiké nio exprime apenas o fenémeno perceptivel pelo sentido da
audicdo, mas diz respeito a diferentes esferas da atividade humana: poesia, danga, ginastica,
ética, religido e medicina. Do ponto de vista da explicagdo etimoldgica, a palavra mousiké
sempre aparece associada a educagio e a poesia, além de exprimir certa conformidade entre
seu contetido normativo e sua forma artistica (Tomds 2002, 14). O sentido convencional
da musica ndo se dissociava, naquele periodo, da ideia de aprimoramento intelectual e
cultural. As anélises de um dos mais renomados estudiosos sobre a paideia grega, Werner
Jaeger, ja indicavam o carater educativo da poesia ao demonstrar que o estilo, a composi¢ao
e a forma enquanto expressdes estéticas eram determinadas, naquele periodo, pela “figura
espiritual” que encarnavam:

“Mas s6 pode ser propriamente educativa uma poesia cujas raizes
mergulhem nas camadas mais profundas do ser humano e na qual viva
um ethos, um anseio espiritual, uma imagem do humano capaz de se
tornar uma obrigacio e um dever [...] Por outro lado, os valores mais
elevados ganham, em geral, por meio da expressdo artistica significado
permanente e for¢a emocional capaz de mover os homens. A arte tem
um poder ilimitado de conversdo espiritual [...] a poesia tem vantagem
sobre qualquer ensino intelectual e verdade racional, assim como as
meras experiéncias acidentais da vida do individuo. E mais filos6fica que
a vida real (se nos é licito ampliar o sentido de uma conhecida frase de
Aristételes), mas €, 20 mesmo tempo, pela concentragido de sua realidade

1 UNIFESP
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espiritual, mais vital que o conhecimento filoséfico[...]. Em tempo
algum, aqueles ideais alcan¢aram uma validade tdo vasta sob a forma
artistica como nos poemas homéricos.”. (Jaeger 1986, 44) Grifo nosso.

Essa agdo educativa da poesia a qual Jaeger se refere, no texto supracitado, supde que
para além da mera atuagio simultinea da musica e da palavra sobre o espirito humano, hd
na poesia um potencial inigualdvel para suscitar anseios elevados em torno de uma imagem
humana e, a0 mesmo tempo, pelo potencial expressivo que possui enquanto arte, a poesia
atua ainda como for¢a motora sobre as nossas emog¢des em vista da realizagdo daqueles
anseios e ideais. Esse potencial, atribuido a poesia, de uma conversio do espirito humano
capaz de dotd-lo de um ezhos jamais foi desprezado pela civiliza¢io grega. Ele se revela em
intmeros relatos da I/iada e da Odisseia de Homero, na Teogonia e na obra Os trabalhos e
os dias de Hesiodo, assim como em Euripedes, S6focles e Aristéfanes. Mas, é na Odisseia
que essa capacidade expressiva da poesia e o ethos da cultura e civilizagdo gregas revelam-
se da maneira mais intensa e abundante. E também em Homero, que aparecem indmeras
descri¢des sobre os antigos rapsodos ou aedos, representantes da tradi¢do oral artistica da
qual ird nascer a épica. Os cantos épicos se propdem a manter, da maneira mais viva possivel
na memoria das futuras geragdes, os “feitos dos homens e dos deuses” (Jaeger 1986, 47) tanto
através de descri¢oes, por vezes fantasiosas, quanto por meio da glorificagdo das agGes
dos homens e dos deuses. Denominadas “gldria dos homens”, as cangdes heroicas levam o
cantor, por sua habilidade em manter na meméria coletiva aquelas agoes, a usufruir de uma
posi¢do social de respeito e certa reveréncia, pois ao algar os feitos dos homens e dos deuses
a um patamar tio elevado e admiravel contribui para fixar no imagindrio coletivo daquela
sociedade a representagio de sua grandeza e disting¢do relativamente a outros povos, jd
que permite as geragdes futuras ter acesso a sua origem “divina e heroica” e dimensionar a
particularidade do seu povo. No Fedro (245a), Platio descreve o éxtase poético dos aedos,
sob a inspiragao divina, a glorificar as belas agoes: 4 possessio e o delirio das musas apoderam-
se de uma alma sensivel e consagrada, despertam-na e extasiam-na em cantos e em toda a sorte
de criagbes poéticas; e ela enquanto glorifica os iniimeros feitos do passado, educa a posteridade’.
O valor educativo dos mythos transmitido pelos cantos estd em seu sentido simbdlico. Seu
traco normativo nio provém da compara¢io ou identificagio de uma situagio da vida
cotidiana com um evento exemplar, pois os aedos ndo apenas narram os acontecimentos por
meio do canto, mas principalmente das modula¢oes da voz ao exaltar as a¢des consideradas
dignas de elogio, pois isso suscita o anseio de imitagdo delas, pouco importando que sejam
fantasiosas. O cariter ficticio dos eventos narrados se dissolve numa lei invaridvel que
traduz a unido da poesia com os mythos e se exprime na transfiguragio do herdi pela
elevagio de sua condigio e nobreza de espirito. Alids, os elogios de Rousseau a4 musica dos
gregos antigos s6 podem ser compreendidos a luz dessa fun¢io normativa e pedagégica.

A musicologia propriamente dita sé ird surgir com Pitdgoras (séc. VI a.C.), quando
da elaboragio das primeiras concep¢des de uma teoria musical, as quais influenciam
a histéria da musica até os nossos dias. Ndo obstante as constantes discussdes sobre a
vida e o legado do filésofo e para determinar se ele realmente existiu, j4 que o acesso as
suas teorias s6 se realiza por meio de referéncias e citagdes de historiadores ou filésofos
posteriores, como Herédoto, Heraclito e Xendfanes, ainda assim, a abundante referéncia as
suas teorias permite um minimo de consenso quanto a existéncia da doutrina pitagoérica e
na interpreta¢do de suas formulagoes. Inimeros fragmentos do filésofo pitagérico Filolau
(470-390 a.C.) permitem delinear os principais tragos da doutrina, como o Fragmento
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11, in: Téo de Esmirna, 106, 10: “Mas pode-se ver a natureza do niimero e sua poténcia em
atividade, ndo sé nas (coisas) sobrenaturais e divinas, mas ainda em todos os atos e palavras
humanos, em qualquer parte, em fodas as produgées técnicas e na miisica.” Nesse excerto, o
nimero é concebido como uma espécie de substrato de todas as coisas. Ele recebe
diferentes especificacdes e formas de manifestagio tanto do dmbito da metafisica - as
coisas “sobrenaturais e divinas” -, quanto aquelas do mundo fisico, em particular, as coisas
relacionadas a0 mundo da cultura, isto ¢, os “atos e palavras humanos”, a #échné e a mousiké.
Isso ndo significa que a musica possa ser compreendida como uma forma de expressio das
matemdticas tal como ocorrerd, por exemplo, no século XVIII, com as teorias musicais de
Rameau, fundadas no racionalismo cldssico cartesiano. A concepgio de mzimero para os
antigos gregos difere substancialmente daquela que se elabora na modernidade: o numero
ndo se constitui numa abstra¢do pela qual as coisas sdo representadas, e, portanto, nio
depende da existéncia delas. Ao contririo, ¢ a existéncia das coisas que estd subordinada
a ele, pois prevalece a ideia de que “¢udo é niimero” e que “os niimeros sao modelos das coisas™
(Taton 1985, 248). Nio é por acaso que sua forma de representagio se realiza por meio de
figuras (Tomds 2002, 16), que tem por fun¢io a demonstra¢io do principio fundamental
da ordem e do equilibrio do cosmos: a harmonia.

O termo harmonia possui diferentes acep¢des, mas em todas elas traduz a ideia de
equilibrio ou de combinagio entre elementos contrdrios. Na mitologia grega, a Harmonia
¢ uma divindade de origem helénica, filha de pais antagonicos (Ares e Afrodite) que, por
isso mesmo, tem como tarefa a harmonizagio de elementos opostos. Na concepgio dos
pitagéricos, no dmbito da musica, a harmonia estd associada a0 mesmo tempo a pratica
musical e ao equilibrio fisico e mental, indicando a fun¢io que desempenha na consolidagio
do ethos. O Fragmento 13 de Filolau nos diz que: “a alma humana é uma harmonia”. Esse
estatuto dualista da harmonia estd presente também em Herdclito (Fragmento 8 e 9) e nos
didlogos de Platdo. No Timeu (80 b) exprime-se a ideia de que “a muisica deve esforcar-se por
imitar a harmonia divina” (Gobray 2007, 66).

A suposi¢do de que a musica atua diretamente sobre a alma humana estd fundada
no principio de que os diferentes movimentos da alma humana - e, portanto, de nossas
paixoes e sentimentos - se determinam em funcio das diferentes formas de manifesta¢ao
da harmonia, j& que ‘cada harmonia provoca no espirito humano um determinado movimento,
pois cada modo musical grego se associava a um ethos especifico”, como mostrou Lia Tomas
(Tomads 2002, 17). Por essa razio, segundo a autora, as melodias eram compostas sobre
eles, de modo a adquirir sua qualidade particular: melancélica, heroica, etc. O relato de
uma lenda, apresentado por Fubini, na obra ja referida, ilustra como se concebia a relagio
entre a musica e os estados da alma. Nosso interesse nessa passagem justifica-se em razao
da associagdo direta entre a musica e os estados da alma, que reaparece posteriormente
nas andlises rousseaunianas sobre a musica. Segundo a lenda, a embriaguez pelo vinho e a
excitagdo pela melodia de uma flauta levou alguns rapazes a for¢arem a entrada na casa de
uma mulher ilibada, no exato momento em que Pitdgoras (ou Damon, em outra versio)
deles se aproxima. O filésofo teria exigido do flautista a execugio de uma melodia em modo
frigio, caracteristico dos rituais religiosos. Assim que ouviram e foram tocados pela melodia,
mudaram completamente sua atitude, passando a agir de maneira séria e respeitosa (Tomads
2002, 17). A mensagem transmitida é clara e direta: a musica nio s6 ¢ capaz de formar

2 “Las matemdticas pitagoricas estdn originariamente dominadas pelo pressupuesto filosdfico; la idea de que fo es niimero, la
idea de que los niimeros son “los modelos de las cosas” (Taton 1985, 248).
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0 espirito como também de aprimoré-lo, corrigindo nossas mas inclinagges. E como se
ela pudesse transmitir certas virtudes pela imita¢do dos movimentos da alma. Basta tocar
a alma humana por meio do fenémeno auditivo, basta ser ouvida para que possamos ter
acesso a esta dimensdo que ela inaugura, e nesse movimento, que nos transpoe para a nova
dimensao, os vicios e as agdes nefastas que deles se seguem sio suprimidos. Essa a musica
de que nos fala Rousseau e que seu século mal pdde compreender.

A questio adquire novo contorno quando da distin¢do da musica em dois diferentes
aspectos, um deles puramente sensorial e outro aspecto metafisico atribuido a armonia.
Lippman considera a distingdo entre a “filosofia do ezhos” e a “metafisica da harmonia”. Para
ele, a primeira diz respeito ao fendmeno sensivel, pois o som vincula-se ao significado verbal
e ao movimento. Nessa perspectiva, o efhos estd associado ao cardter ritmico da mousiké,
razdo pela qual pode englobar a danga, a poesia e a melodia. O problema ¢ que com isso
a musica parece restringir-se unicamente ao fendmeno sensivel (Lippman 1975, 86-90),
e, portanto, segundo o intérprete, a uma condi¢io ontolégica subordinada. Sua concretude
implica a impossibilidade de instaurar qualquer mudanca, pois enquanto fendémeno
auditivo limita-se a ser tdo somente algo a ser apreendido sensorialmente pelo sentido da
audicfio, algo a ser apenas escutado. E precisamente aqui que o pensamento rousseauniano
intervém na elucidagio da questdo. Se na interpretagio de Lippman, a muisica diz respeito
ao fendmeno sensivel e sonoro, enquanto a harmonia estd mais associada a metafisica, de tal
modo que nela, os intervalos e as escalas musicais é que exprimem uma concep¢io de ordem
e equilibrio, em Rousseau, pelo contrério, a concep¢io de ordem e equilibrio ndo se dissocia
da musica enquanto fendémeno sensivel. Isso porque todo e qualquer fendmeno sensivel
depende, para ser decodificado, de nossos sentidos e das sensagdes a eles pertinentes. As
sensagdes pelas quais se dd sua apreensio sdo a manifestacdo em nds da prépria natureza,
lugar por exceléncia da verdade e da expressdo da ordem do universo. Isso significa dizer
que nossas percepgoes sensoriais nos colocam em contato com o real de forma muito mais
decisiva, a ponto de garantir a apreensio do principio da ordem, da coesdo e da estrutura
harmonica do universo. Nesse sentido, as mudangas de comportamento nido seriam
superficiais, mas remeteriam ao efetivo aprimoramento das a¢des humanas. Por essa razio,
a sonoridade adquire um papel essencial também na musica, mesmo quando considerada
em seu aspecto mais geral, que supde a melodia, a poesia e a danga. Alids, na Grécia antiga,
aquela distingdo entre o aspecto puramente sensorial da muisica e o aspecto metafisico
da harmonia nem existia. Usados indistintamente como termos equivalentes, harmonia e
maisica eram passiveis de expressar igualmente a estrutura harmoénica do universo; tanto o
fenémeno sonoro quanto a teoria traduziam o principio de coesio do cosmos. Observe-se
que, na época de Rousseau, a polémica mais importante a ser travada entre ele e Rameau diz
respeito precisamente a oposi¢io entre harmonia e melodia. Caso aceitdssemos sem discussio
a conclusio de Lippman, que supde certa hierarquia entre a harmonia e a miisica fundada
na dicotomia que opde o fenémeno sensivel da musica ao cardter metafisico da harmonia,
serfamos levados as antipodas do pensamento rousseauniano sobre a musica, o qual estd
em perfeita sintonia com o seu sistema. Isso porque, para o filésofo, nossas percepsdes
sensoriais, por sua conexio mais intima com a natureza mesma do homem, viabiliza uma
apreensdo da verdade infinitamente maior do que qualquer elaboragio conceitual operada
pelo entendimento. Na melhor das hipéteses, essa hierarquia teria seus termos invertidos,
ja que é por meio da melodia que a musica ird atuar, na visdo rousseauniana, diretamente
sobre os estados emocionais que estdo na base de nossas agoes.
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Essa inversao operada por Rousseau relativamente a tradi¢do racionalista em voga
em sua época, ao propor a Natureza e, por extensio, as sensagoes como critério de verdade
¢ tdo original quanto a ideia platdnica da realidade do mundo das ideias em detrimento do
mundo sensivel, mero simulacro daquela. Apesar da significativa diferenca entre as duas
filosofias, no que diz respeito as suas concepgdes musicais, hd alguns pontos do pensamento
de Platio sobre a musica que merecem ser discutidos para elucidar como se articulam
certas concep¢des musicais de Rousseau, aparentemente proximas do pensamento
platénico, e ainda determinar como se dd sua transposi¢do, com o devido cuidado para
evitar anacronismos, para uma época tio diversa. Nao ¢ novidade que, embora Platdo nao
tenha uma obra especifica sobre a musica, ela é tema recorrente de inimeros didlogos -
Repuiblica, Fedon, Gorgias, Fedro, Leis e Timeu -, ainda que o tema nao seja neles desenvolvido
de forma sistemadtica, mas aparega sempre entrecruzado com o préprio pensamento do

filésofo. (Tomais, 2002, 19).

Uma caracteristica apontada pela tradi¢do critica sobre as reflexées de Platdo sobre a
musica é a variedade nas suas formas de abordagem ao longo da obra. A musica aparece, por
vezes, apenas como uma habilidade manual, uma #échné, como no didlogo Gdrgias. Outras
vezes, estd aglutinada a sua fungio ético-educativa na formagio do cidadao e do espirito
democritico essencial a consolidagdo da po/is grega. Essa concep¢io tem sido considerada
um dos principais tragos do pensamento platonico sobre a musica. Dentre as indimeras
passagens que ilustram essa concepg¢io, interessa-nos em especial aquela do Livro III da
Repiiblica (3982-402a) que traz um didlogo entre Sécrates e Glaucon. Nesse didlogo, o
que estd em discussdo sdo os tipos de melodias, ritmos e instrumentos mais apropriados
a formagido dos guardides da cidade. A musica aqui aparece como fendmeno puramente
auditivo, o que pressupde dois elementos da melodia, o ritmo e a palavra (398d), os quais
compdem a musica cantada. O primeiro ponto a ser destacado estd em 398a, na passagem
em que Sécrates mostra de que maneira a polis recusaria um homem “aparentemente capaz,
devido a sua arte, de tomar todas as formas e imitar todas as coisas, ansioso por se exibir juntamente
com seus poemas”, para dar preferéncia a “um poeta e um narrador de histérias mais austero e
menos aprazivel”, ji que para conseguir “imitar a fala do homem de bem” ele também deve
agir de acordo com os principios que regem a vida na po/is (398b). Aqui se evidencia a
vinculagio da qualidade do discurso ou do canto, ao cariter daquele que o emite. Quando
o poema ¢ declamado ou cantado por alguém cujas a¢des sdo incompativeis com aquilo que
se quer transmitir, sem autenticidade e comprometimento em relagio 4 mensagem a ser
veiculada s6 poderia ser rejeitado pela cidade. O exame da melodia efetuado na sequéncia
do didlogo, se faz a partir dos seus elementos constitutivos: as palavras, a harmonia e o ritmo
(398d). O fil6sofo inicia pelo exame das diferentes harmonias que devem acompanhar as
palavras. Sécrates exclui aquelas que, segundo Glaucon, seriam “lamentosas” (398e), isto &,
que favorecem ocasido para choros e lamentagdes, e ainda aquelas associadas a embriaguez
e 4 preguica, tais como a iénia e a lidia ou similares, as quais inspiram comportamentos
como languidez e ociosidade. Somente sio consideradas apropriadas a educacio ideal as
harmonias déria e frigia. A primeira por suscitar a coragem nos campos de batalha, enquanto
a outra por sugerir a a¢do voluntaria da moderagio e da persuasdo. Permanecem somente
as que se prestam, na sua concep¢do, & formagio dos guerreiros (399a) ou ao cidadio
atuando fora do campo de batalha: a primeira é aquela “capaz de imitar convenientemente a
voz e as inflexdes de um homem valente na guerra” e a outra diz respeito aquele ‘que se encontra
em atos pacificos, ndo violentos, mas voluntdrios que usa do rogo e da persuasio” e se dispde ao
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bom senso e moderagio (399b). Essas duas harmonias, a violenta e a pacifica (e voluntaria),
sd0 as Unicas a serem mantidas (399¢), enquanto as outras devem ser banidas.

Na passagem seguinte, o didlogo desloca-se para o problema da musica instrumental.
O exame dos instrumentos musicais conclui pela supressio daqueles com excessivas
variagdes por sua associagio a comportamentos potencialmente imoderados, mantendo-
se apenas a lira e a citara. Mas a questdo que nos interessa mais diretamente ¢ outra. E
possivel afirmar que também na concepgio de Platio o canto adquire, como nos tempos
homéricos e na concepgdo rousseauniana um estatuto privilegiado em relagdo a musica
instrumental? Como a musica instrumental tende a destacar a interpretagdo individual
e o dominio da técnica instrumental, o canto adquire posi¢do privilegiada em relagio a
musica instrumental, ji que na polis grega, ndo é desejavel que o individual se sobreponha
ao coletivo. Mas ha ainda, uma outra razio para isso. Ainda que atue sobre o espirito
humano e possa, pelo menos em tese, despertar determinados estados da alma, a musica
instrumental tem um potencial limitado no desempenho de suas fungdes ético-educativas
por estar despojada da palavra, sem a qual nem toda mensagem ¢é passivel de ser transmitida.
Por isso, o canto é considerado a forma musical mais eficaz para agir sobre o espirito dos
cidaddos. Esse predominio do canto sobre a musica instrumental também reaparece em
Rousseau por razoes anilogas.

O problema agora ¢ a determinagio dos ritmos correspondentes a uma “vida ordenada
e corajosa’ (400a). Interpelado a explicar quais seriam esses ritmos, tal como na explicagio
acerca das harmonias, Glducon conclui pela impossibilidade de detectar que espécie de
vida corresponde a cada ritmo (400b). Assim, se recorre as teorias de Damon?®, o célebre
mestre de musica ateniense, sem aprofundar a discussdo, mas apenas apresentando as ideias
que evidenciam a correspondéncia entre os elementos musicais (a harmonia, o ritmo e a
palavra) e o cariter da alma (400c). Esta passagem ¢ interpretada por Moutsopoulos, que
vé na articulagio entre eles a expressio do principio da homogeneidade. A unidade que
se exprime na relagio estabelecida entre tais elementos se enuncia na conformidade da
harmonia e do ritmo ao carater de certas palavras, como lemos na seguinte passagem do
didlogo: “[...] 0 bom e 0 mau ritmo seguem, imitando-o aquele, o estilo bom, este o inverso; e do
mesmo modo sucede com a boa e a md harmonia, se o ritmo e a harmonia se adaptam a palavra,
como hd pouco se disse, e nio a palavra a esses” (400d). Esta vinculagio explicita subordina,
portanto, a harmonia e o ritmo a palavra. Isso é essencial para se compreender a concepgao
platonica da musica cantada, pois remete a uma concepgio ético-educativa. Toda a passagem
anteriormente apresentada, mesmo sem abordar os aspectos técnicos da teoria musical, que
ele reenvia a Ddmon, deixa claro que se trata de apresentar os elementos musicais em sua
relagdo com os estados da alma, sejam eles perniciosos, como a “insoléncia’, a “loucura” e
“outros defeitos” ou nio.

A consideragio da estreita unidade entre os elementos musicais
implicam um segundo principio, a homogeneidade. Palavras com certas
caracteristicas devem ser acompanhadas por uma harmonia e um ritmo do
mesmo cardter. Mas as palavras recitadas ou cantadas sdo o tnico critério

3 “Pediremos conselho a Dimon, sobre os pés adequados & baixeza, a insoléncia, a loucura e aos outros defeitos, e os ritmos que
devem deixar-se aos seus contrdrios. Tenho ideia, mas ndo muito clara, de lhe ter ouvido chamar a qualquer coisa endplio
composto, ddctilo e heroico, mas ndo sei como os distribuia, igualando a arse e a tese, de maneira a acabar numa breve e uma
longa. E, segundo julgo, chamava a um iambo e a outro troqueu, e atribuia-lhes longas e breves. E em certos destes metros
parece-me (400c) que ndo censurava ou louvava menos os tempos destes pés do que os ritmos em si. Mas estas questaes, como
disse, reservemo-las para Damon. Para as deslindar, nio seria pequena a discussio, nio achas? [...]. Mas ao menos isto, podes
decidi-lo jd: que a beleza ou fealdade de forma dependem do bom ou do mau ritmo” (400d) . (Platio 1987 ,131).
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racional para o julgamento do valor dos poemas, o que conduz a um
terceiro principio segundo o qual a harmonia e o ritmo devem se acomodar
as palavras (400d): o contrério seria um delito que comprometeria as leis
estéticas e morais da cidade (Moutsopoulos 1989, 67).

Assim, se a educagio pela musica é essencial isso se dd pelo poder que ela exerce
sobre a alma humana, e esse decorre da subordinagio do ritmo e da harmonia a palavra.
Essa tltima impde uma dire¢do, enquanto cabe ao ritmo e a harmonia penetrar a fundo

» o«

na alma e “afeta-la mais fortemente”, “trazendo consigo a perfei¢io, e tornando aquela

perfeita” (400e).

A exposi¢io limitou-se até agora as concepgdes de Platdo sobre a musica percebida
sensorialmente e sua fungio ético-pedagdgica. Mas ¢ preciso lembrar que, em Platio, hd
ainda um outro tipo de musica (531a). E indesejavel que os educandos da pofis sejam
expostos a um “estudo imperfeito”limitado a medir “os acordes harménicos e sons uns com
os outros” e assim produzir um “labor improficuo”, como ocorre, na astronomia. Platio
distingue (531c) dois tipos de musicas diametralmente opostas quanto a possibilidade de
sua apreensio por meio da audigdo. Somente uma delas pode ser ouvida, a outra ndo. E é
precisamente essa ultima que ird se constituir no modelo ideal, ja que a impossibilidade da
percepgio de sua sonoridade indica ter ela atingido o seu grau mais elevado: ela se erige em
ideia no mundo supra-sensivel. Todavia, é na musica audivel, que o carater ético-pedagégico
pode se exprimir ao assegurar a adesdo as regras da polis. Pode-se pensar numa sobreposi¢io
do conceito de musica inaudivel aquele de musica audivel. A elevagio e equilibrio da alma
humana inspirados no Hiperurinio pela ideia de musica, isto ¢, pela musica inaudivel, irdo
se exprimir no mundo sensivel por meio da moralidade das a¢oes humanas suscitadas pelo
fendmeno sensivel da musica sonora. Mesmo sendo um simulacro, forma de manifestagio
imperfeita da musica real do mundo das ideias dela depende o cardter ritmico desse
tenomeno sensivel e toda possibilidade do ezhos.

A ideia de que a musica atua sobre os movimentos da alma, influenciando nossos
comportamentos e a moralidade de nossas a¢des também estd presente na concepgio
de Aristételes sobre a musica. A solugdo aristotélica para assegurar o aprimoramento
moral dos individuos por meio dela terd que se fazer no dmbito da musica enquanto
fendmeno sonoro. Somente quando tal apreensio vai além do mero prazer ou diversdo ¢é
que ela pode atuar sobre nés como mecanismo de aprimoramento moral. Entretanto, é
preciso atentar para as consequéncias de se associar o aprimoramento das a¢des humanas
ao ato pelo qual se dd a escuta da musica. Isso porque como a percep¢io da musica, em
Aristételes, é também intelectual, indo além da mera frui¢do sensorial, delimita-se o
conjunto de individuos que dela podem desfrutar plenamente aos membros da nobreza,
como se 1é na Politica,VIII, V, 1339b). Precisamente o oposto do que pretende Rousseau,
ao estabelecer a musica como uma arte capaz de atuar indistintamente sobre a totalidade
dos individuos.

As discussdes anteriores sobre a musica na civilizagio grega clarificam alguns pontos
do pensamento de Rousseau sobre a musica, pois é a musica grega que o filésofo tem em
mira na sua elaborag¢do conceptual da dupla fungio que cabe 4 musica: atuar no plano da
subjetividade e como forca aglutinadora no contexto social. A influéncia que ela exerce
sobre os movimentos da alma pode levar a uma reorganizagio interior que se ird refletir
nas a¢oes e no contato com o mundo a nossa volta.
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A melodia tem um lugar central e se define por sua capacidade de influenciar os
movimentos da alma e promover mudangas essenciais na forma de se colocar no mundo.
A apreensio sensorial dos sons e ritmos da musica permite o acesso aos estados mentais
de ordem e equilibrio que traduzem a estrutura harmoénica do universo. E, por isso, por
estabelecer uma conexdo mais intima com a natureza mesma do homem, os sons e ritmos
da musica podem reconduzi-lo de volta 4 totalidade. Em outras palavras, as percep¢des
sensoriais, por sua conexao mais intima com a natureza, conduzem a superagio dos estados
de alma nos quais o homem jd nio se reconhece em si mesmo, nem na totalidade social
na qual se insere. Ao ampliar o potencial expressivo da musica, a melodia subverte as
relagdes sociais marcadas pelo principio da separagdo. Seu papel ¢ aquele da verdadeira
arte: assegurar a expressio do eu em toda a sua autenticidade, condi¢ao de existéncia de um
corpo politico auténtico, tal como na polis grega.
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O saber prudencial: A retomada dos saber médico/retérico na
critica de Vico ao método de estudos do seu tempo

Jediel Alves de Oliveira®

O presente trabalho trata da critica empreendida pelo filésofo Giambattista Vico
(1688-1744) ao modelo pedagdgico e cientifico vigente em sua época, que a principio ele
discute em uma obra de “juventude”, o De nostri temporis studiorum ratione ( De Ratione), de
1708. Muito influenciado pelo cartesianismo, a ratio studiorum (método de estudo) a qual Vico
se opde, provocaria, segundo o filésofo, a fragmentagio do conhecimento em diversos campos
dos saberes na modernidade, além de romper com os preceitos da tradi¢io retérica que servia
de base ao humanismo civico do qual Vico pode ser considerado um expoente tardio. Frente
a esse processo disseminado pelo cartesianismo, Vico ird retomar alguns preceitos da tradi¢ao
médico/retdrica, sobretudo os pensadores antigos Hipécerates e Cicero, que servem de base
para alicercar sua critica ao cartesianismo. Nesse sentido, para dar conta do nosso assunto serd
imprescindivel acompanhar minimamente os pontos basicos dessa tradi¢do a qual Vico se
refere. Todavia, devemos frisar que o intento viquiano nio se dd necessariamente porque tal
método alterou a produgio de conhecimento da modernidade, mas sim por que deseja alertar
para suas consequéncias futuras. Vico mostra que o processo de especializa¢iao das ciéncias,
com a incorporagio de novos instrumentos e procedimentos, certamente pode torna-las mais
eficientes, mas também pode surtir o efeito contririo, tornando-as estéreis. Além disso, outra
preocupagio de Vico diz respeito 4 pedagogia. Assim, de um ponto de vista pedagégico, o
cartesianismo, para Vico, desprestigia faculdades importantes ao desenvolvimento da crianga
ao sugerir um método pautado na arte critica ou arte de julgar, ou seja, um método que dd
relevo as ciéncias apoditicas e formais como dlgebra, matematica e geometria em detrimento
das artes humanas (ars humanitatis), como a histdria, a retdrica, a poética e o direito, que
tratam do possivel, do provavel e do verossimil. Aos olhos de Vico, essa formagio pode gerar
danos ao engenho agudo que compreende as faculdades ligadas ao sensivel como a meméria,
a imaginacio e a inventividade, que sdo cruciais ao desenvolvimento cognitivo e social, bem
como 2 pritica politica. Vico mostra que a negligéncia “do método de estudos do seu tempo”
frente a estas faculdades pode acarretar prejuizo na formacio dos sujeitos, tornando-os
inaptos a vida civil, ao debate politico e a possibilidade refletir sobre suas préprias condigoes.
Frente a isso, Vico propde um modelo pedagégico mais abrangente que preserve a critica de
indole cartesiana e a #gpica inventiva que é um preceito fundamental da tradigdo retdrica.
Essa formagio complementar e processual evitaria danos a faculdades importantes e, por
conseguinte, que o pensamento especializado se tornasse mero instrumento de dominio,
provocando o que Vico chama na Ciéncia Nova de “barbirie da reflexao”.

1 Mestrando do Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da UFS; Bolsista CAPES

145



O SABER PRUDENCIAL: A RETOMADA DOS SABER MEDICO/RETORICO...

A retomada da tradi¢ao medico/retérica no De racione

Vico, ao retornar de um periodo de nove anos em Vatolla, onde trabalhou como
preceptor e enriqueceu seu espirito, encontra uma Népoles fortemente influenciada pelos
preceitos cartesianos?. Para ele, a cidade, e a Europa, abandona o espirito humanista dos
Quinhentos, e mergulham em um processo de decadéncia cultural que posteriormente trard
consequéncias ao ambito da vida prética. Vico discorda do sistema de ideias que passa a
dominar o espirito de sua época, e essa oposi¢do ird marcar o seu legado, inclusive a obra
que serd a base de boa parte do presente estudo, o De Ratione. Na obra, o filésofo retoma a
querela entre os “antigos e os modernos”, e faz uma minuciosa anélise sobre as conveniéncias
e inconveniéncias nos métodos ou expedientes dos dois lados da disputa. Em sua avaliagio,
nosso autor ndo estabelece um programa de ciéncia, ou ratio studiorum, como sendo o mais
adequado ou superior’. Em verdade, Vico aponta vantagens e desvantagens dos antigos
e dos modernos. O método cartesiano tornou a ciéncia mais precisa em suas pesquisas,
os resultados possuem um maior grau de certeza e sio obtidos mais rapidamente. O que
consequentemente torna os procedimentos dos antigos antiquados ou obsoletos. Porém,
o mesmo método que promoveu o avango técnico da ciéncia também a especializou e a
fragmentou. Retirando-lhe a capacidade de avaliar e propor solu¢des aos problemas da
dimenséo prética da vida, o que, segundo Vico, acarretard danos ao corpo social.

A solugio proposta por Vico é um novo modelo pedagégico/cientifico, que
contemple os pontos positivos de cada programa. Na ratio studiorum proposta pelo filésofo
napolitano, uma drea do saber esquecida pelo cartesianismo ocupa espago de destaque, nos
referimos aqui a arte médica e retérica dos antigos, precisamente a medicina hipocratica
e a retdrica ciceroniana, que em virtude de seu cariter terapéutico e formativo se tornam
alicerce para o intento viquiano de retomar o ideal de formacao humanista’.

No que diz respeito a tradi¢do hipocritica, o modelo de medicina praticada nas
escolas de Cés e Cnido estavam inclinadas a buscar um conhecimento amplo que superasse
a limitagdo do saber clinico, baseado no modelo da medicina alexandrina que buscava o
entendimento preciso sobre as fung¢des fisiolégicas do corpo, com vista a elaboracdo de
uma terapéutica que se adaptasse a cada caso particular. Para isso, a observagio direta
era tio importante quanto a atividade do pensamento, o médico deveria ater-se ao que
se apreende por meio da visdo, do tato, do olfato, do paladar, da audi¢éo e do raciocinio.
Uma heranca dessa postura é o ato de auscultar o enfermo. Como o individuo aqui é visto
como um ser relagio ao meio em que vive, todas as coisas que o rodeiam sio levadas em

2 Vico menciona em sua autobiografia (Vita diGiambattista Vico scritta da se medesimo) que foi um periodo profun-
damente fecundo quanto ao seu desenvolvimento cultural. SegundoVico, em Vatolla ele “ fez o maior curso de seus
estudos” quando se empenhou na leitura e comentdrio dos autores cldssicos. Sobre esse aspecto vale a pena consultar:
SILVA (2012) e CIRILO (2000).

A tradugio mais adequada ao contexto viquiano seria “conjunto de disciplinas de um programa educacional”.

4 No volume II da sua Histdria da filosofia, Reale pontua que no século XIV o conjunto de saberes que compreende a
retorica, poesia, histéria e filosofla moral ficou conhecido como “studia humanitates” por ser uma expressio usada
por Cicero e Gélio. E em meados do século seguinte que surge o termo “humanista”, originado nas designacoes de
legista, jurista, canonista e artista, pois estes eram os responsdveis pelo ensino destas disciplinas (REALE, 1990). A
conceituagdo acerca do humanismo ndo é uninime entre os estudiosos, todavia, tomamos aqui como referéncia a
concepgio que sustenta que o humanismo foi um movimento intelectual ocorrido na Europa (a principio na Italia)
no fim da Idade Média que promoveu o retorno a cultura cldssica grega e romana através do estudo das dreas do saber
supracitadas. Tal empreitada visava aprimorar o ser humano, haja vista que estas disciplinas tratam das faculdades
que tornam o homem tnico em relagio a natureza, ou seja, da sua capacidade racional e de expressio. Além desse
aspecto, 0 humanismo possui um valor formativo que transcende os limites da aprendizagem académica, o individuo
¢ instruido para a compreensio do mundo natural e para o ambito sécio/politico e, nessa esfera, o saber meramente
tedrico nio consegue absorver suas sutilezas.

W
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consideragio; das atividades praticadas diariamente até o clima da regido que habita, tudo
pode interferir na saide do paciente. Conforme Hipdcrates:

Observaremos o levante e o poente das constelagées a fim de prevenir-
nos contra as mutagdes e as condi¢des excessivas dos alimentos, das
bebidas, dos ventos e do mundo inteiro, circunstincias que provocam
doengas. Mesmo conhecendo tudo isso, a descoberta nio estd completa:
se, de fato, for possivel achar, além disso, para cada natureza individual,
uma medida de alimentos e uma proporgio de exercicios sem excesso,
nem para mais nem para menos, teremos um meio exato de manter a

saude. (2002, pp. 32-33)

Ja a retérica, ocupa posi¢io de destaque no modelo pedagégico sugerido por Vico
porque ela alcancga o cerne da dimensdo pratica da vida, o que as ciéncias demonstrativas
ndo conseguem tratar com férmulas precisas, raciocinios 16gicos e leis preestabelecidas. A
retérica lida com as imagens, com o que transita entre o verdadeiro e o falso, no 4mbito das
percepgdes e interesses em comuns que escapam as investigagoes das ciéncias naturais. Nesse
sentido, a retdrica por ser vista como a arte que afeta os 4nimos desempenha uma fungio
primordial na formagdo dos jovens que ¢ instigar a imaginagio, a criatividade e o espirito
critico. “[...] os nossos criticos colocam a sua verdade primeira antes, fora e sobre todas
as imagens corpéreas. Mas ensinam isso aos adolescentes precocemente e asperamente”
(VICO,2002, p.82). Dai ser fundamental, o retorno ao papel social e a dimenséo terapéutica
da retdrica, aspectos enfatizados por Cicero nas Tusculanas Disputationes.

O cartesianismo pelo prisma viquiano

Sabe-se que, em face da tradi¢do filoséfica, seja a aristotélico-tomista, seja @ vinculada
ao humanismo renascentista, Descartes ird inaugurar uma nova concepg¢io de ciéncia. Esta
mudanga promovida pelo filésofo se baseia no procedimento metodolégico dedutivo, cujo
modelo ¢ a matematica e a geometria, e que encontra na nogio de sujeito epistemoldgico o
fundamento do saber. Descartes nio privilegia o sujeito concreto, envolvido socialmente,
mas o sujeito do conhecimento (o cogizo) que, a partir das ideias claras e distintas, formula o
conhecimento seguro, alcangando a universalidade e a verdade apoditica, ou seja, o sujeito
cartesiano renuncia as circunstincias e a tudo que pertence ao campo do provével, do
verossimil e do possivel.

Com isso, os saberes que nio partem de verdades indubitdveis, como é o caso da
histéria e da politica, devem ser vistos com suspeita, pois a rigor ndo podem ser ditos
“cientificos”. E o que podemos observar na seguinte passagem das Regras para a diregio do
espirito:

E melhor nunca estudar objetos de tal modo dificeis que, nio podendo
distinguir o verdadeiro do falso, sejamos obrigados a tomar como
certo o que é duvidoso [...]. Por conseguinte [...] rejeitamos todos os
conhecimentos somente proviveis, e declaramos que se deve confiar

apenas nas coisas perfeitamente conhecidas e das quais nio se pode
duvidar. (DESCARTES 1985, p. 14)°

5 Nio custa mencionar aqui também a famosa passagem do Discurso do método, na qual Descartes faz a critica da cul-
tura livresca de sua época frente aos critérios da razdo universal humana: “E assim pensei que as ciéncias dos livros,
a0 menos aquelas cujos razdes sio apenas proviveis e que nio apresentam quaisquer demonstragdes, pois foram
compostas e avolumadas devagar com opinides de muitas e diferentes pessoas, nio se encontram, de forma alguma,
tdo préximas da verdade quanto os simples raciocinios que um homem de bom senso pode fazer naturalmente acerca

das coisas que se lhe apresentam (DESCARTES, 1999, p. 44).
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Um ponto pertinente para se pensar o antagonismo entre Vico e Descartes ¢ a
concepgio de “engenho”. Em Descartes, observamos um engenho analitico, que diferencia
a ciéncia dos outros ramos do saber, que se situam no 4mbito do verossimil. Ja em Vico,
tal faculdade (engenho agudo) congrega ramos diferentes do conhecimento, estabelecendo
similitudes e complementaridade entre eles. Ressalta-se aqui um importante preceito
da filosofia aristotélica que Descartes parece ter negligenciado, a saber: a necessidade de
considerar o 4mbito do provavel como algo intrinseco ao campo dos saberes voltados a
prética, uma vez que, segundo Aristételes, uma ciéncia contemplativa e apoditica nio é
capaz de suprir o campo das a¢des humanas, ao contririo, o saber prudencial di-se pela
experiéncia, pelas vivéncias do individuo em face de uma realidade que nio é composta por
nimeros ou férmulas acabadas e completas.

Todavia, segundo Descartes, um conhecimento constituido a partir de sujeitos
diferentes com opinides diversas ndo possui uma base sélida, assim, esse pretenso saber seria
igual a “magnificos paldcios erigidos apenas sobre a areia e a lama” (DESCARTES, 1999, p.
40). Ao contririo, Vico concebe a prudéncia como o resultado de um estudo voltado a priaxis,
ou seja, ao dmbito do verossimil. Para o filésofo napolitano, todas as coisas humanas estao
em constante mudanga, sejam as institui¢ées politicas em geral, sejam os diferentes sujeitos
concretos inseridos em diferentes contextos. Logo, a vida pritica nio se pode amparar em
um principio imutivel e universal para predicar sobre a inconstante natureza humana, pois
tais principios abstratos jamais poderdo servir de amparo a agdo. Nas palavras do préprio
Vico, “[...] na natureza nfo existe nada que ndo seja mével e mutdvel” (VICO, 2002, p. 93).

Segundo o fil6sofo napolitano, 0 método cartesiano nio da conta de pensar o homem
inserido no meio social porque objetiva uma verdade indubitavel, quando no d4mbito da
vida pratica, o acidental, o provavel, o contingente, sao predominantes. Com base nessa
afirmagio, ndo podemos pensar que Vico pretendia que a “verdade” fosse expurgada da
vida concreta dos homens. O intuito de Vico ¢ salientar que, no plano social, sujeito as
circunstancias, simulacros e opinides sedimentadas no senso comum, “agir de maneira
eficaz implica em ndo seguir a via reta que conduz diretamente a verdade, separando-a do
seu contexto” (PEREIRA FILHO, 2013, p. 108). Vale a pena dizer que, mesmo no plano
social, o cartesianismo recomenda que nos guiemos exclusivamente pela retiddo da razao
para evitar a irresolu¢do que nos impede de agir. Dai a afirmagio encontrada no Discurso
do método de que, no dmbito da praxis, ele teria buscado(...) ser o mais firme e o mais
resoluto possivel em suas agdes, e em nio seguir menos constantemente do que se fossem
muito seguras as opinides mais duvidosas, sempre que eu tivesse me decidido a tanto.”

(DESCARTES, 1999, p.42).

Ao criticar o racionalismo cartesiano, Vico almeja, portanto, uma sabedoria mais
flexivel. Em outras palavras, um tipo de conhecimento que abarque os elementos da vida
préitica que envolvem o sujeito concreto e nio o sujeito do idealismo subjetivo, marca do
pensamento abstrato e, portanto, do cartesianismo. Nas palavras de Max Horkheimer, em
seu trabalho sobre Vico, “o autoconhecimento do homem baseia-se apenas numa analise
do processo histérico no qual os homens agem e nio na mera visdo de cada um, como

defendeu o idealismo subjetivo de todas as épocas” (HORKHEIMER, 1970, p. 94).

Além disso, para Vico, a ratio studiorum moderna produz efeitos que vio muito
além da reforma pedagdgica e da reestruturagio do pensamento cientifico. Vico observa
que as consequéncias de tal processo se alastrariam para diversos seguimentos da vida

)
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do homem e um dos principais dmbitos afetados ¢ o da vida civil. O enrijecimento do
intelecto provocado pela perspectiva cartesiana de conhecimento contribui para limitagio
dos sujeitos perante as questdes do mundo concreto, pois estes possuem dificuldades para
lidar com todas as situagdes que escapam ao roteiro previsto pela razio abstrata. Uma vez
que o programa de disciplinas humanas foi preterido em fun¢io de um modelo matematico,
as faculdades da memdria, da criatividade e da imaginagio foram relegadas a um espago
infimo na construcio do saber. Nesse sentido, os individuos se encontram desguarnecidos
das habilidades basicas necessdrias a vida social. Cegos na dimensao do imagindrio coletivo
eles ndo captam as alteragdes no animo do corpo social que, fragilizado, sucumbe a uma
crise de ordem reflexiva causada pelo préprio desejo humano de refinar o seu saber sem
se ater ao elo social, o que Vico classificard mais tarde como “barbarie da reflexdo”. Dai
a necessidade de cultivar no individuo o saber multidisciplinar, que munido pela studia
humanitates, oferece ferramentas para formacio da prudéncia.

O saber prudencial

O De ratione ¢ uma obra que desde a sua primeira linha se dedica a mostrar a relevincia
do cultivo do saber prudencial, e um importante questionamento que encontramos na obra é
sobre a viabilidade de partir de uma nogdo de natureza estdvel para se pensar a vida politica, que
¢ caracterizada justamente pela instabilidade ou inconstancia. Nas palavras de Vico, “porque
hoje o tGnico fim dos estudos ¢ a verdade, nés estudamos a natureza enquanto esta nos parece
certa e ndo observamos a natureza humana, incertissima por causa do arbitrio” (VICO, 2002,
pp- 92-93). Pereira Filho (2010) destaca que é curioso que o préprio apego a uma concepgio
rigida de natureza seja visto como sintoma de um periodo marcado por instabilidades e
reformas de diversas ordens. Vico explica esse apego a uma ideia de natureza fixa como uma
inversdo do que se passa no naquele periodo - o inicio da modernidade caracterizasse pela
fragmentagio e transformagido das institui¢oes — dai que o fragmento acima traga o termo
“hoje”, pois este assina-la a ruptura da modernidade com o mundo antigo.

Numa época marcada por rupturas, os que lancam méio de um método
voltado exclusivamente para a contemplagio do “verdadeiro e eterno”
e afirmam que, na vida pratica, devemos seguir uma recta mentis regula
acabam por misturar dois registros distintos: o plano da necessidade,
da fixidez, da estabilidade, de um lado, e o plano da contingéncia, da

mudanga e do progresso de outro. (PEREIRA FILHO,2010, p.79)

A forma de Vico se posicionar demonstra que ai ele tem em vista a maxima da
moral proviséria cartesiana que diz que a retidao é a melhor estratégia para se sair bem na
obscura floresta da préxis, pois, desse modo, s6 seguindo uma linha reta para escapar, seja
da volubilidade das opinides, seja da fixidez raramente obtida nos assuntos da préaxis. Para
Vico, a postura defendida por Descartes apenas reforca o desinteresse pela vida piblica e
a adesdo a vida contemplativa, ou seja, a imersdo na subjetividade, recurso esse utilizado
como fuga das inconstancias da vida prética. Conforme Vico:

As coisas humanas sio incertissimas, pois sio dominadas pela
ocasido e pela escolha e, além disso, sdo conduzidas pela simulagio e
pela dissimulagio, de modo que aqueles que cultivam a pura verdade
dificilmente saberio servir-se dos meios e com maior dificuldade obter os
fins e, assim, desiludidos em seus propésitos e iludidos por sugestdes dos
outros, abandonam [a vida politica] rapidamente (VICO, 2002, p.93).
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Por este viés, Vico evidencia o embate entre ciéncia e prudéncia, entre o campo
apoditico e o verossimil. Outro aspecto importante que aparece no excerto ¢ relativo a
questdo do “campo das aparéncias”. Vico pontua que os elementos da préxis, da vida social
e politica, independente de periodo, ou seja, tanto nos antigos quanto nos modernos, sio
permeados pelo plano das aparéncias, o que a pedagogia cartesiana nio contempla. Com
efeito, afirma Vico , “aqueles que ndo cultivam o senso comum nem seguem jamais o
verossimil, satisfeitos unicamente com a verdade, ndo levam em consideracio as opinides
que os homens tem dela e se para estes as coisas também parecern verdadeiras”(VICO,
2002, p.94, grifo nosso). As simulagées e dissimula¢des que caracterizam a vida politica,
e os modelos de conduta que ai se apresentam, servem como alicerce para Vico construir
uma tipologia dos sujeitos que vivem em sociedade, dos quais cabe destacar: “[...]os estultos,
na vida prética nio se atinam nem das mais altas nem das infimas verdades; os iletrados
astutos dao-se conta das infimas, mas nao veem as primeiras; os doutos imprudentes, a partir
das mais altas, regulam as infimas” (VICO, 2002, p.93). A estes, Vico faz contraponto com
“homem sibio” (vir sapiens) que “a partir das infimas, conduzem as mais a altas”. O sdbio
corresponde aqueles que, “através dos caminhos obliquos e incertos da vida pritica, aspiram
averdade eterna e que, se ndo podem obté-la em linha reta, contornam o obstdculo e tomam
decisdes que lhes serdo tteis ao longo do tempo, na medida em que a natureza o permitir”
(Idem, ibidem).Precisamos aqui nos ater ao fato de que a sabedoria nio é atingida ao
acessar a ordem eterna, muito menos nasce a partir de uma cadeia de raciocinios dedutivos,
conforme apregoam os estoicos, que consideram apenas a parte racional da alma. Distante
disso, Vico defende que a sabedoria é construida socialmente, por meio de um esforco
racional aliado & experiéncia.

Com base no modelo de agio politica dos antigos, mais precisamente na concepgao
de “vida ativa”, Vico nota que o homem sébio conduz suas decisdes considerando sempre as
circunstancias, pois permanece atento as sutilezas de cada situag¢io. Dai, podemos concluir
que a sabedoria ndo resulta da “contemplagio das coisas divinas”, numa postura solipsista
excludente do mundo, mas que tem como exigéncia a prudéncia.

Conclusio

Pois bem, como vimos a prudéncia possui diretrizes diferentes daquelas que regem as
ciéncias demonstrativas,a verdade aqui possui status préprio e ndo é soberana das definicoes.
Numa tentativa de conceituar a prudéncia, poderiamos vé-la em suma do seguinte modo:
para Vico a prudéncia representa uma gama de saberes ligados a dimensao pritica da vida,
a partir da qual o homem prudente seria aquele que em posse de suas faculdades cognitivas
consegue agir corretamente, nao de forma reta como preconiza o cartesianismo, e sim
de acordo com a realidade que se apresenta, com todas as suas varidveis e inconstancias,
incluindo os simulacros da vida social. Para esse propdésito, o sujeito deve estar munido
de todas as artes possiveis, obtidas através de uma formagio processual e interdisciplinar
que promova o exercicio de todas as faculdades do engenho agudo. Ao defender o modelo
pedagdgico calcado na #dpica e na critica o nosso filésofo se opde a ratio de sua época por
motivos que superam o desgosto com o método cientifico e pedagdgico vigente, Vico
enxerga sinais concretos de que sob aquela orientagdo a sociedade como um todo se
desvirtua. Tal qual um enfermo sofre quando um ou alguns de seus érgios sio afetados por
algo estranho a sua natureza, o corpo social padece ao ter seus costumes e principios mais
altivos corrompidos. Inaptos a atividade politica por sua caréncia discursiva; insensiveis
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acerca das temdticas civis devido a retiddo de seu engenho e miopes quanto a conceber
os seus pares de forma totalizante em funcio da instrumentalizagdo da sua medicina, os
homens em sua trajetéria precisam das habilidades do saber prudencial, que se ampara nas
disciplinas humanistas.

Desse modo, ao propor um modelo pedagégico que prima pelo saber prudencial,
Vico almeja superar essas inconveniéncias e, para tanto, apoia essa razio mais abrangente
nos modelos de conhecimento da tradi¢do médico-retérica. A pratica médica hipocritica
¢ aqui um modelo para pensar como tratar a vida politica ou nela intervir, pois a medicina
possui uma zekné voltada ao concreto, uma metis (habilidade) orientada para o 4airds, o
tempo oportuno. Essa capacidade indicaria os caminhos a serem seguidos ou negados para
evitar a corrupgio civil e a doenga do corpo politico, aspecto que também ¢é destacado pela
tradigdo retdrica. Nesse sentido, trata-se de investigar qual o remédio a ser aplicado nas
sociedades degeneradas ou em vias de se corromper. Nossa hipétese é que se, para Vico,
hé algum remédio, ele advém justamente de uma reforma pedagégica que inclua um saber
voltado para o cultivo da vida civil. Pensando numa perspectiva histérica, relativa a um
longo processo, Vico observa que o mesmo caminho de degeneragio dos costumes que
levou a cabo o império romano estaria se repetindo na modernidade. Esta seria uma das
razdes pela qual o filésofo napolitano almeja resgatar a tradigdo retdrica para sua época,
ou seja, o intuito de por meio da retérica diagnosticar os males que assolam seu tempo e,
assim, fomentar a possibilidade de intervir na préxis social através de uma pedagogia que
possibilite o confronto de ideias e amplie o didlogo na vida em comum.
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O paralelo entre entusiasmo e razao: sobre a no¢ao de génio
nos Didlogos sobre o Filho natural, de Denis Diderot

Kamila Cristina Babiuki®

Este texto sintetiza uma das etapas de minha pesquisa de mestrado, cujo objetivo
¢ definir a ideia de génio conforme Denis Diderot. Trata-se de um conceito amplamente
discutido na passagem do século XVII para o XVIII, discussio essa que chega até o
romantismo alemao no século XIX. O debate que tem lugar durante o Século das Luzes
pode ser ilustrado por autores como Voltaire, com o verbete “Génio”, que aparece tanto no
Diciondrio Filosdfico quanto nas Questdes sobre a Enciclopédia e Jean-Baptiste Dubos, com
suas Réflexions critiques sur la poésie et sur la peinture (1740), das quais boa parte do segundo
tomo ¢ dedicada a consideragoes sobre o génio.

Quando Diderot versa sobre esse tema, é possivel perceber uma nogdo que se
transforma em conceito, além de exemplificar o didlogo do filésofo com outros autores da
tradi¢@o. Suas ideias sobre o génio podem ser encontradas em escritos de diferentes periodos,
como os Didlogos sobre o Filho natural (1757), obra que serd analisada primordialmente
neste texto, mas também no Paradoxo sobre o comediante (1770), no fragmento Sobre o
génio (escrito nos anos 1770 e publicado apenas em 1830), assim como em O Sobrinho de

Rameau (1762-1776).

De maneira panorimica, com o objetivo de contextualizar o presente trabalho,
pode-se dizer que minha pesquisa pretende buscar e explicitar o fio condutor por tras dos
diversos génios diderotianos, os quais sdo manifestos nessas obras. Apesar da presenca
de caracteristicas distintas, defendo a presenca de um par conceitual aparentemente
contraditério ou ao menos contrastante, a saber, a razio e o entusiasmo, que perpassa todas
as caracterizagdes do homem de génio diderotiano. Neste texto, especificamente, pretendo
caracterizar o homem de génio tal qual é apresentado pelos Didlogos sobre o Filho Natural
(1757), mostrando como o par conceitual entusiasmo e frieza (ou razio) aparece nessa
caracterizagao.

O Filho natural é uma pega em cinco atos, escrita supostamente por Dorval, um a/zer
ego de Diderot, presente, em alguma medida, para dar vazio a determinadas ideias do autor,
e exemplifica o que o filésofo queria quando propds o género teatral conhecido como drama
burgués®. Os Didlogos entre Dorval e Diderot sdo uma espécie de poética diderotiana com
ideias sobretudo a respeito do drama burgués e compostos por trés conversas que teriam
acontecido nos trés dias subsequentes a representagio da pega presenciada por Diderot. A

1  Universidade Federal do Parana (UFPR)
2 Sobre esse assunto, ver por exemplo, o segundo capitulo de T¢oria do drama burgués, de Peter Szondi, intitulado Denis

Diderot: Teoria e praxis dramdtica (SZONDI, 2004, pp. 91-142).
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segunda conversa ¢ a que nos interessard aqui de maneira mais direta, por ser a conversa na
qual é abordado o tema do génio.

Logo de inicio, Diderot encontra seu interlocutor no horario e local combinados
— a0 pé de uma colina — para dar continuidade a conversa do dia anterior’. De acordo
com Michel Delon em L’idée dénergie au tournant des lumiéres, o cendrio montanhés é
comumente utilizado para se referir ao génio nesse periodo: ¢ ali que ele encontra sua
inspiragdo, no cume das montanhas, aguardando a tempestade que se forma“. O encontro
entre Dorval e Diderot é descrito da seguinte maneira:

Dorval foi o primeiro a chegar. Aproximei-me dele sem que ele
percebesse. Ele estava entregue ao espeticulo da natureza. Seu peito
se elevava, ele respirava forte. Seus olhos atentos passeavam sobre
todos os objetos. Eu seguia em seu rosto as diversas impressdes que
ele experimentava; e comegava a partilhar seu arrebatamento quando
gritei, quase involuntariamente: ‘Ele estd sob o encantamento’. Ele me
ouviu e respondeu com uma voz alterada: ‘E verdade. E aqui que se vé a
natureza. Esta é a morada sagrada do entusiasmo. Um homem ¢ dotado
de génio? Ele deixa a cidade e seus habitantes. Segundo o pendor de seu
coragio, agrada-lhe misturar suas ldgrimas ao cristal de uma fonte; levar
flores a uma sepultura; caminhar suavemente na relva macia do prado;
atravessar, a passo lento, os férteis campos; contemplar os trabalhos dos

homens; fugir para o fundo dos bosques’. (DIDEROT, 2008, p. 115-6).

A partir de uma passagem como essa, ndo ¢ dificil compreender por quais motivos
Franklin de Matos adjetiva as consideragbes de Diderot sobre o génio nos anos 1750 de
retrato romantico (DIDEROT, 2005, p. 99, nota 81): deparamo-nos aqui com um génio
fortemente entusiasmado e transportado por sua imaginagio. No livro citado acima, Delon
afirma ter havido uma transformagio da metdfora do sdbio lucreciano que, das margens do
rio, observava o naufrdgio que nio lhe dizia respeito. Agora, na primeira metade do Século
das Luzes, o génio se distancia dos demais, “mas é para melhor participar dos grandes

combates da humanidade.” (DELON, 1988, p. 494).

Esse aspecto de distanciamento do génio pode ser constatado também na passagem
dos Didlogos aqui citada, além de outros pontos importantes. O estado sendo descrito na
passagem ¢ o do génio quando se encontra com a natureza e percebe as possibilidades quase
infinitas apresentadas por ela (“Seus olhos atentos passeavam sobre todos os objetos”). A
alteracdo na voz de Dorval mostra o transporte caracteristico do génio e, para Diderot,
Dorval nio apenas descreve o génio, mas o conhece porque para tanto bastaria olhar para
si mesmo’. Isso significa que a experiéncia de Dorval, ilustrada na passagem pelo peito
elevado, a respiracio forte e as diversas expressdes em seu resto, representa também a
atividade do génio de modo mais abrangente, e ndo apenas a experiéncia particular de

Dorval.

E estratégico para o momento que compreendamos a causa dessa agita¢do, pois
ela se trata justamente da atividade conjunta das caracteristicas que compdem o génio

3 Cf DIDEROT, 2008, p. 115.

4 CfDELON, 1988, p. 494-497.

5 Um comentdrio muito similar a esse ¢ feito também no verbete “Génio” da Enciclopédia, redigido por Saint-Lambert.
Ao fim do texto, ele afirma que sua redagio nio cabia a ele, mas sim a Voltaire, ele mesmo um homem de génio: “Para
0 homem que deseja definir [0 génio], ele é mais sentido do que conhecido: caberia a ele mesmo falar de si e este
verbete, que eu ndo deveria ter feito, teria de ser a obra de um desses homens extraordindrios que honram este século

e que, para conhecer o génio, nio precisariam sendo olhar para si mesmos.” (SAINT-LAMBERT, 2015, p. 329).
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de acordo com o verbete da Enciclopédia, texto que, se ndo foi escrito por Diderot, seu
conteudo era por ele conhecido. Essas caracteristicas sdo for¢a da imaginagio, ampliddo
do espirito e atividade da alma (SAINT-LAMBERT, 2015, p. 323). Isso significa que o
homem de génio tem imaginagio e memoria superiores as do chamado homem comum, e
estas o transportam para lugares distintos daquele no qual se encontra, pois ele revive uma
cena a cada vez que se lembra dela.

As trés caracteristicas do verbete, mas sobretudo as duas primeiras — forga da
imaginagio e ampliddo do espirito — nos ajudam a compreender de que modo o entusiasmo
¢ importante para a caracterizagio do génio. Além disso, quando Dorval observa o
espeticulo da natureza, entendido como a morada sagrada do entusiasmo, ele se debruga
diante da fonte a partir da qual realizagdes geniais, as chamadas obras de génio, nascerio.
O aspecto inventivo do génio é uma ideia cara aos pensadores dessa temdtica no século
XVIII. Voltaire, por exemplo, coloca a criagdo como necessdria para se conceder a alguém
o titulo de génio. Para ele, o génio e o talento sdo caracteristicas que se diferem apenas em
grau. O génio é um talento que supera os demais. Todavia, para que haja essa superagio
das outras criagdes, ¢ preciso que ela esteja relacionada a inven¢do (VOLTAIRE, 2011, p.
58-59). Também nos Didlogos sobre o Filho natural, percebe-se a associa¢io entre o homem
de génio e a criagao®.

Outro aspecto caro para Diderot e que merece ser sublinhado ¢ a associagio do
homem de génio a capacidade de observagio. Quando Dorval se ausenta da cidade, do
meio urbano, ele leva consigo as imagens desse lugar gracas a sua fértil imaginagio e
memoria e, a partir da ampla capacidade de combinacio dos estimulos que recebeu, o
homem de génio é capaz chegar ao momento da criagio. E preciso perceber, portanto, que
sem a observagio, atividade que exige siléncio, calma e tranquilidade, ele ndo pode criar,
atividade sem a qual ele nio é considerado génio.

Caracteristicas como essas, quando consideradas separadas ou conjuntas, denotam
um cardter do homem de génio que mostra a necessidade de se pensar as nogoes
aparentemente contrastantes, como o entusiasmo e o sangue frio, lado a lado, estabelecendo
uma relacio de complementariedade: ele precisa do entusiasmo para alcangar a inspiragio,
mas da frieza para controlar o entusiasmo e ser capaz de organizar seus pensamentos.
Caso esse homem excepcional fosse tomado somente pelo entusiasmo, por esse calor que
alimenta suas a¢des, ele ndo poderia realizar tais atividades que exigem tranquilidade e
reflexdo. Essas a¢des mostram a necessidade de fuga, mas ndo daquela espécie causada
pelo transporte da imaginagdo. Falo agora de uma fuga literal dos estimulos da vida na
cidade, uma fuga do génio que busca refiigio no fundo dos bosques, que sobe no topo das
montanhas.

Poderiamos ilustrar essa ideia com o relato da epifania de Rousseau, momento no
qual, segundo ele, se formou em seu espirito o Discurso sobre a origem da desigualdade entre os
homens. Rousseau conta que no caminho para Vincennes em 1749, onde visitaria Diderot
que se encontrava entdo preso devido a publicagio da Carta sobre os cegos para uso dos que
veem, ele lia o Mercure de France, quando se deparou com a questdo “qual é a origem da
desigualdade entre os homens, e se é autorizada pela lei natural”, proposta pela Academia
de Dijon. Nesse momento, ele teve uma iluminagio que o colocou em prantos debaixo de

6 Tenho em mente a seguinte passagem: “O senhor nio percebe que sio necessdrios séculos para combinar um nimero
tdo grande de circunstincias? Os artistas podem orgulhar-se o quanto quiserem do talento de armar semelhantes
encontros. Eu reconhecerei neles a invengio, mas nio o verdadeiro gosto.” (DIDEROT, 2008, p. 110).
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um carvalho, fazendo com que suas vestes ficassem encharcadas de lagrimas. Essa imagem
representa bem a agio do entusiasmo. Todavia, se coube a ele esse aspecto caro aos homens
de génio, faltou a segunda etapa do processo, aquela em que o entusiasmo é dosado pela
razdo, pelo sangue frio. O resultado disso? Rousseau teria perdido tudo o que vira, salvo
uma Unica parte, que corresponde a prosopopeia de Fabricio’.

Nesse sentido, ndo me parece justo afirmar que apenas o entusiasmo caracterize o
homem de génio, apesar de ser o aspecto predominante no génio representado por Dorval.
>

Nele parece agir também a razio, especialmente quando decide se retirar das multidoes

) s )

procurando seu refigio no fundo dos bosques. E a partir da reorganizag¢io dessas imagens

que ele estabelece diferentes relagoes, das quais nascem as obras de génio. Esse deslocamento

geografico tem em vista, segundo me parece, a busca de um arquétipo por trds dos modelos
observados na cidade.

Nio podemos deixar de lembrar que no Tratado sobre o belo, texto originalmente
publicado como o verbete “Belo”, da Enciclopédia, em 1751, Diderot, apés longa reflexao
a respeito de grandes obras empreendidas até entdo sobre esse tema, afirma que o belo é
determinado pela relagdo. Isso significa que quanto mais relagoes uma pessoa é capaz de
estabelecer a partir de um objeto, seja com outros objetos ao seu redor, seja com aqueles
que ja viu e consegue se lembrar, seja com fatos ou acontecimentos, mais bela a coisa serd
para ela. Esse aspecto mostra uma certa relatividade do conceito: algo que é belo para mim
pode nio ser para outra pessoa, pois me relaciono de maneira diferente com aquele objeto
determinado. Isso implica em coisas que nio sdo — e nem poderiam ser, nesse sentido —
belas em si mesmas, pois sempre dependem da relagio feita por um individuo entre esse
objeto e outros®.

Segundo me parece, o génio pode ser aqui compreendido como aquele que, antes de
criar algo, consegue estabelecer um maior nimero ou até mesmo prever relages futuras de
uma tal maneira que prevé a beleza e a grandiosidade de algo ainda nio existente devido a
essa caracteristica aqui chamada de atividade da alma. Assimilando a defini¢io de génio as
ideias do Tratado sobre o belo, parece-me possivel afirmar que o homem de génio é aquele
capaz de estabelecer um maior nimero de relagdes entre as coisas por ele percebidas,
resultando em diferentes combinagdes e, consequentemente, em criagdes geniais.

Yvon Belaval,em Lesthétique sans paradoxe de Diderot (1950),nos ajuda a sustentar esse
pensamento. A ideia de relagdo aparece em seu livro de maneira para nés particularmente
importante quando o comentador discorre sobre as no¢des de sensibilidade e observagio
para Diderot, caracteristicas do homem de génio. Segundo Belaval, a sensibilidade do
génio consiste na percepg¢io de relagdes, elemento intrinsecamente ligado a capacidade de

observagio do homem de génio (BELAVAL, 1950, p. 149).

O que desejo sublinhar, portanto, é que se hd privilégio do entusiasmo nessa obra
de 1757, a leitura do texto permite perceber também a presenca de atividade racional no
processo criativo do génio, buscando harmonia no resultado, uma justa medida entre as
taculdades. O préprio Saint-Lambert que define o génio pela agio conjunta da forga da
imaginagio, atividade da alma e ampliddo do espirito, afirma também que o homem de
génio nio pode ser subjugado por seus pensamentos ou por seu entusiasmo’.

7 Cf ROUSSEAU, 2005, p. 24-25.
8 A fachada do Louvre, por exemplo, ndo € bela em si, mas no espirito daquele que consegue relaciond-la de tal ma-
neira a julgd-la bela. Nesse sentido, ela pode ser dela, feia, ou nem bela nem feia (DIDEROT, 2000b, p. 250).

9 Refiro-me 4 seguinte passagem: “O génio ¢ tocado por tudo e, desde que nio esteja entregue aos seus pensamentos ou
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Diderot, por meio de Dorval, descreve a a¢do do entusiasmo. Além de agitar e
causar transportes no génio, ele aquece a imaginacio, exalta as paixdes, faz com que ele
passe “do espanto ao enternecimento, 4 indignagio, a zanga.” (DIDERO'T, 2008, p. 116)™.
O entusiasmo é importante porque é com ele que a ideia verdadeira se apresenta e, caso ela
tosse encontrada sem o controle da razio, no seria possivel segui-la (como acontece no
exemplo da iluminagio de Rousseau). Mais uma vez, vemos a concatenagio e dependéncia
interna entre os dois componentes do génio, e ndo uma contradi¢io interna, apesar do
cariter aparentemente paradoxal entre eles.

Atentemo-nos,ainda,a seguinte passagem: “O poeta sente o momento do entusiasmo.
E depois que ele medita.” (Iid., p. 116). O poeta — ou o génio — é tomado por esse calor do
corpo e da alma que ¢ o entusiasmo. Este ultimo nasce de um frémito que parte do peito,
“e se propaga, de um modo delicioso e rdpido, até as extremidades de seu corpo.” (14id., p.
116). Passado esse momento, ele precisa ter a concentragio necessiria para meditar, isto &,
para se concentrar na sua criagio, em certa medida canalizando toda a energia gerada por
aquela for¢a que € o entusiasmo, culminando no processo criativo. Depois, esse frémito
serd transformado em calor intenso e permanente, que o consumird, mas que a0 mesmo
tempo atribuird vida a tudo o que for por ele tocado. Apesar do termo ‘sangue frio’ nio
aparecer nessa obra, salvo uma tnica vez, e nio na passagem em que estamos analisando,
parece-me possivel afirmar que a ideia do conceito ji estd aqui presente’’.

A busca pelo equilibrio entre aspectos distintos é uma ideia proposta desde os
Pensamentos Filosdficos, texto escrito as margens de Uma investigacdo acerca da virtude ou
do mérito, de Shaftesbury — que é traduzido para o francés por Diderot — e publicado pela
primeira vez em 1746. O equilibrio é 14 chamado de justa harmonia. No pensamento de
numero | lemos a seguinte passagem: “as grandes paixdes [sdo as] que podem elevar a
alma as grandes coisas. Sem elas, nada de sublime, seja nos costumes, seja nas obras. As
belas-artes retornam a infincia e a virtude se torna minuciosa.” (DIDEROT, 1998, p. 9-10,
tradugdo minha). Nesse primeiro fragmento o autor caracteriza as paixdes grandiosas,
associando-as as pessoas de mesmo calibre. No segundo pensamento, ele se refere as
pessoas que permanecem na mediania, aquelas que se opdem as primeiras: “As paixdes
sobrias fazem os homens comuns.” (I4id., p. 10, tradug¢do minha). No quarto pensamento,
por sua vez, lemos: “Seria entdo uma felicidade, dir-me-iam, ter paixdes fortes. Sim, sem
duvida, se todas estivessem em unissono. Estabeleca entre elas uma justa harmonia e nio
tema nenhuma desordem.” (14id., p. 11, tradug¢do minha).

Esses trés excertos nos mostram que, se os termos empregados mais tarde ainda
nio aparecem aqui, palavras como ‘entusiasmo’, ‘génio’ e ‘sangue frio’, por exemplo, essa
temdtica ji ocupa Diderot na segunda metade dos anos 1740. Nos Pensamentos filosdficos,
as grandes paixdes representam o entusiasmo do homem grandioso ou homem de génio,
e, em contraste a elas, temos as paixoes sébrias, aquelas dos homens comuns. Sem grandes
paixdes, ndo hd grandes empreendimentos, e essa auséncia de grandes obras representa a

subjugado pelo entusiasmo, ele estuda, por assim dizer, sem que se dé conta disso.” (SAINT-LAMBERT, 2015, p. 326,
grifos meus).

10 Com essa descri¢io, nio podemos deixar de pensar no modo como se comporta o Sobrinho de Rameau, exercendo
suas pantomimas (ver, por exemplo, a descri¢io da pantomima da orquestra: DIDEROT, 2006, pp. 120-123). Além
disso, a passagem de um sentimento a outro de maneira rdpida e precisa lembra a anedota sobre Garrick narrada no
Paradoxo sobre o comediante, segundo a qual o ator britinico tinha grande capacidade de passar de uma fisionomia a
outra, representando diferentes paixées (¢ DIDEROT, 20004, p. 47-8).

11 O termo aparece no final da primeira conversa: “Mas, acrescentou Dorval, com um sangue frio que me surpreendeu,

0 que estou propondo nio é mais possivel?” (DIDEROT, 2008, p. 133, grifo meu).
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mediocridade da maioria das pessoas. No entanto, as grandes paixoes por si sé nao devem
estar sozinhas, pois nessas condi¢des, ndo gerariam felicidade. A felicidade, por sua vez, s6
surge quando existe uma justa medida, harmonia ou equilibrio entre as paixoes.

As passagens dos Didlogos sobre o Filho natural, assim como aquelas dos Pensamentos
Jilosdficos, que foram aqui exploradas nos ajudam a perceber de que modo a razio se
coaduna com o entusiasmo, marcando assim o fio condutor do conceito de génio para
Diderot, segundo minha interpretagio, apesar do privilégio do entusiasmo do homem de
génio representado por Dorval. Diante desse quadro, defendo que essa figura nao pode
ser resumida ao entusiasmo. Apesar de se tratar de uma caracteristica central do génio de
Dorval, ele nos é apresentado em conjunto com outros aspectos, igualmente necessdrios
nessa caracteriza¢io. O génio conforme Denis Diderot é um emaranhado de processos e
taculdades que agem em conjunto. Estamos falando de uma figura de tal maneira complexa
que nio se resume a apenas uma caracteristica central, mas a um conjunto de elementos
significativos. O sangue frio ocupa nos Didlogos sobre o Filho natura/ um lugar importante,
ainda que timido, na constitui¢do do génio e nio pode ser desconsiderado, pois ajuda a
compreender o fio condutor por detrds desse conceito.
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A psicologia na filosofia de Condillac

Kayk Santos'

No presente artigo, proponho salientar aspectos da concepgio de psicologia
subjacente a filosofia de Condillac e, por outro lado, examinar uma hipétese de leitura que
permita diferenciar filosofia e psicologia — entendida como campo de estudo acerca das
capacidades mentais do ser humano — no pensamento do autor. Para cumprir o proposto,
o artigo encontra-se dividido em trés se¢oes: I. O pensamento de Condillac e a génese da
psicologia empirica no século XIX; II. Filosofia e psicologia em Condillac; ITI. Aspectos
da psicologia no pensamento condillaciano.

I. O pensamento de Condillac e a génese da Psicologia empirica no século XIX

A relagio entre os escritos de Condillac e a psicologia é tema importante em
comentadores candnicos do seu texto: Dewaule (1892), Mondolfo (1902), e Le Roy
(1937). Ainda sobre essa relagio, dentre muitos outros estudiosos da histéria da psicologia,
Foulquié reivindica o filésofo francés como precursor dessa ciéncia: “é sempre em Condillac
que se inspira inconscientemente a psicologia cldssica e escolar que expdéem ainda, em
maioria, os manuais elementares”(FOULQUIE, 1951, p- 03). Da perspectiva do Foulquié,
esse lugar outorgado ao filésofo deve-se, sobretudo, ao seu método analitico sintético de
investigacdo que teria permitido explicar a génese das fun¢bes complexas e superiores
do psiquismo (memoria, imaginagio, comparagio, juizo, reflexdo, linguagem) humano a
partir de uma sensacio simples. Essa preocupagio condillaciana termina por revelar que,
para ele, “a psicologia ¢ ciéncia da alma e de suas faculdades, mais que ciéncia dos fatos
da consciéncia” (FOULQUIE, 1951, p- 04). Desse ponto de vista, — e nisso reside nossa
hipétese de leitura — parece ser possivel diferenciar filosofia* de psicologia no pensamento
de Condillac. A primeira encontrar-se-ia identificada com o método analitico adotado
pelo filésofo em sua pesquisa; a segunda, isto ¢, a psicologia, diria respeito, as capacidades
mentais enquanto area ou campo de estudo.

Em uma perspectiva histérica — ainda que essa seja uma questdo controversa em
psicologia (WERTHEIMER, 1978, p. 67) — convencionou-se relacionar a génese da
Psicologia como ciéncia ou disciplina empirica (auténoma e independente de toda teoria
metafisica) vinculada aos trabalhos desenvolvidos por Wilhelm Wundt e seus colaboradores
no laboratério de psicologia experimental em Leipzig na Alemanha na segunda metade do
século XIX. O projeto wundtiano, com o propésito de outorgar a Psicologia um estatuto

1 Doutorando em Filosofia no programa de pés-graduagio em Filosofia da Universidade Federal da Bahia PPGFIL.
Desenvolve pesquisa acerca da filosofia de Condillac sob orientagio da prof. Dra Carlota Ibertis.

2 Aqui é importante assinalar o conceito de filosofia como conhecimento cientifico comum a tradi¢do iluminista. Nao
se trata, portanto, de reduzir a concepgio de filosofia em Condillac a0 método ou a uma metodologia.
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cientifico recusa, como ponto de partida, qualquer defini¢do da ciéncia psicolégica como
ciéncia da alma — defini¢do que guardaria um sentido negativo, pois preservaria resquicios
da especulagio filoséfica ou teoria metafisica e sua dissociagdo da pesquisa experimental.
Diferentemente dessa perspectiva, a compreensio da psicologia como ciéncia experimental
defendida por Wundt em seu Compéndio de psicologia (1876), indica que: i) a psicologia
como disciplina autdnoma deve ser considerada uma ciéncia da consciéncia; ii) a organizagio
da psicologia como disciplina cientifica abrange a defini¢ao de um objeto de estudo, um
método de pesquisa e uma finalidade para essa ciéncia.

Para o autor, a psicologia cientifica deve tomar como objeto de estudo a experiéncia
imediata (WUNDT, 1896) —, isto ¢, a experiéncia fenomenal tal como ela se apresenta
diretamente para o observador antes da interpretagio ou formulag¢do de qualquer teoria ou
conceito sobre a respectiva experiéncia. Mas nio apenas isso, a psicologia como disciplina
autdnoma exige ainda um método de pesquisa capaz de viabilizar a investiga¢io do
conteiido da experiéncia imediata; tal método foi denominado por Wundt de introspecgio
ou percepgio interna. Somente através da introspec¢do é possivel realizar uma “anilise
sistemdtica dos contetudos conscientes em seus elementos” (WERTHEIMER, 1978,
p- 83). Voltar o pensamento sobre a experiéncia imediata com propésito de inspeciond-
la e descrever os pensamentos ou sentimentos pessoais exige do sujeito experimental
treinamento para realizagio da tarefa, “compete a eles determinar em que momento a
experimenta¢do poderd ser iniciada” (SCHULTZ e SCHULTZ, 2016, p. 72). Nesse
particular, nota-se que o exercicio da introspec¢io realizada em laboratério se diferencia
da atividade reflexiva da tradigdo filoséfica iniciada por Descartes, caracterizada pela volta
do pensamento sobre os préprios contetidos mentais — sem que para tanto fosse exigido
um controle experimental enquanto condigdo para realizacdo dessa tarefa.

A introspecgio controlada por contingéncias experimentais em laboratério fixa as
condi¢des de possibilidade da investigagdo dos processos psicolégicos bésicos, tais como
sensagdo, percepcao e associagdo em uma base experimental e ndo especulativa®. Definido
objeto e método, é possivel aprofundar a pesquisa em psicologia para alcancar a finalidade
dessa ciéncia que consiste em: “realizar uma andlise dos compostos e complexos conscientes
em seus elementos constitutivos, o estudo de como esses compostos s@o sintetizados a partir
de seus elementos e o estabelecimento de principios e de leis dos eventos psicolégicos”
(WERTHEIMER, 1978, p.85). Ao fim e ao cabo, na triade objeto, método e finalidade
reside o cardter cientifico outorgado a psicologia em sua génese como ciéncia experimental

no final do século XIX.

Se tomarmos a triade mencionada como requisitos necessarios da caracteriza¢do da
psicologia como ciéncia a partir do século XIX, é possivel afirmar que Condillac, no curso
da sua filosofia, ndo tratou de construir ou propor diretamente um projeto de psicologia
cientifica que pudesse ser entendido nesses termos. Assim, falar de uma psicologia na
filosofia condillaciana implicaria, em dltima instdncia, tratar de temas ou questdes
psicolégicas — capacidades operativas, ideias — com uma intengdo estritamente filoséfica,
isto ¢, especulativa e ndo experimental.

Nessa direcio, cabe acrescentar que a possibilidade da psicologia enquanto ciéncia em
Condillac encontrar-se-ia subordinada a linguagem, uma vez que para ele a ciéncia nada
mais ¢ do que uma linguagem bem feita ou construida. Seguiremos aqui o entendimento

3 Analisar atenciosamente, ou tentar compreender através da razio; buscar entendimento de maneira tedrica.
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de Aroux para quem o ultimo elemento da teoria do conhecimento na filosofia do abade se
encontra desenvolvida na sua obra péstuma Lingua dos cilculos identificada pela tese de que
“as ciéncias sdo linguas bem feitas” (AROUX, 1982, p 180). Com efeito, para falarmos em
psicologia como ciéncia ndo bastaria indicar o 4mbito mental como horizonte da pesquisa,
mas reconhecer que a prépria possibilidade da psicologia como ciéncia teria por eventual
tarefa estabelecer uma defini¢do rigorosa (conceitual) das capacidades operativas — atencio,
memoria, imaginag¢do, comparagio, juizo, reflexdo — do ser humano.

Dito isto, cabe, doravante, explorar a hipétese de leitura acerca de uma eventual
distingdo entre filosofia e psicologia em Condillac.

I1. Filosofia e psicologia em Condillac

Para Condillac, a filosofia tem por objeto de estudo o espirito humano, ndo para
descobrir sua esséncia ou verdadeira natureza, mas para conhecer suas operagoes e a
maneira como adquirimos todos os conhecimentos de que somos capazes. Nessa direcio,
o autor estabelece que somente através da observa¢do da experiéncia é possivel realizar
tal investigacdo. Mas, argumenta o abade, nem sempre fora assim, ji que antes do pecado
original a alma humana se encontrava livre da ignorincia e de posse de ideias inatas. No
entanto, por ter desrespeitado a lei divina, o ser humano foi punido por Deus que lhes
retirou todas essas virtudes iniciais — auséncia da ignorancia e ideias inatas. Foi assim que
a alma humana, pés-pecado original, passou a ser dependente dos sentidos e a conhecer
apenas aquilo que os 6rgios sensiveis pudessem proporcionar. E sobre esse estado da alma
p6s-pecado original que se ocupa a investigacio condillaciana uma vez que esse é “o inico

estado que a experiéncia permite conhecer” (CONDILLAC, 2002, p. 15).

Sendo assim, ¢ possivel afirmar que a sua investigacio filoséfica e, por outro lado, a
prépria possibilidade da psicologia enquanto drea ou campo de investigagio se encontra
subordinada ao que se pode observar na experiéncia humana. Para o filésofo, com base na
observagio da experiéncia é possivel encontrar a lei geral, ou melhor, o principio explicativo
da vida mental. E preciso, diz o abade, “remontar a primeira opera¢do da alma, ndo somente
para realizar uma andlise completa do entendimento, mas ainda para descobrir a absoluta
necessidade dos signos e o principio da liga¢io de ideias” (CONDILLAC, 2002, 1I, §
39, p. 185). Essas consideragdes estabelecem o d4mbito mental ou psicolégico enquanto
horizonte de pesquisa da sua filosofia.

A rigor, o projeto intelectual condillaciano pretende corrigir, aprofundar e renovar a
explicagdo de Locke acerca do entendimento humano a partir de uma tese fundamental, a
saber: que todas as nossas ideias e faculdades mentais derivam exclusivamente das sensagdes
ou de uma percep¢io simples (CONDILLAC, 2002, p.11). Essa tese, apresentada no seu
Ensaio sobre a origem dos conhecimentos humanos 1746 e no Tratado das sensagies de 1754, —
caracteriza a posi¢do anti-inatista radical do seu projeto “empirista da génese” com relagio
ao empirismo do filésofo inglés (CHARRAK, 2009, p. 17). Aqui é preciso entender-
se bem o que se diz: a versdo do empirismo desenvolvido por Condillac tem como um
dos seus principais objetivos combater o inatismo das faculdades mentais que, como ele
acredita, a investigacdo de Locke foi incapaz de superar.

Renovar o entendimento humano consiste em explicar nio s6 a origem das nossas
ideias, como ja fizera Locke, mas, sobretudo, dar continuidade 4 pesquisa do filésofo inglés
com vistas a aprofundar a investigag¢do acerca do espirito humano e assim demonstrar
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como a alma desenvolve todas as suas operagdes com base nos sentidos e apenas neles.
Aqui é possivel notar, em primeiro lugar, que o 4mbito mental ou psicolégico estd posto
como campo e horizonte da pesquisa condillaciana, em segundo, que a via para realizagio
dessa investigagdo é empirista, a partir dos sentidos. Sendo assim, faz-se necessdrio um
método capaz de viabilizar essa investiga¢ao.

Para renovar a explicagio acerca do entendimento humano, Condillac emprega em
sua investigacdo o método analitico por considerd-lo o Gnico capaz de explicar a génese das
ideias e faculdades da alma (CONDILLAC, 1964, p. 27). Esse método, na maneira como
é utilizado pelo filésofo, deve ser entendido como operagio simultinea de decomposigio
(andlise) e composi¢io (sintese) do fenémeno investigado. E necessirio decompor para
conhecer cada qualidade separadamente; e é necessdrio recompor, para conhecer o todo
que resulta da reunido das qualidades conhecidas. “Essa decomposicio e essa recomposigio
¢ o que chamo de analisar” (CONDILLAC, 1947, p. 410). Diferentemente de Locke,
que aplica sua andlise 2 decomposi¢io das ideias, Condillac a estende ao conjunto das
operagdes mentais com a finalidade de demonstrar a génese dessas operagées. Aqui se
observa que a psicologia como campo de pesquisa ou investigacio cientifica somente seria
possivel se subordinada a filosofia como método de pesquisa.

Com efeito, a particularidade do método analitico aplicado a psicologia enquanto
campo de investigacdo consiste em explicar a constitui¢do da vida mental acompanhando
sua génese e observando como se desenvolvem as nossas capacidades mentais, passo a
passo, a partir de uma sensagdo simples. Em outras palavras, explicar um fendmeno para
o autor nada mais é do que estabelecer a sua génese — essa seria uma particularidade do
empirismo da génese que, na acepgio fornecida por Charrak, diz respeito “ao empirismo
enquanto método de pesquisa acerca da origem dos conhecimentos e andlise do seu
desenvolvimento progressivo” (CHARRAK, 2009, p. 17). Assim, seria possivel, da
perspectiva condillaciana, diferenciar filosofia e psicologia. A primeira reconhecida como
método analitico de pesquisa, condigdo de possibilidade da investigagio e constitui¢do do
conhecimento cientifico. A segunda, diz respeito ao dmbito mental enquanto campo de
pesquisa e investigagdo — possivel apenas a partir do método analitico.

O método analitico aplicado ao ambito mental é condi¢do para explicar ndo apenas a
génese das operagdes mentais, mas também estabelecer uma defini¢io rigorosa, conceitual,
acerca das nossas diferentes capacidades mentais: percep¢do, atengdo, comparagio,
juizo, meméria, imaginagao, reflexdo. Com efeito, estamos em condi¢bes de sugerir que
a possibilidade da psicologia como ciéncia no pensamento condillaciano encontra-se
subordinada a linguagem uma vez que, para ele, como mencionado, a ciéncia nada mais é
do que uma lingua bem feita. Para o filésofo, toda investigac¢ido deve decompor os objetos
que se propde estudar, reconhecendo as limita¢coes do nosso espirito e os seus limites,
sem que tentemos ultrapassd-los — mantendo-se assim dentro dos limites de uma versio

moderada da metafisica tal como ele a entende (CONDILLAC, 2002, p).

A concepgio de metafisica condillaciana assume de maneira rigorosa uma perspectiva
gnosioldgica, trata-se de uma teoria do conhecimento que busca afastar-se das justificativas
sobrenaturais acerca do conhecimento. Sendo assim, seria importante, segundo o autor,
ndo nos perderemos em questdes vas: “em lugar de buscar o que ndo podemos encontrar,
encontraremos o que estiver ao nosso alcance. Para tanto, serd necessdrio apenas que se
facam ideias exatas; algo que sempre saberemos fazer quando soubermos nos servir das
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palavras”(CONDILLAC, 2016, p. 91). Quaisquer que sejam as nossas ideias, incluindo-se
ai aquelas sobre as nossas capacidades operativas — aten¢ao, memoria, imaginagio, reflexio
—, cabe 4 andlise determind-las. Ao fim e ao cabo, a andlise faz as linguas e cria as artes e
as ciéncias (loc.cit. p. 92). Portanto, a psicologia como ciéncia estd subordinada ao método
analitico, condi¢@o de possibilidade da demonstragio da génese e defini¢ao das operagoes
mentais.

Dito isso, cabe, na préxima segio, explicitar aspectos da psicologia como ciéncia em

Condillac.

II1. Aspectos da psicologia no pensamento condillaciano

No Ensaio de 1746, Condillac toma o d4mbito mental como objeto de pesquisa com
propésito de demonstrar a génese das diferentes capacidades mentais no homem. Nesse
particular, é importante destacar que ndo se trata apenas de aplicar a andlise ao dmbito
psicolégico com o objetivo de apresentar a origem das operagdes psicolégicas, trata-se
ainda de estabelecer uma defini¢do para cada uma dessas operacdes e a sua respectiva
maneira de operar.

Do ponto de vista da génese das operagdes, o filésofo estabelece como ponto de
partida da sua investigac¢do a percep¢do como impressio ocasionada na alma pela a¢do dos
sentidos. “Perceber é o primeiro e mais infimo grau de consciéncia” (CONDILLAC, 2018,
p- 51). Percepgio e consciéncia sio consideradas pelo filésofo como uma mesma operagio;
a consciéncia é o que se passa na alma.

Ap6s caracterizar o que entende por percepgio ou consciéncia, Condillac apresenta a
génese da capacidade de atengdo. Segundo o autor, “a operagio pela qual nossa consciéncia
aumenta tio vivamente em relagio a certas percepgdes que estas parecem ser as tnicas que
nos afetam, chama-se atengio” (CONDILLAC, 2018, p. 53). Aqui ¢ possivel observar que
a ateng@o possui uma relagio estreita com a percep¢do jd que a capacidade da atengdo é
caracterizada pelo aumento — em graus — da vivacidade de certas percep¢des de tal maneira
que parecem unicas. Da capacidade de atengio o filésofo deriva a capacidade denominada
de reminiscéncia.

A reminiscéncia é uma operag¢do que nos informa que tivemos em outro momento
determinada percepcio. Ela é uma capacidade que nos mostra, por um lado, uma repetigao
das percepgoes e, por outro, uma capacidade que permite nos reconhecermos como tendo
tido tal percepgio (CONDILLAGC, 2002, p. 25). Ao fim e ao cabo, a reminiscéncia é uma
espécie de “autoafetacio que define o eu” (BERTRAND, 2002, p. 10). Essa compreensio
da reminiscéncia tem um sentido muito diferente daquela presente na tradi¢o platonica.
Ou seja, ndo se trata aqui de recordagdes da alma de algo visto noutro mundo.

Estabelecidas percep¢io, consciéncia, ateng¢do e reminiscéncia, o filésofo segue sua
andlise com propdsito de apresentar a génese e definicdo das demais operagdes da alma.
Nesse sentido, diz ele, efeito da atengdo é fazer com que “subsistam no espirito, na auséncia
de objetos, percepgdes ocasionadas por eles”(CONDILLAC, 2018, p.59). Essas percepsoes
sdo registradas ou armazenadas seguindo a ordem que tinham quando os objetos estavam
presentes. Nesse caso, formam-se entre essas percep¢des uma ligagio, de que se originam
outras, como a reminiscéncia. As ligacbes entre as percepgdes estabelecem as condi¢des
de possibilidade ndo apenas da origem reminiscéncia, mas também da meméria e da
imaginagao.
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A primeira é a imaginag¢do que surge quando uma percepgio, por for¢a da ligagdo
que a atencdo estabelece entre ela e um objeto, é retragada a visio do mesmo objeto: as
vezes ¢ suficiente ouvir o nome de uma coisa para representi-la como se tivesse diante
dos olhos” (CONDILLAC, 2018, p. 60). Contudo, o abade adverte que nem sempre
podemos evocar as percepgdes experienciadas. Sao vérias as circunstincias e momentos
que evocamos apenas o nome de uma determinada percep¢io ou das circunstincias que
acompanharam a percep¢ido em questio. Esse € o caso, por exemplo, de uma flor cujo odor
nos seja pouco familiar: “lembramo-nos do seu nome, das circunstincias que a vimos,
representaremos seu perfume sob a ideia geral de uma percep¢io que afeta o olfato, mas
nunca despertamos a percep¢io mesma. Chamo de meméria a operagio que produz esse

efeito” (CONDILLAC, 2018, p. 60).

A partir do anterior, nota-se uma distingdo entre memoria e imaginagio para
Condillac. A primeira é caracterizada como uma lembranca voluntaria, contudo trata-se
de uma lembranga parcial acerca de determinada impressio, atualizada pela disposi¢ao de
um signo arbitrdrio ou de determinadas circunstancias. Por sua vez, a imaginagio ¢é gerada
a partir da capacidade de aten¢do que condiciona uma liga¢io entre percepgio e um objeto,
ela torna disponivel o objeto como se 0 mesmo estivesse presente, “4s vezes ¢ suficiente
ouvir o nome de uma coisa para representd-la como se estivesse diante dos olhos” (loc. cit).
Constituidas a memoria e a imaginagio, é possivel entdo explicar a génese da capacidade
reflexiva.

Sobre isso, afirma o autor: “assim que a meméria é formada, e que o exercicio
da imaginacdo depende de nds, os signos que ela evoca e as ideias que ela desperta,
comegam a retirar a alma da dependéncia que ela tem dos objetos que agem sobre ela
mesma’ (CONDILLAC, 2002, § 47, p. 38). Mais adiante, acrescenta que “a maneira
de aplicar nés mesmos a nossa aten¢io alternativamente aos diferentes objetos ou as
diferentes partes de um, é o que eu chamo refletir. Assim, vé-se sensivelmente como
a reflexdo nasce da imaginacio e da meméria” (CONDILLAC, 2002, § 48, p. 38).
Entendida dessa maneira, a reflexdo caracteriza uma operagio através da qual a alma
dispde, ela mesma, sua atengdo. Diferentemente de Locke, nota-se que o filésofo nio
toma a reflexdo enquanto uma capacidade mental inata responsavel por produzir ideias
simples. Condillac identifica a génese da atividade reflexiva com a ligagio de sensagdes,
ideias e signos de instituicao.

A constitui¢io e manipulagio dos signos que se efetivam plenamente através da
reflexdo permitem ao sujeito descolar gradativamente da experiéncia sensivel na qual a
alma se encontra submetida as sensa¢bes ocasionadas pelos objetos. Para ele, podemos
distinguir trés classes de signos: (i) os signos acidentais; (ii) os signos naturais e (iii)
os signos de institui¢io. Em primeiro lugar, os signos acidentais, ou os objetos que as
circunstancias particulares ligaram a algumas de nossas ideias e que servem para relembra-
las; em segundo lugar os signos naturais, ou os gritos que a natureza estabeleceu para os
sentimentos de alegria, de medo, de dor etc; e, em terceiro lugar, os signos de instituigdo, ou
aqueles que nés mesmos escolhemos e que tém apenas uma rela¢io arbitriria com nossas
ideias (CONDILLAC,2002,1, § 25, p.78). Os signos acidentais dependem exclusivamente
das causas exteriores, estranhas a nds, sobre as quais nés nio temos poder algum. Isto &,
ndo podemos voltar sobre eles e as circunstincias em que foram associados. De maneira
semelhante, os signos naturais tém na natureza a sua causa.
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Diferentemente dos signos anteriormente mencionados, é nos signos de instituicio
que reside todo o poder do homem, uma vez que os respectivos signos somos nés —
em comércio reciproco com outras pessoas — que elaboramos. Sobre esse tipo de signo,
¢ importante nuangar o que se diz, pois, para Condillac, a /linguagem de instituicio
implica haver necessariamente relagdo entre pessoas, a sociedade, portanto, ¢ condi¢io
de possibilidade do desenvolvimento da linguagem (CONDILLAC, 2002, § 25, p. 79).
Sobre isso, ¢ importante considerar, como salientado por Charrak que Condillac teria
tido, uma “inteligéncia mais profunda da génese” que comporta “uma dimensio retroativa”
(CHARRAK, 2009, p. 69). Aqui é preciso entender bem o que quer fazer compreender o

especialista com a nog¢do de dimensio retroativa da génese.

Para ele, da perspectiva empirista condillaciana, ndo haveria um processo linear e
cumulativo na ordem de aquisi¢do dos conhecimentos. Mas sim, um conhecimento em
que cada nova etapa altera a precedente: “as novas etapas modificam aquelas ja percorridas
e que, a0 mesmo tempo, ndo se ddo jamais na nudez de sua determinagio primitiva”
(CHARRAK, 2009, p. 70). E sobretudo com a reflexdo que a dimensdo retroativa da
génese se faz evidente. A capacidade reflexiva permite ao sujeito manipular os contetidos
(sensagoes e ideias) das respectivas capacidades. De maneira mais precisa, a reflexdo, ao
emergir, possibilita modificar ndo apenas as sensa¢des, mas as préprias faculdades que
permitem sua emergéncia — memoria e imaginagdo. Com efeito, a reflexdo pode atuar,
nas palavras do préprio autor, “sobre a imaginac¢do e a meméria produzida, lhe dando, a
sua maneira, um novo exercicio” (CONDILLAC, 2002, § 49, p. 38) — nisso reside sua

dimensdo retroativa.

Feitas essas consideragdes acerca do Ensaio, cabe indicar que essa génese descritiva,
acompanhada da defini¢do das capacidades mentais através do método analitico, ganha
uma nova versio no Tratado de 1754 - nio é o caso aqui de discriminar os detalhes
que levaram Condillac a rever sua apresentacdo genética. Nesse texto, para renovar a
explicagdo acerca do entendimento humano, o autor realiza uma decomposi¢io analitica
da experiéncia humana com vistas a estabelecer uma nova versio sobre a génese da vida
mental. Para tanto, utiliza-se da ficgdo metodolégica de uma estitua revestida por uma
camada de marmore que ganha vida gradativamente na medida em que os canais sensiveis
vio sendo abertos um de cada vez. A anilise condillaciana explora de maneira exaustiva as
consequéncias cognitivas de cada um dos sentidos em particular e, em seguida, associados
uns aos outros. Em sintese, a exploragdo metodolégica da ficgdo explicita a posigdo anti-
inatista do autor ao mesmo tempo em que evidencia uma distin¢ao entre filosofia enquanto
método de pesquisa e a psicologia enquanto campo de estudos ou investigagio.

Segundo a fic¢do, a vida mental da estdtua comega exatamente no momento em
que o filésofo retira a camada de marmore que encobre o sentido do olfato que ocasiona
a primeira sensac¢do. Nessa fase do experimento mental, ela encontra-se limitada ao uso
desse sentido. Por essa razio, os conhecimentos que adquire devem restringir-se aos odores.
Dada essa circunstincia, o filésofo imagina a hipétese em que é apresentada uma rosa para
a estdtua. “Se nés lhe apresentarmos uma rosa, ela serd para nés uma estitua que cheira
uma rosa; mas para si, ela nio serd senio o préprio odor dessa flor” (CONDILLAC, I,
1993, § 2, p. 63). As consequéncias cognitivas desse tipo de atengio revelam a consciéncia
— sentir é sindonimo de consciéncia em Condillac (CONDILLAC, IV, 1993, p.233). Se o
odor lhe afeta de modo agradavel, é gozo, caso afete de modo desagradavel, ¢ sofrimento.
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Nesse momento da anilise, a atengdo apresentada pela estdtua deve ser entendida
enquanto atengio passiva derivada da receptividade passiva prépria dos 6rgaos sensiveis.
Esse tipo de aten¢io indica uma primeira etapa de transformagio da sensagio que fixa as
condi¢bes de possibilidade para o desenvolvimento da meméria. Nessa direcdo, o filésofo
considera que as sensa¢des ndo escapam inteiramente assim que o corpo odorifero deixa
de atuar sobre o olfato, “a aten¢do concedida retém esse odor. Dessa maneira, resta uma
impressdo mais ou menos forte, conforme a prépria atengio tenha sido mais ou menos
viva, eis a memoéria” (CONDILLAC, 1993, 1, § 6 p. 65). Para ele a memoria é caracterizada
como uma “sequéncia de ideias que se conectam entre si respeitando a ordem e sucessio
da experiéncia. As sequéncias de ideias formam cadeias e essa ligagdo fornece os meios
de passar de uma ideia a outra” (CONDILLAC, 1993, I, § 20, p.69). E préprio dessa
capacidade o poder de conservar e evocar sensagoes. Com base no ato de evocar sensagdes
o filésofo apresenta no curso de sua investigagdo a distingao entre memoria e imaginagao.
No que concerne a essa distingdo, diz ele:

Ora, ela conserva o nome de memdria quando lembra as coisas apenas
como passado; e toma o nome de imaginagdo quando as relembra com
tal forca que parecem presentes. A imagina¢io assim existe em nossa
estitua da mesma maneira que a memoria; e essas duas faculdades

diferem apenas em grau. (CONDILLAC, 1993, 1, § 29, p. 73).

A partir do fragmento acima, nota-se que para o autor a génese da imaginacio
deriva efetivamente da memoria. A memoria, ao evocar lembrangas as atualiza de maneira
fraca enquanto passadas, trata-se, portanto, de uma sensa¢do da qual resta uma ligeira
lembranca. Entretanto, quando se trata de uma lembran¢a que ganha em intensidade, cujo
resultado permite & estdtua vivenciar algo como se fosse presente, temos ai a imaginago.
“A memoria é o comego de uma imaginagio que ainda tem pouca forga; a imaginagio é a
prépria memoria que atingiu toda a vivacidade de que é suscetivel” (CONDILLAC, 1993,
I, § 29, p. 73). Assim, observa-se que memoria e imaginagio diferem tanto em relagio ao
grau de vivacidade quanto a ordem de organizacio das ideias, ja que as ligagbes entre essas
ocorrem de maneira especifica em cada uma dessas. Como dito, a meméria forma cadeias
de ideias de acordo a ordem e sucessdo da experiéncia. A imaginagio, por sua vez, opera
com as ideias que estdo dispostas nas cadeias formadas pela meméria.

Em resumo, a decomposi¢io analitica da experiéncia humana realizada pelo filésofo
no Tratado permite salientar a atividade filos6fica enquanto método de investigagdo que,
a rigor, seria diferente da psicologia enquanto campo de investiga¢do. Nesse particular,
o método analitico aplicado a investiga¢do psicolégica, estabelece as condigbes para que
Condillac apresente nio apenas a génese das operagdes mentais, mas estabeleca uma
descri¢do minuciosa das respectivas operagoes. Nisso reside certa possibilidade da psicologia
como ciéncia no pensamento do autor. Em outras palavras, trata-se de apresentar a origem
das operagoes mentais e sua respectiva definigdo subordinando a possibilidade da psicologia
como ciéncia a uma concepgio de ciéncia como linguagem bem feita.
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Natureza e sociedade em Rousseau: A aparente contradigio
do Segundo Discurso para o Contrato Social

Lays Alvarez de Souza’

A anilise racional da Natureza em Rousseau

Na tentativa de analisar a origem da sociedade, Rousseau estabelece uma estratégia
metodolégica através de um conhecimento denso e profundo do homem, a fim de conhecé-
lo “tal como o formou a natureza”, visando compreender elementos essenciais que fazem
parte da natureza humana. Tanto para Rousseau quanto para outros filésofos? que se
dedicaram a examinar os fundamentos da sociedade, depararam-se com a necessidade de
voltar para uma origem e analisar a fundo a condi¢do natural humana. Com uma breve
trajetéria histérica da preocupagio com o conhecimento de si, ndo se esquecendo do
importante movimento socritico, encontramos a plena consciéncia do espirito humano
juntamente com o Renascimento e a descoberta do “homem pelo homem”, sobretudo
na libertagdo das autoridades politico-religiosas predominantes da era medieval. Mesmo
tendo sido dificultosa a cisdo entre moral e religido, esse movimento nio demorou a tomar
for¢a e realgar a relevincia do pensamento tedrico e racional (resgatado do pensamento
grego antigo) e da tomada da consciéncia de si enquanto pensamento independente e
capaz de pensar sobre si mesmo a partir de suas préprias bases racionais, tendo como fim,
a busca pela verdade neste mundo e nio em outro paralelo ou eterno, tal como comenta
Xirau:

Contra toda autoridade social, politica ou religiosa levanta-se a
consciéncia individual como tltima e mdxima autoridade. O homem,
criador da cultura, eleva-se com independéncia plena como twnico juiz
dessa mesma cultura. [...] A cisdo é decisiva: a moral, como o restante
da cultura humana, nega-se a reconhecer outra autoridade e tenta se
constituir de maneira independente, s6 com a for¢a da razdo. (XIRAU,

2015, p. 12-15) (grifo nosso)

Junto dessa base racional prépria da moral independente, surge a questdo do
subjetivismo e relativismo do pensamento humanista. Qual seria entdo, a objetividade
dessa linha reflexiva baseada no préprio eu como sujeito referencial, e ndo mais em um
poder religioso e divino que garanta esse valor? Essa transi¢io acaba por moldar o cardter
essencial da idade moderna e das preocupagdes que se seguirdo a respeito do conhecimento

1 Mestranda do Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da UFPA

2 Paul Arbousse-Bastide supde em nota que Rousseau estaria se referindo a2 Montesquieu e Locke no inicio de seu
Segundo Discurso (1755). Acrescentamos que Thomas Hobbes estivesse incluso também. Segundo Rousseau, estes
descreviam o homem primitivo, mas falavam de caracteristicas predominantes do homem social.
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do préprio homem. Temos assim, em Rousseau, um grande reflexo dessa tentativa de
compreensdo do eu como ponto de partida para andlise das caracteristicas humanas e das
relagbes sociais, tendo esta metodologia (do conhecimento da natureza humana), papel
crucial na base de sua concepgdo politica, assim como importante fonte de sua teoria do
direito, respeitando também, a grande influéncia cartesiana® em seu pensamento.

O estilo peculiar rousseauniano que nio se curva diante das exigéncias tedricas e
rigorosas do classicismo francés e da convicgdo em mundo fixo e “formado” do século
XVIII, leva automaticamente a uma divergéncia de interpretagdes que normalmente
tendem a classificar seu pensamento como contraditério. Todavia, a questdo da unidade
do pensamento de Rousseau, permanece ainda com toda a forga, onde suas aparentes
contradi¢des foram e sdo, ainda, objeto de interpretagdes. Com Cassirer temos uma defesa
mais ampla dessa ideia que tenta encontrar uma unidade entre os principios e conceitos
nas obras rousseaunianas, assim como, uma certa objetividade, tal como ele observa:

O que tentarei mostrar é que as idéias fundamentais de Rousseau,
embora brote diretamente de sua natureza e de sua peculiaridade, nio
permanecem fechadas, nem presas nessa peculiaridade individual — que
elas em sua maturidade e perfei¢do apresentam-nos uma problemdtica
objetiva vilida ndo somente para ele préprio ou sua época, mas que
contém em toda sua acuidade e determina¢ido uma necessidade abstrata

e rigorosamente objetiva. (CASSIRER, 1999, p. 42)

Rousseau pretende se desvencilhar justamente desse subjetivismo adotado, e tenta,
a partir desse método, tracar uma objetividade em seu pensamento. Trazemos o Segundo
Discurso e o Contrato Social como obras importantes dessa discussio, pois trazem duas
formas de pensamento notadas frequentemente por intérpretes como aparentemente
contraditdrias entre si, ao descrever o desenvolvimento das relagdes humanas a partir de
uma andlise minuciosa do homem enquanto individuo isolado, até uma formulagio ideal
sobre a politica partindo de um 4mbito mais universal. Na Introdugao as notas do Segundo
Discurso, Paul Arbousse-Bastide ressalta a critica de Rousseau contra alguns pensadores
de sua época que definiram a natureza humana com cardter especificamente europeu e
niao-universal que a filosofia limitava-se. Seu exame da natureza humana é embasado na
tentativa de mostrar a natureza das coisas e nao a verdadeira origem, tal como, no devemos
esquecer também, trata-se de raciocinios hipotéticos, porém, desligados de caracteristicas
do homem civilizado europeu.

Rousseau foi um pensador que percorreu diversos temas em suas obras, de musica,
teatro, & politica, sendo assim, indispensavel para sua interpretac¢io, sua andlise como um
todo, mesmo nos temas em que parecerem dispares, apontando suas aparentes contradi¢des,
e demarcando também, um possivel ponto central em seu pensamento, levando em conta
a garantia que o préprio Jean-Jacques nos oferece quanto a suas reflexdes ao defender
com convicgdo suas insatisfagdes com os costumes e vicios sociais, adotando uma posigao
bastante controversa diante de um circulo social impregnado com as luzes do século
XVIII cujo foco estd nos avangos civilizatérios. Ja contido embrionariamente no Primeiro
Discurso a apari¢do de um estado de natureza, pode-se dizer que, além de um contexto
politico social vivido por Rousseau na Franca, propenso a lhe proporcionar indignagoes

3 E notada por Paul Arbousse-Bastide na nota 38 do Discurso sobre a origem e os fundamentos da Desigualdade entre os
Homens (1983, p. 236) a inspiracdo cartesiana de Rousseau onde ha um desprendimento dos fatos histéricos e de
convicgdes religiosas para justificar assim, sua andlise da natureza humana, ressaltando a importéincia da duavida, tal
como Descartes procurou mostrar o modo como a razdo humana podia apreender por si mesma.
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perante desigualdades e o fracasso no dominio politico, sua dentncia contra os problemas
sociais come¢a de fato quando atenta para a estratégia de analisar a nafureza humana
tomada como uma medida necessaria, além de uma referéncia critica para a sociedade civil,
atentando compreender também, o fundamento dos direitos e deveres dos homens, a fonte
da desigualdade, e até mesmo os principios que fundam e legitimam a sociedade a partir
do conhecimento do homem tal como foi formado pela natureza, e as leis tais como devem
ser para atender as necessidades sociais. Os escritos de Jean-Jacques Rousseau revelam
um estilo intenso e peculiar de um genebrino nio conformado com os diversos vicios
que a sociedade foi submetida no decorrer de sua histéria. Suas ideias trazem consigo a
indignagio por parte de um cidadio de bem, a fim de defender o partido da verdade e da
virtude, como revela em seu Fragmento Biogrifico:

Quantos preconceitos, erros e males comecei a perceber em tudo o
que produz a admiragio dos homens! Essa visio causava-me dor e
inflamava minha coragem [...] tomei a pena e, resolvido a esquecer
de mim, consagrei as produgdes a servico da verdade e da virtude.

(ROUSSEAU, 2009, p. 57)

Mesmo sendo um dos principais filésofos que fez parte do grande movimento
intelectual da Europa, o Iluminismo, Rousseau foi por muitos motivos, criticado por seus
préprios contemporaneos, acarretando na freqiente divergéncia de interpretacoes de
sua obra que se seguiria a posteriori até atualmente, por parte de seus leitores. Rousseau
apresentava um cardter de ruptura com vérios ideais pregados pelos iluministas, dentre
elas, a negacdo de uma soberania divina dos reis separada do povo, por exemplo, até o que
diz respeito ao abuso frequente que se praticava da razio na era das Luzes. Ele mesmo
reconheceu a discrepancia de posi¢oes do publico a seu respeito segundo suas obras, quando
na verdade, ninguém o conhecia de fato, por isso, Rousseau fez questio de esclarecer as
infamias inventadas contra ele em seus escritos autobiograficos, como ele o faz no Esbogo

das Confissoes (1764):

Todos me liam, todos me criticavam [...] cada um me imaginava
segundo sua fantasia, sem medo de que o original viesse a desmenti-lo.
[...] Isso dependia das diferentes posi¢des que se encontrava o publico
a meu respeito, e segundo suas prevencdes favordveis ou contrarias.

(ROUSSEAU, 2009, p. 98)

Rousseau destaca a importancia do conhecimento da natureza humana e de como
este, ¢ o unico dos conhecimentos que menos se sabe e mais se ignora. O homem em sua
condi¢do de existéncia natural, segundo Rousseau, carrega o equilibrio necessirio entre
seus desejos e a natureza exterior, de tal forma que podemos encontrar a verdadeira esséncia
do homem nele mesmo, e extrair dai, os direitos e deveres essenciais pra vida humana em
sociedade. O conhecimento do “eu” constitui um ponto chave para a compreensio do
pensamento rousseauniano, tal como Starobinsk ressalta:

A preocupagio com a origem desempenha jd um papel capital nas obras
b ({984 » z . . .

que constituem o “sistema”. Rousseau ai descreve o eszado primitivo do

homem, sua soliddo ociosa e feliz, seus desejos em harmonia com suas

necessidades, seus apetites imediatamente satisfeitos pela natureza; af estd

o equilibrio primeiro, anterior a todo devir. (STAROBINSK, 2011, p.371)
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A condigio dicotdmica do homem, ou seja, sua condi¢io tanto de animal como de
cidaddo, mais ainda, da relagio entre natureza e sociedade, nos aparece de modo relevante
mais especificamente nas suas duas obras, Do Contrato Social e o Segundo Discurso, onde
as mesmas podem ser interpretadas como contraditérias. Ora Rousseau é interpretado
como o defensor do individualismo segundo o Segundo Discurso, ora ele o é um verdadeiro
coletivista segundo o Contrato. Mas o maior comentador de Rousseau, a saber, o préprio
Jean-Jacques, afirmava existir um principio que percorria seu pensamento e que analisados
como um todo dava consisténcia a toda sua filosofia, oferecendo-nos também a chave
de leitura que pretendemos mostrar aqui, a saber, a de que essa aparente contradi¢do é
na verdade apresentada em contextos diferentes que se ligam a um objetivo essencial
para Rousseau, qual seja, entender o homem e sua relagdo com a natureza externa e com
ele mesmo, tanto dentro do contexto natural como do social. Diz ele: “Tudo que ha de
atrevido no Contrato Social ja surgira antes no Discurso sobre a desigualdade; tudo que ha de

audacioso em Emilio ji o era em Julia”(ROUSSEAU, 2011, p. 386). Peter Gay nos mostra

na introdugdo do ensaio de Cassirer tais divergéncias:

Essas duas interpretagdes irreconcilidveis do pensamento de Rousseau
foram suplementadas por outras duas leituras: tem sido dito que suas
doutrinas sio confusas e desarticuladas pelas contradi¢des internas,
ou que se deslocaram de um extremo a outro 4 medida que foram

desenvolvidas e elaboradas. (GAY, Peter, 1999, p. 13)

Essas duas correntes do pensamento do genebrino levam a crer que sua obra é
caracterizada pela contradi¢do, principalmente por quem ressalta a vida pessoal do
filésofo como um homem de muitos paradoxos. Ora, Rousseau mesmo admitiu-se
dominado por um paradoxo que nem ele mesmo poderia entender, mas destaca também
seu compromisso com a verdade e a virtude em seus escritos. O que nos sugerem, é
que Rousseau foi de um extremo individualista com o Segundo Discurso a um extremo
coletivista com o Contrato. A interpretagio individualista foi levada mais pelo fato dos
“elogios” prestados ao individuo natural e uma possivel comparagio critica desse homem
carente de vicios e simples com o homem social moderno, do que propriamente pelo
fato da defesa feita por Rousseau dos bens humanos primordiais, como a liberdade ¢ a
igualdade, presentes na prépria natureza humana. Ja a coletivista, mostra como Rousseau
se deslocou de um ponto, para apresentar-nos em seus escritos politicos, a primazia dada
ao todo do corpo social e consequentemte ao bem comum, em relagio as partes, ou seja,
aos membros particulares.

Como a vida social ¢ criada artificialmente pelos homens e resulta da necessidade
cultural que surge ao longo da histéria, a individualidade caracterizada entio, pela condigio
humana em seu estado natural, ndo abandona jamais a esséncia do homem, assim como, nao
se pode dizer que essa particularidade do individuo desaparece em absoluto no estado civil.
Mas para que a ordem social seja concretizada de acordo com os principios do bem comum,
¢ preciso que haja essa substitui¢do do instinto do homem primitivo, pela moralidade do
cidaddo. Nesse sentido, ¢ consequéncia questionar-se em que lugar fica entdo, a condigio
particular e subjetiva do individuo nesse novo contexto caracterizado pela exigéncia do
compromisso reciproco entre cada membro em prol do corpo moral e coletivo que “ganha
sua unidade, seu e comum, sua vida e sua vontade” (ROUSSEAU, 1983, p. 33). Tentamos

mostrar a importancia que existe da dualidade presente no pensamento rousseauniano
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no que diz respeito as duas condigbes de existéncia do homem, do homem narural e do
homem social.

Duas formas positivas de uma individualidade em Rousseau

Em relagdo a Individualidade no pensamento de Rousseau, nossa inten¢io é mostrar
como podemos encontrar tanto um aspecto negativo como positivo deste tema. H4 duas
formas de tratamento da individualidade representadas em um registro que podemos
chamar de “positivo”, e, mostraremos que, isso sé pode ser possivel fora do contexto
previsto pelo Contrato e pela condi¢do moral e social do homem. A primeira forma que
buscaremos mostrar é o homem no estado de natureza, em sua condigdo primdria, na qual
Rousseau descreve suas acoes baseadas somente por instintos, tal como qualquer animal,
seguindo seus préprios apetites, e, por isso, como ele diz, o corpo, é o “Gnico instrumento

que o homem selvagem conhece” (ROUSSEAU, 1983, p. 239).

O homem natural é, entretanto, um conceito realizado por meio de uma abstragio
légica que nos permite conhecer a esséncia pura do homem tal como se vé em seu tempo,
porém com a subtragio de tudo aquilo artificial que possa conter. Nio se deve, portanto,
buscar verdades histéricas, pois as propriedades do homem natural sio “raciocinios
hipotéticos e condicionais, mais apropriados a esclarecer a natureza das coisas do que
a mostrar a verdadeira origem” (ROUSSEAU, 1983, p. 237). Rousseau atribui ao seu
conceito do homem no estado de natureza caracteristicas préprias, de ordem natural e
potencial, tal como destaca Xirau, “é o estado oposto ao social, a natureza oposta a cultura,
a animalidade oposta 2 civilizagio” (XIRAU, 2015, p. 28). So esses bens primordiais da
humanidade que nos permite analisar a natureza humana e compreender melhor o rumo
que a socializa¢do tomou com sua evolugdo. O individuo aqui é descrito como um ser
simples, que satisfaz suas necessidades diretamente da natureza, pois ela prescreve uma
maneira “simples, uniforme e solitdria de viver”. Por isso que todos os males sociais que
conhecemos hoje vém apenas do préprio homem, e nio da natureza.

O segundo registro positivo, quase nunca percebido, a nao ser muito indiretamente,
¢ o da individualidade a partir das incursdes de Rousseau nos temas de estética, sob a
visio do artista. E este o individuo que lida com as paixdes e ndo com a razio, tal como o
homem natural. Ele é o Gnico que, mesmo vivendo em sociedade e consequentemente sob
regras comuns, pode ser inteiramente livre para se expressar (artisticamente) sem precisar
se prender a principios reguladores comuns externos, tal como é exigido do cidaddo que
precisa obedecer a leis. A respeito das artes e, mais especificamente do teatro, diz Rousseau
sobre seus efeitos: “o efeito geral do espeticulo ¢ reforgar o cardter nacional, acentuar as
inclina¢bes naturais e dar nova energia a todas as paixdes.” Vemos entdo, que o lugar da
arte é aquele que estd longe da lei ou de qualquer questdo moral, pois, como diz Franklin
de Matos na introdu¢io da Carta a D’Alembert, “as leis, nio tem nenhuma cesso ao
teatro, cujo menor constrangimento seria um sofrimento e nio uma diversio.” (MATOS,

Franklin, 2015, p. 15)

-

E justamente essa reflexio de Rousseau sobre as nossas dificuldades com as
formas de objetividade, tanto nas ciéncias quando nas relagdes sociais, que pode explicar
sua valoriza¢io da natureza, esse movimento de “recuo” ao natural, ao ex, e, com isso, a
subjetividade aguda tdo vangloriada pelo Romantismo. Como sabemos, até mesmo por
razdes morais, o natural e o individual estd muito préximo em Rousseau, assim como, o
cidadio estd estreitamente ligado com a sociedade.
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A individualidade negativa em Rousseau

Entretanto, quando se fala em Cidadania no pensamento rousseaniano, logo a questao
da individualidade parece-nos como um aspecto negativo e algo a ser superado. O cidadio é
aquele que estd diretamente ligado a Sociedade e a Vontade Geral. No estado de natureza, a
existéncia do homem ¢é descrita apenas como a de um ser vivo, como qualquer animal. E no
estado social que ele tem as condi¢oes de se humanizar e desenvolver suas potencialidades.
Essa transformagio do individuo em cidadéo, a partir de sua socializagdo, é uma modificagio
puramente moral de sua existéncia. Nesse contexto, 0 homem ¢ levado a guiar sua vida por
leis comuns, o que o obriga a superar-se enquanto individuo. Do ponto de vista entdo, moral,
a individualidade é um aspecto negativo da nossa existéncia e remete a frequente tensio
entre o publico e o privado no nosso comportamento, como nos diz Rousseau em EmiZio:

Enquanto a sensibilidade permanece limitada ao individuo, ndo hd nada
de moral em suas agdes; é apenas quando ela comeca a estender-se para
fora dele que o aluno adquire sentimentos e, em seguida, as nogoes de
bem e mal, que fazem dele um homem de verdade e parte integrante de

sua espécie. (ROUSSEAU, 2017, p. 257)

Por conta de Rousseau ter considerado a razdo encontrada apenas potencialmente
no homem natural, e, portanto, sendo ele nio racional, eles s6 viviam pelo impulso de seus
instintos. A razdo ¢ desenvolvida com as modificagdes do tempo, das circunstincias, da
evolugio, e, é através dela que o homem consegue unir-se mutuamente e entio viver em
sociedade, transformando-se em cidadio.

O homem em seu estado primitivo conhece somente as paixdes que suprimem
suas necessidades fisicas, sendo deste modo, alienado em relagdo ao que significa, por
exemplo, vaidade, orgulho, opressio, vinganga, morte. E, o que desmitifica a tese central
da bondade natural de Rousseau - o homem selvagem nio reconhece o que ¢ bom ou
mau, pois, desprovido de uma razio efetiva em poténcia, ndo compreende a implicagao
de tais termos, nio sdo naturalmente inimigos, logo também, ndo possuem uma tendéncia
natural a guerrear com seu semelhante, exceto em caso de defesa que o sentimento natural
do amor-de-si o obriga para se conservar. Desse modo, ndo possuem também nenhum
vinculo moral uns com os outros; a moral ¢, entdo, uma consequéncia da convengio, do
surgimento das sociedades. H4 entdo a necessidade de consciéncia das vantagens da unido
voluntiria, tendo o bem comum como tnico principio véilido para a concretizagio legitima
desta unido, pois, caso contririo, a tendéncia egoista dos interesses individuais de nossa
natureza se manifestaria, como adverte Rousseau, “nada mais perigoso que a influéncia dos

interesses privados nos negécios publicos” (ROUSSEAU, 1983, p. 84).

Deste modo, para que os principios de lei, justica e bem comum sejam consolidados
na vida social, é preciso que haja um silenciamento — ndo aniquilamento - das paixoes e
interesses individuais para a efetivagdo da vontade geral, diz Rousseau: “numa legislacio
perfeita, nula deve ser a vontade particular ou individual; muito subordinada, a vontade do
corpo prépria do Governo, e, consequentemente, sempre dominante a vontade geral ou
soberana, Unica regra de todas as outras.” (ROUSSEAU, 1983, p. 80). Dessa forma,
o estudo do ex e a importancia do conhecimento da natureza humana, sdo essenciais no
pensamento de Rousseau para a compreensio do préprio ser, e também da prépria forma
politica em que a sociedade foi conduzida®.

4 Uma oposicdo as formas de pensar e aos costumes sociais do século XVIII, e que, contemporaneamente, podemos
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Rousseau, apesar da afirmagio de que somente a wontade geral pode ser justa e
tendenciosa ao bem do corpo moral, adverte quanto as nossas vontades particulares, pois elas
sempre irdo discordar do dever e fazer com que o individuo como membro do corpo, rompa
cada vez mais com o compromisso mutuo: “Infelizmente, porém, os interesses pessoais
estdo sempre em razdo inversa ao dever, e aumentam proporcionalmente se a associa¢io se

torna mais fechada, e o compromisso com ela menos sagrado” (ROUSSEAU, 2003, p. 8).

Ressalta-se a importincia da relagdo que hd, no ambito da ordem social, da vonzade
geral com a wvontade particular e como elas se interligam e implicam em interpretagoes
rousseaunianas de um aniquilador de nossos interesses individuais. Mostraremos,
portanto, qual a verdadeira inten¢io do filésofo ao mostrar essa dualidade humana, a saber,
a relagio natureza e sociedade, e como o abuso da vontade individual na ordem moral pode
influenciar na destrui¢io do corpo politico e na corrup¢io da alma humana se nao houver o
controle da vontade particular. O meio que Rousseau pretende caminhar para nos mostrar
uma possivel conciliacdo do conflito inerente que hd das paixdes com a razio, revela a
consequéncia dos abusos onde nio hd uma conscientizagio ligada ao bem comum:

Em resumo, em todas as sociedades onde falte for¢a natural as leis e ao
interesse publico, os abusos sdo inevitiveis e suas consequéncias, fatais,
sendo leis e interesse publico contestados perpetuamente pelos interesses
pessoais e as paixdes tanto dos governantes como dos seus membros.

(ROUSSEAU, 2003, p. 5)

Mesmo assim, Rousseau nio desconsidera em absoluto o individuo e seus interesses
no contexto social, pois ele admite que esta tensio (individuo e cidaddo) faz parte da
natureza do homem. Além também, do reconhecimento de nossa forma subjetiva de pensar
que é primdria e comum a todos, que observamos tanto em seu Segundo Discurso, como
em suas obras autobiogréficas, a valoriza¢do da natureza e o exame de consciéncia do Eu,
mostrando como hd também, a importincia da sensibilidade em sua teoria. Entretanto, a
insisténcia do conhecimento da esséncia de nossa natureza para bem guiar as ages morais,
¢ o que interessa ao moralista; é a regeneracio através do controle das paixdes viciosas, na
qual os hébitos e os costumes foram corrompidos; as criticas aos abusos que a civilizagdo
trouxe consigo; a decadéncia a qual os homens se submeteram, que motivou Rousseau a
pensar sobre nossa condigdo de existéncia e como esta poderia se recuperar, tal como coloca
Xirau: “toda a sua obra pretende justamente salvar a civiliza¢do e a cultura de possiveis

ataques de forgas puramente animais” (XIRAU, 2015, p. 28).

A questdo se justifica no entendimento de que Rousseau no repudia completamente
todos os avangos intelectuais que a evolu¢do da razdo trouxe, e muito menos pretende
que o homem volte ao estado natural. Ao contririo, ele reconhece ¢ admira o homem
ter conseguido sair de um estado alienado, primitivo e limitado, para se tornar um
animal inteligente e socidvel, capaz de conhecer, dominar, criar e produzir. E também, ao
demonstrarmos porque com a forte intengdo de Rousseau em conhecer a si mesmo e a
esséncia do homem de acordo com sua natureza, influenciou na interpretagio do genebrino
como um Individualista, mesmo que, para tanto, admitiremos que, mesmo a natureza e
a sociedade sendo dois pontos distintos, porém elementares da existéncia humana, seu
paradoxo pode ser entendido como que, de fato, o real jogo conflitante das paixdes do
individuo com o cidaddo politico.

refletir sobre nossa politica atual sobre 0 modo disforme em que se encontra a pritica em relagio aos principios da
nossa democracia.
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Ao analisarmos este filésofo tio excéntrico, que tratou sobre diversos temas, mas que
ndo fugiu a esséncia de seu pensamento, da pureza natural de nossos sentimentos, da fonte
da felicidade presente na natureza, na simpldria vida rastica, faz-se necessirio também
analisar suas obras como uma complementagio umas das outras. Mostraremos que, mesmo
que uma das inten¢es de Rousseau seja afirmar a supremacia da coletividade na ordem
social, ou ainda, “a superagdo do individualismo de sua época mediante o contrato social [...],
trata-se da negagio do individualismo subjetivista da época precedente” (XIRAU, 2015, p.
30), podemos reconhecer ainda, duas formas de individualidade presentes no pensamento
do genebrino que podem ser consideradas como “positivas”, pois, estas ndo estdo inseridas
no contexto da sociedade e, consequentemente, nio traz consigo as exigéncias morais, tal
como o homem natural e o artista.
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Gosto, moral e estilo na filosofia de Hume

Marcos Balieiro!

A afirmagio de que Hume considera as distingdes entre virtude e vicio como frutos
de sentimentos de aprovagdo ou de censura ¢, praticamente, um cliché referente a teoria
moral do autor. Na Parte 1 do Livro 3 de seu Tratado da Natureza Humana, ele estabelece
essa posi¢do a partir de uma critica ferrenha do que veio a ser chamado de racionalismo
moral. Por outro lado, ainda que seja visivel a influéncia de autores como Shaftesbury e
Hutcheson, é complicado falar estritamente, no caso de Hume, em algo como um mora/
sense. Como se sabe, parte significativa de sua teoria moral é dedicada a explicar virtudes
que resultam indiretamente da natureza humana, dependendo, portanto, de uma série de
convengdes que sdo apresentadas como artificios. No caso do Tratado da Natureza Humana,
a disting@o entre essas virtudes e aquelas que, por serem naturais, prescindem de qualquer
processo constitutivo é muito bem marcada’. Em oposi¢do aquelas virtudes de que o
filésofo trata na Parte III do Livro III, a regula¢do da conduta pelas regras da justica e o
respeito ao governo seriam exemplos das chamadas virtudes artificiais. Estas desenvolvem-
se ao longo da histéria e passam a ser observadas mediante um processo formativo que
inclui reflex6es sobre suas tendéncias benéficas para a sociedade, mas, também, algo como
uma educagio da sensibilidade.

Essa distingdo também aparece em Uma Investigacdo sobre os Principios da Moral,
ainda que, nela, Hume nio valorize tanto a distingdo entre virtudes naturais e artificiais.
Ora, boa parte do que o autor tem a dizer sobre as origens sociais e histdricas da justica
permanece. Além disso, parte significativa das chamadas virtudes sociais e dos costumes
resulta de algo como um processo de formagio. E nesses termos que nos deparamos com
o que o filésofo tem a dizer sobre situagdes tdo dispares quanto o habito de dar esmolas, as
origens da justica e do governo, a constincia nas amizades, o hidbito de guardar segredos,
a galanteria e o modo de lidar com os resultados de noites de bebedeira. Recomendagdes
a esse respeito dependem da maneira como uma sociedade se constitui e de como seus
participes sdo ensinados a se portar. Mantém-se, portanto, a distin¢do entre aquelas virtudes
que sdo aprovadas invariavelmente, por conta de sua naturalidade, e aquelas que resultam
do artificio.

1 Universidade Federal de Sergipe

2 Além disso, ainda que as chamadas virtudes naturais deem origem, sem a mediagio de qualquer artificio, a sentimen-
tos agraddveis de aprovagio, nio se vé, em Hume, qualquer tentativa real de explicagio delas por meio de um mora/
sense. E verdade que a expressdo aparece no titulo da Secdo 2 da Parte 1 do Livro 3 do Tratado da Natureza Humana,
mas, ao fim e ao cabo, o préprio texto nio trata do problema em termos tais que seria possivel estabelecer, no 4mbito
da teoria humiana, um sentido responsivel pela percepcio da moralidade.
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Desse modo, valeria para todas as convengoes sociais algo que, no Tratado, Hume
afirma, particularmente, acerca da justiga: por mais necessdrias que sejam, resultam do
artificio, e dependem da educagio. E importante, entdo, lembrar que a justica seria obra de
homens que, “por terem sido educados em sociedade desde cedo, tornaram-se conscientes
das vantagens infinitas que resultam dela, e, além disso, adquiriram uma nova afei¢io pela
companbhiae pelo convivio®” (HUME, 2007, p.314). Ndo menos importante é aideia, exposta
em outra parte, segundo a qual, ainda que o aprego pela justica se siga necessariamente a
constatacio de sua utilidade, a instrugdo publica dos politicos e a educagio privada dos pais
contribuem para nos dar um senso de honra e dever na regulagio estrita de nossas agoes
no que diz respeito as propriedades dos outros. Esse ponto é corroborado, e tornado ainda
mais evidente, na seguinte passagem:

Assim como o louvor e a censura do publico aumentam nossa estima pela
justica, a educagio e a instrugdo privadas contribuem para esse mesmo
efeito. Pois como os pais facilmente observam que um homem ¢é mais
util, tanto a si préprio quanto aos outros, quanto maior for os graus de
probidade e de honra de que ele é dotado, e que esses principios tém maior
for¢a quando o costume e a educagio assistem ao interesse e a reflexio,
por essas razdes eles sio induzidos a inculcar em seus filhos, desde a mais
tenra infincia, os principios de probidade, e ensind-los a observéancia das
regras pelas quais a sociedade ¢ mantida [ ...] Desse modo os sentimentos
de honra podem se enraizar em suas mentes tenras, e adquirir tal firmeza
e tal solidez, que nada ficam a dever aqueles principios que sdo os mais
essenciais em nossas naturezas, e os mais profundamente radicados em

nossa constitui¢io interna. (HUME, 2007, p. 321)

A mensagem ¢ clara. Se a mera reflexdo acerca do cardter benéfico que a justica tem
para a comunidade seria suficiente para garantir alguma consideragio por essa virtude, isso
nio quer dizer que esse tipo de consideragdo basta para garantir a observincia do interesse
publico. O caso é o mesmo com regras sociais que poderiam parecer menos nobres, mas
que também sio aprovadas unicamente a partir de certas convengdes.

Surge, com isso, um problema ébvio: se Hume pretende que “a instrugio publica
e a educagdo privada” gerem algum resultado no que toca a enraizar principios, é preciso
explicar de que maneira isso se daria. Trata-se, portanto, de explicar, com recurso a principios
bem definidos da natureza humana, os termos em que se dd a formagio da sensibilidade.
Esse é um ponto que ganha importincia quando lembramos que, em “Da Delicadeza de
Gosto e da Delicadeza de Paixdo”, ao tratar da importancia do cultivo do gosto refinado,
Hume nos informa que hd

[...] uma nova razdo para cultivar a apreciagio das artes liberais. Nosso
juizo serd fortalecido por esse exercicio. Formaremos no¢oes mais justas
da vida: muitas coisas que agradam ou afligem aos outros aparecerio
para nds como frivolas demais para cativar nossa atengio, e perderemos,

gradualmente, aquela sensibilidade e aquela delicadeza de paixdo que sdo
tdo incomodas. (HUME, 1985, p. 6)

Podemos dizer que o cultivo de certa forma de sensibilidade, mesmo quando
falamos especificamente de uma instincia que pareceria ter pouco a ver com distingoes
especificamente morais, é visto por Hume como essencial para a conduta da vida e para a

3 Todas as tradugbes das passagens citadas sio nossas.
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telicidade. Assim,ainda que levemos em conta as limita¢des da analogia entre os sentimentos
morais e aqueles referentes a apreciagio da arte, a explicagdo dos termos em que Hume
considera ser possivel educar a sensibilidade adquire peso considerdvel. Sendo a educagio
da sensibilidade nada mais do que aquilo que, em outros momentos, serd chamado de
cultivo do gosto, um bom ponto inicial é justamente a recuperacio do que o filésofo quer
dizer quando se refere a essa faculdade. Nesse sentido, talvez seja importante observar que
a primeira passagem em que o termo goszo nao se refere literalmente ao paladar ocorre em
uma discussdo acerca do que seria o verdadeiro engenho (wiz)*

E apenas por meio do gosto que podemos decidir no que se refere a ele,
e nem possuimos qualquer outro padrio pelo qual podemos formar um
juizo desse tipo. Agora, o que serd esse gosto, de que o verdadeiro e o
falso engenho, de certa maneira, recebem seu ser, e sem o qual nenhum
pensamento pode receber o titulo de nenhuma dessas denominagdes?
Ora, ele ndo é nada sendo uma sensagido de prazer que se segue ao
verdadeiro engenho, ou de inquietude que se segue ao falso, sem que
possamos dizer as razdes para esse prazer ou essa inquietude. O poder

7

de atribuir essas sensagbes opostas ¢, portanto, a prépria esséncia do
verdadeiro e do falso engenho, e, consequentemente, a causa do orgulho
e da humildade que surgem a partir delas. (HUME, 2007, p. 194)

Observe-se que amaneira como Hume fala na capacidade de provocar um sentimento
como sendo o fundamento desta ou daquela caracteristica é, em ampla medida, similar a
afirmagio que serd realizada, ao fim da Segdo I da Parte I do Livro 111, acerca dos motivos
pelos quais condenamos como viciosa uma ago como o homicidio voluntédrio. Desde o
inicio, ao falar em gosto, Hume se refere a sentimentos particulares que seriam resultado
da acdo de certos objetos sobre nossa natureza. Vale a pena lembrar que essa passagem
parece refletir uma posi¢do que o autor sustentaria ao longo de toda a sua carreira, o que
se verifica pela observagio de que ela se encontra reproduzida, ipsis litteris, na Dissertagdo
sobre as paixdes, publicada em 1757.

Entretanto,como ji vimos, nem sempre basta o conhecimento de todos os elementos
necessdrios para garantir a adesdo firme a convencgoes, sejam elas as regras de justi¢a ou
ditames morais desta ou daquela sociedade particular. E preciso adotar procedimentos que
permitam as disposi¢es apropriadas enraizar-se na mente. Nesse sentido, é importante
dedicarmos alguma atengdo ao papel que o costume teria nesse processo. Esse principio,

4 O termo wir é de dificil traducdo. Nossa opgio se alinha aquela feita por Pedro Paulo Pimenta, que, ao listar as
obras de Shaftesbury na introdugio para a tradugio dos Askhmata publicada em 2014 pela EDUNESP, mencio-
na que as Characteristics incluem o Ensaio sobre a liberdade de engenho [wit] e humor. Essa solu¢do ganha peso se
considerarmos que Samuel Johnson (1785) elenca os seguintes significados para wiz: 1. Os poderes da mente, as
faculdades mentais, os intelectos (essa ¢ a defini¢do que, segundo ele, € a original); 2. Imagina¢io, rapidez da fantasia
[fancyl; 3. Sentimentos produzidos pela rapidez da fantasia [fancy] ou do génio, o efeito do engenho; 4. Um homem
de fantasia [fancy]; 5. Um homem de génio; 6. Senso, juizo; 7. Faculdade da mente; 8. Usado no plural, quer dizer
um entendimento sadio, um intelecto nio enlouquecido; 9. Artificio, estratagema. Observe-se que “fantasia”, aqui,
se mostra uma tradugio que estd longe de ser precisa para fancy. O propésito é que o termo seja entendido, aqui,
no sentido em que, coloquialmente, entende-se “imaginagio”, termo que nio poderia ser usado porque seria uma
tradugdo mais precisa para o imagination presente no original, que se refere mais a uma faculdade do que ao sentido
de devaneios ou de tiradas rdpidas que se atribui a fancy. No que se refere 4 opgio de tradugio de wiz por “engenho”,
observe-se que, uma vez que Hume parece empregar o termo no segundo e no terceiro sentidos elencados acima,
seria possivel empregar “espirituosidade”, que, em portugués, daria conta do sentido que o termo tem nesse con-
texto. Entretanto, levando-se em conta a enorme gama de sentidos que wiz pode conter, “engenho” nos parece uma
tradug¢do mais adequada, jd que pode se adequar ao sentido que vemos na passagem de Hume e, também, aos outros
que, como mostra Johnson, seriam conferidos ao termo wi# (incluindo aquele que o autor do Dictionary elenca
como sendo o original).
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vale a pena lembrar, é tratado por Hume ndo apenas como aquele que gera a crenga, mas
como sendo capaz de interferir em toda espécie de sentimentos:

O costume tem dois efeitos originais sobre a mente, ao atribuir facilidade
a execugdo de qualquer a¢do ou a concepg¢io de qualquer objeto, e,
posteriormente, uma tendéncia ou inclinagio na diregio dele. E partir
deles, podemos dar conta de todos os seus outros efeitos, por mais
extraordindrios que sejam (HUME, 2007, p. 271)

Esse ponto parece estar em concordincia com outra observa¢do que ocorre tanto
no Tratado da Natureza Humana quanto na Dissertagio sobre as Paixdes, a saber, aquela
segundo a qual

As paixdes frequentemente variam por conta de principios
desconsiderdveis, e estes nem sempre agem com perfeita regularidade,
especialmente em uma primeira tentativa. Mas a4 medida que o costume
ou a pritica trazem a luz todos esses principios, e determinam o justo
valor de todas as coisas, isso deve, certamente, contribuir para a produgio
ficil das paixdes, e guiar-nos, por meio de regras gerais estabelecidas,
nas propor¢oes que devemos observar ao preferir um objeto a outro.

(HUME, 2007, p. 192)

Isso parece esclarecer, em alguma medida, comentirios sobre a educagio realizados
por Hume no Livro I do Tratado da Natureza Humana.Nao a toa, Hume chega a considerd-
la uma “causa artificial”. As repetidas instincias de uma ideia pela via da educagio
contribuem para tornd-la mais vivida, gerando o sentimento que Hume chama de crenga,
independentemente de qualquer raciocinio. E justo, portanto, afirmar que, ainda que seja
apresentado como um primeiro caso, o surgimento da cren¢a nio é, de modo algum, o
tnico efeito do costume. Este poderd ter consequéncias morais que vdo além da mera
considera¢do de cadeias causais objetivando determinar as tendéncias desta ou daquela
acao.

Nio queremos fazer parecer que Hume pretende oferecer uma explicagio para
a formagdo moral que a reduz a uma série de habitos a serem inculcados por meio da
repeti¢do que ocorreria no dmbito de um curriculo formal. Ainda que essa solugio parega
compativel com que vimos dizendo acerca da influéncia do costume sobre as paixées, nio
¢ o que se pretende estabelecer aqui, nem é bem nesses termos que Hume concebe o
problema. E verdade que o recurso exclusivo a textos como o Tratado da Natureza Humana
e Uma Investigagio sobre os Principios da Moral poderia dar essa impressao. E verdade,
também, que o engendramento habitual de disposi¢cdes por meio da educagio parece parte
importante do processo de formagio para a virtude ou, no minimo, para a civilidade. Ainda
assim, uma leitura algo cuidadosa de parte dos ensaios basta para desfazer essa concepgio,
na medida em que revela outros aspectos do modo como Hume concebe a formagio da
sensibilidade, ancorando-a de maneira firme no registro da sociabilidade.

Alguns indicios desse aspecto aparecem, de maneira destacada, no ensaio “Dos
Preconceitos Morais”. Nele, Hume trata de condenar “pretendentes a sabedoria” que
incorrem em um humor que terd “um efeito muito ruim naqueles que se entregam a ele”
(HUME, 1985, p. 539). Esse humor, segundo o filésofo, estaria presente em seitas como o
estoicismo, que se caracterizariam por certo descolamento da sociabilidade. Em oposigio
a essa caracteristica, Hume nos apresenta a histéria de Eugénio, que representa a filosofia
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temperada, em ampla medida, pelas maximas da vida comum. Fica evidente, ao longo do
texto, que a formagdo moral jamais poderia estar a cargo de uma variante do costume que
fosse redutivel 4 educa¢io formal.

Essas considera¢oes permitem qualificar alguns aspectos do ensaio “Da Delicadeza
de Gosto e da Delicadeza de Paixdo”. Nele, encontra-se a afirmagdo de que o estudo da
beleza nas artes confere elegincia ao sentimento e dispde a mente as paixdes ternas e
agraddveis, a0 mesmo tempo em que a torna incapaz daquelas mais rudes. Isso, entretanto,
nio ocorre como consequéncia de um processo, por assim dizer, escolaar. Se a mente pode
ser bem formada pelo recurso a beleza que observa nas artes, é por conta das emogdes
que estas despertam, as quais sio “suaves e ternas”. E importante lembrar, ainda, que a
contemplagio frequente do belo nas artes “celebra a reflexdo, dispoe a tranquilidade e produz
uma melancolia agradavel, que, de todas as disposi¢coes da mente, é a mais apropriada ao
amor e a amizade” (HUME, 1985, p. 7). Faz sentido, portanto, imaginar um cendrio em
que a contemplagdo das artes ocorre no dmbito da sociabilidade.

Posi¢des como essa transparecem, também, em textos como “Da Escrita de Ensaios”
e “Do Estudo da Histéria”. O primeiro, como se sabe, tem como um de seus temas os
beneficios de um casamento entre o mundo erudito e o da conversagio. O segundo
recomenda o estudo da histéria depois de uma critica aos efeitos deletérios que a leitura
de romances teria sobre o cardter das mulheres’. O que estd em questdo é a defesa de
um tipo de literatura (ou de filosofia, ou de histéria) que, se amplamente frequentada,
certamente colaborard, junto com a sociedade polida representada em textos como “Da
Escrita de Ensaios” e “Do Surgimento e do Progresso das Artes e das Ciéncias”, com um
processo de formagio que nunca estd plenamente acabado. Nio seria exagero afirmar que
a reiteracdo de sentimentos determinados por uma sociabilidade que inclui certos tipos
de obras artisticas e literdrias resulta em algo como um cardter bem determinado®. Isso
permite que falemos em algo como uma influéncia midtua que se daria entre a esfera da
sociabilidade e as artes polidas.

II

O tema da relacio entre filosofia e sociabilidade também tem enorme importincia
em Uma Investigagio sobre os Principios da Moral. Vejamos, inicialmente, o tltimo paragrafo
do “Didlogo” que a encerra:

Um experimento [...] que é bem-sucedido no ar nem sempre serd bem-
sucedido no vdcuo. Quando os homens se distanciam das mdximas
da razdo comum e afetam essas vidas artificiais, como vocé as chama,
ninguém pode responder pelo que os agradard ou desagradari. Eles

5 Vasconcelos (2002) observa que o romance teria se tornado na Inglaterra, ao longo do século XVIII um espago
importante para a expressio feminina. Nesse sentido, seria possivel defender que, independentemente do que se
possa dizer sobre os préprios romances, Hume estaria, em “Do Estudo da Histéria”, assumindo uma posi¢io em
que, apesar de pretender colaborar com a formagio feminina, cairia na cilada de negar as mulheres as possibilidades
de expressdo que, a época, estariam disponiveis para elas. Essa discussdo certamente seria de grande interesse, mas
implicaria um desvio muito grande do tema presente. Basta, para os propésitos deste texto, mostrar que, nos dois
ensaios mencionados acima, o que estd em jogo nio ¢ a educagio formal, nem literatura que diga respeito apenas a
formagio de jovens..

6 Baier (2010) observa que, ainda que, em obras como a Historia da Inglaterra, Hume fale em cariter ao descrever a
“personalidade” de um monarca, o aparato teérico desenvolvido pelo autor nio permitiria que ele desenvolvesse pro-
priamente uma #eoria do caréter. Parece, em linhas gerais, uma leitura adequada. Aqui, nio interessa atribuir a Hume
algo como uma teoria desse tipo, apenas mostrar que ele mapeia mecanismos que permitiriam explicar a formagio
de propensoes estiveis no que diz respeito aos juizos e s motivagdes morais, bem como recomenda um certo modelo

de sociabilidade e de moralidade.
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estdo em um elemento diferente daquele do resto da humanidade, e os
principios naturais de suas mentes nao agem com a mesma regularidade
que teriam caso se comportassem a seu bel prazer, livres das ilusdes da

supersticdo religiosa ou do entusiasmo filoséfico. (HUME 1998, p. 199)

O fato de essa passagem ser parte de um didlogo poderia gerar problemas com
relagio a possibilidade de determinar se a personagem efetivamente fala pelo autor.
Entretanto, nio parece que precisamos ter grandes preocupagdes nesse sentido. Trata-se,
aqui, da personagem que foi escolhida para ter, por assim dizer, a Gltima palavra: o didlogo
se encerra com essas consideragdes, que ndo sdo rebatidas por Cleantes, nem parecem ser
contrariadas por argumentos anteriores. Além disso, o elogio da vida comum que se vé na
passagem ¢é compativel com outras, bastante conhecidas, em que Hume inequivocamente
tala por si préprio, como a Parte IV do Livro I do Tratado da Natureza Humana e a Segao
IT de Uma Inwestigagao sobre o Entendimento Humano. Se ndo se trata, ai, de simplesmente
acatar as concepg¢des do vulgo, é possivel metodizd-las e corrigi-las. O mesmo nio pode
ser dito do pensamento daqueles que regem suas vidas pela “supersticdo religiosa” ou pelo
“entusiasmo filos6fico”.

-

E importante observar que ndo se trata apenas de conclusdes filoséficas, mas de
vidas artificiais. Ao longo do “Didlogo”, Didgenes e Pascal sio apresentados como homens
que viveriam totalmente apartados da moralidade comum por conta de suas escolhas
filoséficas. De fato, essa associagio entre compromissos filoséficos e tipos de vida parece
ser um tema que perpassa toda a obra de Hume. Em “Da Escrita de Ensaios”, o autor
critica de maneira bastante contundente a filosofia que estaria presa em celas e ndo atribui
a ela apenas conclusoes erroneas: essas filosofias seriam, para ele, cultivadas por homens
que ndo tem qualquer gosto pela vida comum ou por boas companhias e praticam uma
filosofia ininteligivel, construida por um método “arrastado e lamentoso”.

Mesmo filésofos que dissociam suas conclusdes filoséficas das vidas que levam
podem sofrer do que poderiam ser considerados problemas de atitude. Um bom exemplo
pode ser encontrado no pardgrafo inicial do ensaio “O Cético™

Ha um erro a que eles [os filésofos] parecem suscetiveis, quase sem
excegdo: restringem demais seus principios, e nio ddo conta da imensa
variedade que a natureza tanto se esmerou em produzir com suas
operagdes. Uma vez que um filésofo tenha se apoderado de um principio
tavorito, que talvez dé conta de muitos efeitos naturais, ele estende o
mesmo principio por sobre toda a criagio, e reduz a ele todo fenémeno,
ainda que pelo raciocinio mais violento e absurdo. (HUME, 1985, pp.
159-60)

Isso teria ocorrido com alguns adversarios contra os quais Hume volta suas baterias
no Apéndice II da segunda Investigagio. Uma das criticas que ele faz aos defensores das
morais do amor préprio € justamente que a experiéncia comum basta para mostrar que
estdo errados, seria preciso ignord-la, em favor de um suposto amor pela simplicidade, para
reduzir todos os fendmenos da moralidade ao amor préprio. No Apéndice II, fica explicito,
no ambito de Uma Investigacio sobre os Principios da Moral,um ponto que Hume defendia
desde a Conclusio do Livro I do Tratado: o distanciamento da experiéncia comum em
detrimento da adesdo cega a principios favoritos engendra filosofias que sdo mds por seus
erros tedricos e pelas consequéncias que podem vir a engendrar. Essa é uma tese que o
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autor defende, também, em diversas passagens de Uma Investigagio sobre o Entendimento
Humano. Vejamos, por exemplo, os termos em que o autor encerra a Se¢io VIII:

Feliz dela [a filosofia] caso se torne, a partir dai, consciente da temeridade
que comete ao bisbilhotar esses mistérios sublimes, e, deixando uma cena
tdo repleta de obscuridades e perplexidades, retornar, com a modéstia
adequada, 4 sua provincia verdadeira e apropriada, o exame da vida
comum, onde ela encontrard dificuldades suficientes a que dedicar suas
investigagdes, sem se langar a um oceano tdo imensurdvel de duvida,

incerteza e contradi¢io! (HUME, 1999, p. 164)

Isso ndo quer dizer, evidentemente, que Hume equipara a verdadeira filosofia aos
raciocinios do homem comum. Ainda que eles compartilhem caracteristicas importantes,
nio se pode negar que o vulgo ¢, para Hume, uma instincia que nem sempre se mostra
sensata. O que o filésofo tratard de fazer é determinar, de maneira rigorosa, os melhores
meios para lidar com a experiéncia que se apresenta igualmente para ele e para o homem
comum. Esse ¢ um ponto que Hume enfatiza incansavelmente ao longo de Uma Investigacdo
sobre o Entendimento Humano.

Nesse texto, vemos a confissio de que, diante de adversarios eruditos que trabalham
em seus gabinetes, os pirrénicos inevitavelmente triunfardo quando tentarem

introduzir uma davida universal em todos os assuntos do conhecimento
e da investigagdo humana. Segues os instintos e as propensdes da
natureza, eles poderio dizer, assentindo a veracidade dos sentidos? Mas
eles o levam a crer que a prépria percepgdo ou imagem sensivel é o
objeto externo. Recusas esse principio, de modo a abragar uma opinido
mais racional, a de que as percepgdes sdo apenas representagoes de algo
externo? Afastas-te, ai, de tuas propensdes naturais e dos sentimentos
mais 6bvios e, ainda assim, nio és capaz de satisfazer tua razdo, que
jamais consegue encontrar qualquer argumento convincente, a partir da
experiéncia, para provar que as percepgdes estdo conectadas por objetos
externos. (HUME 1999, p. 202)

Como na Conclusio do Livro I do Tratado da Natureza Humana, esse ceticismo,
completamente imbativel no ambito das discussées dos eruditos, desaparece “como fumaga,
e deixa o cético mais determinado na mesma condi¢do que os outros mortais” assim que as
necessidades da vida comum e nossas propensdes naturais se fazem sentir. Portanto, além
de ser algo que diz respeito a felicidade ou a atitude do fil6sofo, o apelo a certas inclinagdes
naturais implica a transposi¢do da filosofia para a Uinica instincia em que é possivel resistir
ao ceticismo “excessivo”. Desse modo, dizer que “decisoes filoséficas sdo apenas as reflexdes
da vida comum, metodizadas e corrigidas” (HUME 1999, p. 208) equivale a propor uma
filosofia que se restrinja ao tnico campo acerca do qual podemos ter certezas efetivas. O
cientista da natureza humana, entdo, abrird mao de buscar causas primeiras, qualidades
ocultas e coisas afins para atuar, por fim, no terreno em que as obje¢oes do cético exagerado
ndo tém qualquer autoridade. Serd preciso, ainda, corrigir os enganos decorrentes de um
modo de raciocinar que nio é adequado (o do vulgo), mas esse é um projeto mais vidvel (e
menos exposto a objecdes dos “pirrdnicos”) do que filosofias como aquelas desenvolvidas
pela tradigdo cartesiana. Talvez, ainda, seja possivel entrever, jd em textos como a Conclusio
do Livro I do Tratado e a Segio XII da primeira Investigagio, algo que parece sintomatico:
os raciocinios do homem comum podem ser “metodizados e corrigidos”, mas os falsos
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filésofos parecem estar condenados, por conta de sua adesdo cega a um unico principio
favorito.

Existe um outro modo segundo o qual é preciso pensar, no ambito da obra de Hume,
a relagdo entre filosofia e vida comum. Ele estd bastante explicito no ultimo pardgrafo da
Secdo I da primeira Investigagio e propde, justamente, a conciliagdo entre o cariter do
anatomista, figura que representa a filosofia “dificil e abstrusa” e o pintor, que Hume associa
a “filosofia ficil”. Esse ponto, em que Hume acena aquilo que se vé no pardgrafo final do
Tratado e a uma carta a Francis Hutcheson bastante conhecida, permite afirmar que, em
seus textos de maturidade, Hume estava bastante preocupado em construir um tipo de
filosofia que pudesse ser acessada pelo piblico educado de seu tempo, ndo apenas por
professores universitarios. Isso, evidentemente, acrescenta algo as desconfiangas quanto
as afirmagoes de que as mudancgas do Tratado para as investigages seriam “mais quanto
a forma”, até porque Hume estaria consciente de que as tais “mudangas quanto a forma”
seriam, elas préprias, reveladoras de alteracbes considerdveis na prépria concepgio de
atividade filoséfica defendida pelo autor.

Se for mesmo assim, explica-se 0 modo como Hume estrutura Uma Investigagio
sobre os Principios da Moral. Enquanto no Livro III do Tratado a discussido sobre a
moralidade se iniciava com uma longa série de argumentos contra as morais racionalistas,
na segunda Investigagio, como observa Annette Baier (2011), muitas distingées morais sio
apresentadas e realizadas antes que se apresente, no Apéndice I, uma teoria geral delas.
Além disso, mesmo o leitor mais desavisado que compare os dois textos perceberd que, se
no Livro III do Tratado a opgio era por discussoes diretas acerca de principios tedricos,
apoiadas por relatos histéricos e casos do cotidiano, vé-se, no texto de maturidade, que as
préprias conclusdes tedricas surgem como resultado de uma profusio de exemplos. Ainda
que essa seja uma caracteristica de todo o texto, pode ser interessante observar a Secao II,
justamente porque ela tem uma divisio confessa entre uma parte “de pintor” e uma parte
“de anatomista”. Nas palavras do préprio Hume:

Mas esqueco que ndo ¢ meu propésito presente recomendar a
generosidade e a benevoléncia, ou pintar, em suas verdadeiras cores,
todos os encantos genuinos das virtudes sociais [...] Mas sendo nosso
objeto, aqui, mais a parte especulativa da moral do que a pritica, bastard
observar que nenhuma qualidade ¢ mais merecedora da boa vontade
geral e da aprovagio da humanidade que a beneficéncia e a humanidade

[...]. (HUME 1998, p. 79)

Em seguida, nosso filésofo passa a um tratamento mais propriamente “anatémico”
da benevoléncia. Os experimentos de que o autor se vale constituem-se de exemplos
retirados da vida cotidiana ou da histéria, e buscam mostrar que a utilidade granjeia
inegavelmente a nossa aprovacdo. O historiador enaltece a utilidade de seu oficio
enquanto o poeta busca nos convencer de que sua prépria arte nio tem efeitos deletérios,
sabendo que, se assim fosse, ndo o estimarfamos tanto. Profissdes sio valorizadas por
conta das vantagens que trazem para a comunidade. O tiranicidio passou a ser tido como
censurdvel quando se constatou que ele nio colaborava com o fim que o engendrou. No
fim das contas, a preocupagio nio é propriamente em desenvolver argumentos como os
que podem ser encontrados no 7ratado: os préprios exemplos implicam os pontos que
Hume pretende estabelecer.
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O simples fato de esse procedimento ficar bastante explicito merece ser observado
com atenc¢do porque transparece, aqui, o método experimental que o filésofo sempre
se propusera a empregar. Entretanto, esse ndo ¢ o unico motivo pelo qual ele faz uso
dessa estratégia. Ao proceder por meio de exemplos, Hume estaria colocando o leitor na
posi¢do em que ele poderia julgar, com base nos sentimentos apropriados, as situagdes
apresentadas, de modo que a maneira como a teoria se desenvolve perante o puiblico a
torna nio apenas a narrativa de uma investigacio rigorosa, mas, também, uma ferramenta
de formag¢io moral. O leitor, acompanhando os casos concretos, serd tocado pelos
sentimentos apropriados, aproximando-se das conclusées propostas pelo filésofo. Trata-
se de um processo de formagio do gosto que ndo é conduzido apenas pela filosofia, e
Hume atenta para isso em ensaios a que ja fizemos referéncia, tais como “Da Delicadeza
de Gosto e da Delicadeza de Paixdo” e “Do Estudo da Histéria”. Este dltimo, alids, parece
corroborar essa maneira de conceber o procedimento pelo qual Hume constréi suas
investigagoes morais:

Quando um homem de negécios adentra a vida e a agio, ele estd mais
apto a considerar os caracteres dos homens na medida em que tém
relagdo com seu interesse do que do modo como sdo em si mesmos.
Quando um filésofo contempla caracteres e maneiras em seu gabinete,
a vista geral e abstrata que tem dos objetos deixa a mente tdo fria e
impassivel que os sentimentos da natureza ndo tém espago para agir, e
ele mal sente a diferenga entre vicio e virtude. A histéria mantém um
justo meio entre esses extremos, e coloca os objetos em seu verdadeiro

ponto de vista. (HUME 1985, pp. 567-8)

Nao seria possivel, é claro, defender que um texto como o da segunda Investigacio
pretende aproveitar, integralmente, essa que Hume considera uma de trés grandes vantagens
do estudo da histéria. Ainda assim, parece claro que um livro pensado nio apenas para ser
elogiado pelos eruditos, mas também para colaborar com a formagio das pessoas educadas
de seu tempo, dotaria um método que, para seu autor, seria o mais adequado tanto para
chegar a conclusdes acertadas quanto para colaborar com a formagio de seus leitores.
Nesse sentido, exemplos como o do tiranicidio e o das esmolas parecem sio reveladores,
pois mostram como o filésofo poderia proceder para “corrigir” as reflexdes da vida comum:
se temos um interesse natural pelo bem de nossos semelhantes, mostrar as verdadeiras
tendéncias de qualquer pritica serd uma forma de colaborar para despertar no leitor os
sentimentos que seriam apropriados com relagio a ela.

E verdade que, diferentemente do que se observa nos relatos histéricos, o leitor nao
encontrard, no decorrer de Uma Investigagdo sobre os Principios da Moral, desenvolvimentos
pormenorizados dos exemplos que Hume nos oferece. Ainda assim, nio se pode
simplesmente desconsiderar o impacto que esses exemplos teriam sobre os leitores que ele
tinha em vista, os quais certamente estavam mais familiarizados do que nés com as muitas
figuras histéricas que Hume menciona em seu texto. Além disso, nio é o caso de defender
que um texto como o da segunda Investigagio tenha sido concebido para substituir a histéria
no que diz respeito a formagio moral do leitor. Parece, isso sim, que se pretendia que ele
atuasse em conjunto com a histéria (e com a poesia, a musica ezc.). Esse é um ponto que
Hume trata de deixar bastante claro em pelo menos dois de seus Ensaios. Em “Da Escrita
de Ensaios”, ele tece a seguinte consideragio:
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A separagio entre o mundo erudito e o da conversagido parece ter sido
o grande defeito de nossa época, e deve ter tido uma péssima influéncia
tanto sobre os livros quanto sobre a companhia. Pois qual possibilidade
haverd de se encontrar tépicos de conversacdo apropriados para o
entretenimento de criaturas racionais sem que se recorra, por vezes, a
histéria, & poesia, a politica e aos principios mais 6bvios, a0 menos, da
filosofia? Deverd todo o nosso discurso ser uma série continua de fofocas

e observagdes futeis? (HUME, 1985, p. 534)

E verdade que Hume fala, nessa passagem, em entretenimento de criaturas racionais.
Entretanto, conforme deve estar claro a partir das considera¢bes anteriores sobre “Da
Delicadeza de Gosto e da Delicadeza de Paixao”. Nio se trata, apenas, de entretenimento,
porque frequentar textos filoséficos, histéricos ou literdrios implica em algo como um
processo de formagdo de cardter. Parece suficientemente claro, entdo, que nio era pouco
importante para Hume que sua filosofia (e, mais especificamente, sua teoria moral)
pudesse ser pensada como parte de um conjunto de “disciplinas” que colaborariam para
a formagdo de um tipo bem determinado de cariter (talvez o Cleantes da Se¢io IX da
segunda Investigacio). Nesse sentido, algo que € apropriado ao entretenimento do tipo de
leitor pretendido por Hume certamente serd algo que poderd nio apenas agradar a um
gosto que estd, também, intimamente vinculado a certas nogdes morais, mas colaborar
com sua formagio. Optar por uma forma diferente de expor uma teoria moral seria, nesse
contexto, correr o risco de se chegar a um texto que, em “Da Escrita de Ensaios”, Hume
teria considerado “ininteligivel em seu estilo e em sua maneira de exposi¢io”, resultado de
uma filosofia “quimérica em suas conclusoes”.

188



Marcos BaLieiro

Referéncias bibliograficas:

BAIER, Annette. The Cautious Jealous Virtue. Cambridge: Harvard University Press,
2011.

. Death and Character: Further Reflections on Hume. Cambridge: Harvard
University Press, 2010.

HUME, David. An Enquiry concerning Human Understanding. Oxford: Oxford
University Press, 1999.

.An Enquiry concerning the Principles of Morals. Oxford: Oxford University Press,
1998.

. Essays Moral, Political and Literary. Indianapolis: Liberty Fund, 1985.

. Four Dissertations. Londres: A. Millar, 1752.

. The Letters of David Hume. Oxford: Oxford University Press, 2011.

. A Treatise of Human Nature. Oxford: Oxford University Press, 2007.
JOHNSON, Samuel. A Dictionary of the English Language. Londres: J. F. and C.
Rivington, 1785.

PIMENTA, Pedro Paulo. “Apresentagio — Shaftesbury e a busca pela filosofia”.
SHAFTESBURY. Exercicios (Askhmata). Sio Paulo: Editora UNESP, 2014.
VASCONCELOS, Sandra Guardini. Dez Ligdes sobre o Romance Inglés do Século
XVIII. Sdo Paulo: Boitempo, 2002.

189



E possivel ser livre nos grandes Estados? - A cidadania
nas republicas segundo Rousseau e Sandel

Renato Moscateli'

Na exposi¢io de seus principios do direito politico, Jean-Jacques Rousseau incluiu
ressalvas importantes sobre as condi¢oes de possibilidade para as republicas, entre as quais
se destaca a questdo do tamanho do Estado para que a soberania popular seja viavel. Nas
Consideragdes sobre o governo da Polénia, ele advertiu que a grande extensdo dos corpos
politicos era uma das causas fundamentais da infelicidade dos povos, ao passo que

[qJuase todos os pequenos Estados, republicas ou monarquias
indiferentemente, prosperam pelo simples fato de que sdo pequenos; de
que neles todos os cidaddos conhecem uns aos outros e se vigiam; de que
os chefes podem ver por si mesmos o mal que se faz, o bem que tém a
fazer; e de que suas ordens sio executadas sob seus olhos. (ROUSSEAU,
2003, p. 970-971)

Esse tipo de reflexdo jd havia aparecido no Contrato Social, onde o autor ligou a
liberdade ao exercicio da cidadania em comunidades politicas cujos membros podiam
se engajar diretamente nio apenas nas delibera¢des do poder soberano, como também
em outras atividades pertinentes ao interesse publico. Passados mais de duzentos anos
desde a publicagio das obras de Rousseau, podemos perceber que esses tépicos discutidos
nelas ainda tem pertinéncia para a Filosofia Politica, tal como nos textos de Michael J.
Sandel. Refletindo sobre o quadro atual dos Estados, em Democracys Discontent ele afirma
que uma vida politica republicana vigorosa teria de ser capaz de criar modos de lidar
com os principais desafios postos pela economia globalizada, bem como de fomentar as
identidades civicas necessarias para lhes dar autoridade moral. Frente a essas consideracoes,
minha intengio ¢ tomar as ideias de Rousseau e de Sandel como referéncia para discutir
o tema da cidadania em vista da grandeza dos Estados, abordando alguns dos problemas
mais importantes envolvidos nesse contexto, sobretudo o da possibilidade de se constituir
vinculos comunitdrios capazes de mobilizar os individuos como participes de um modo de
vida republicano.

Comecando pela recuperagio dos argumentos de Rousseau, vale lembrar que o tema
da comunidade é muito presente, desde os seus primeiros escritos politicos. No Discurso
sobre as ciéncias e as artes, trata-se de mostrar que as qualidades morais e politicas de alguns
povos da Antiguidade deveram-se, em boa medida, ao fato de que eles compartilhavam
suas vidas em comunidade de uma maneira que estimulava a virtude civica, moldando

1 Professor na Faculdade de Filosofia da UFG
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sua mentalidade e seus atos. Nesse quadro, as republicas espartana e romana foram
tomadas por Rousseau como modelos de forga, coragem, patriotismo e bons costumes,
pois eram lares de povos livres. Ele também as elogiou por sua rusticidade e simplicidade,
o que se manifestava no fato de que seus cidaddos viviam em condigbes tais que lhes
permitiam conhecer melhor uns aos outros e se comunicarem com uma linguagem muito
menos afetada e opaca do que a dos povos modernos. Assim, era mais ficil que cada um
percebesse as intengdes e o cariter de seus pares, pois eles eram mais visiveis, e mesmo que
a natureza humana néo fosse melhor nesses individuos, diz Rousseau, havia mais seguranca
na facilidade que eles tinham para se perscrutarem “reciprocamente, e essa vantagem, de
cujo valor nio temos mais nogio, poupava-lhes muitos vicios” (2003, p. 8). Com isto, ndo
quero propor a leitura de que essas comunidades louvadas pelo filésofo genebrino puderam
recuperar uma transparéncia natural e completa entre seus membros, o que seria invidvel
na sociedade, e sim que, embora fossem constructos artificiais da politica, elas conseguiram
se constituir enquanto formas de vida nas quais a oposi¢io entre ser e parecer ndo era tio
marcada nem tdo nociva quanto viria a se mostrar nas sociedades corrompidas criticadas
por Rousseau. Neste sentido, foi possivel para esses povos desenvolver uma sociabilidade
mais favoravel ao cultivo daquela unido de interesses que, no Contrato Social, serd apontada
como a base do pacto social e da vontade geral de uma republica.

Nio é demais ressaltar que esses fatores de sociabilidade, de afetividade e de
comunicagio entre os participes de um Estado livre sdo essenciais e complementares aos
critérios juridicos de unido civil abordados por Rousseau em seus principios do direito
politico. No Contrato Social (livro 2, capitulo 10), ao listar as condi¢des mais propicias para
um povo receber uma boa legislacio, ele incluiu a de que cada membro possa ser conhecido
por todos, o que se explica pelas consideragdes feitas no capitulo anterior, nas quais se afirma
que quanto mais o Estado aumenta de tamanho, especialmente no tocante a populagio,
mais o liame social se enfraquece. Nesse quadro, ndo s6 se intensificam as complicagdes e os
custos da administra¢do piblica, como também se instaura um distanciamento nocivo dos
cidaddos entre si e em relagdo aos governantes. A pétria torna-se cada vez mais uma nogao
abstrata na mente das pessoas, dada a sua amplitude, afigurando-se como uma multidao
de desconhecidos com a qual cada um nio consegue se identificar verdadeiramente.
Quando o crescimento do territério se soma a isto, tem-se igualmente o fato de que os
costumes passam a se diferenciar bastante nas vérias regides, o que prejudica a unidade
do corpo politico ao criar demandas de leis e formas de governo distintas em cada lugar.
Assim, apesar de Rousseau reconhecer que o Estado ndo deve ser pequeno demais, a fim
de nio ficar dependente ao extremo de seus vizinhos para obter tudo o que necessidade a
sua manutengio, em diversos momentos ele reitera a importincia de que nio se estenda
muito. “Tudo bem examinado”, conclui o autor, “eu nio vejo que seja doravante possivel ao
soberano conservar entre nés o exercicio de seus direitos se a cidade nio ¢ muito pequena”

(ROUSSEAU, 2003, p. 431).

Esses direitos incluem, como é bem sabido, a autoridade para estabelecer as leis que
regem a republica, o que se realiza nas assembleias cujas delibera¢des tém de estar abertas
a todos os cidadios, e ndo apenas a seus representantes eleitos. Sem isto nio hé a liberdade
civil em sua dupla face, ou seja, como participagdo conjunta no trabalho de legislacio e como
obediéncia as leis emanadas da vontade geral. A necessidade de condigbes priticas para
esse exercicio direto da soberania poderia ser satisfeita mais facilmente em comunidades
politicas de tamanho pequeno, ndo apenas pela maior comodidade de reunir seus membros

191



E POSSiVEL SER LIVRE NOS GRANDES ESTADOS? - A CIDADANIA NAS...

nas ocasides definidas para a manifesta¢io da soberania popular, quando a voz de cada
um pode ser ouvida no tocante aos assuntos publicos em foco, mas igualmente porque
a proximidade entre eles favorece a formagio de opinides compartilhadas sobre o bem
comum. Tais pessoas, por conviverem frequentemente em suas atividades como cidadios
e como sujeitos privados, tenderiam a compartilhar costumes, valores e ideias sobre o que
seria o melhor para a sociedade. Desse modo, sua felicidade particular ndo estaria desligada
da felicidade publica, e até mesmo a realizacdo de seus deveres para com a comunidade
seria mais uma ocasifio para agir conjuntamente, pois “[e]Jm um Estado verdadeiramente
livre, os cidaddos fazem tudo com os seus bragos e nada com dinheiro. Longe de pagarem
para se isentar de seus deveres, pagariam para cumpri-los eles mesmos” (ROUSSEAU,

2003, 429).

Essa énfase na dedicagdo pessoal ao servico publico é coerente com as concepgdes
econdmicas que Rousseau expressou em virios momentos, nas quais se percebe um
destaque nas atividades que podem ligar o povo a terra, sobretudo a agricultura, para
garantir-lhe uma existéncia digna e evitar as superfluidades que sé servem para gerar
desejos desenfreados, amor ao écio e a desigualdade. Nesse contexto, o dinheiro tenderia a
se tornar desprezivel e até inatil®. Mais uma vez, tem-se no horizonte a ideia de que uma
comunidade republicana bem ordenada requer certas condi¢bes concretas de existéncia
para dar lastro a sua constitui¢io, as quais seriam avessas as finangas e aos negécios mais
complexos vigentes dos grandes Estados. Na perspectiva rousseauniana, um Estado de
pequenas dimensdes permite que cada um se ocupe diretamente com a preservagio da coisa
publica, em vez de usar o dinheiro para poder se concentrar em seus assuntos particulares.
Por outro lado, onde a busca pela riqueza se tornou o foco, fomenta-se o acirramento da
desigualdade entre os membros do Estado, o que torna os ricos indiferentes a condig¢do
dos pobres, dividindo a sociedade em interesses antagdnicos como se a republica nio fosse
mais um patriménio comum, e sim algo que pudesse ser dirigido como um negécio no
qual até mesmo os sufrdgios e os cargos publicos estivessem a venda. Nido é preciso fazer
profundos raciocinios para perceber o quanto isto é nocivo a liberdade civil tal como ela é
entendida por Rousseau.

Essas reflexdes sobre as consequéncias politicas da desigualdade econdémica nos
permitem olhar para nossa prépria época e, como veremos, fazer a ponte com algumas das
ideias de Sandel no tocante ao que ele chama de “economia politica da cidadania”. Antes de
entrar diretamente nesse ponto, porém, ¢ interessante situar as teses do autor no contexto
de sua defesa da revitalizagao da vertente civica da liberdade, associada por ele a tradigao
do republicanismo. Nesta tradi¢io, diz o autor, “é central a ideia de que a liberdade depende
da participagio no autogoverno’, isto é, de “deliberar junto com seus concidadios sobre o

bem comum e ajudar a moldar o destino da comunidade politica” (SANDEL, 1996, p. 5).

Para Rousseau, assim como para Sandel, essa liberdade republicana envolve um tipo
de vida politica que ndo se encontra em qualquer época ou lugar. Refletindo sobre suas
condi¢bes de existéncia, Sandel confronta dois questionamentos: é possivel reviver os ideais
republicanos? E desejavel fazer isto? O autor reconhece ser comum a objegio de que esses
ideais sdo propicios a pequenas comunidades, mas ndo aos grandes e complexos Estados
contempordneos, os quais sio integrados em amplos cendrios politicos e econdmicos.
Ademais, para muitos parece indesejivel tentar trazé-los novamente a um contexto politico
caracterizado pela republica procedimental, no qual certa perda de sentido de comunidade

2 Sobre isto, ver o Projeto de constituigio para a Corsega e as Consideragies sobre o governo da Polénia.
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e de praiticas de autogoverno foi compensada pela difusio da tolerancia e pelo espago de
escolha individual permitidos pelo liberalismo.

Sandel busca responder a esses argumentos tomando o caso dos Estados Unidos
como referéncia, e para tanto analisa diversos aspectos da questio da comunidade nesse
contexto. Um dos pontos salientados pelo autor é que nas ultimas décadas do século XX
houve um aumento significativo na desigualdade entre os mais ricos e os mais pobres no
pais, o que levou ao surgimento de novos debates sobre por que esse problema é importante
e o que deveria ser feito para combaté-lo. Entre os tépicos da discussio figura o da justica
distributiva. Do ponto de vista republicano defendido pelo filésofo, as grandes desigualdades
econdmicas sdo nocivas porque corrompem “o cardter tanto dos ricos quanto dos pobres
e destroem o espirito comunal requerido pelo autogoverno” (SANDEL, 1996, p. 330).
Sandel lembra que, para Aristételes, os extremos de riqueza e de pobreza incutem vicios
nos cidaddos, tais como ambig¢do, amor ao luxo e falta de vontade de obedecer nos ricos, e
nos pobres a inveja e a sujei¢do as necessidades que os tornam inaptos para governar. Tudo
isto impede que eles cultivem a amizade politica que deveria existir na cidade. Além disso,
Sandel também lembra as acusagdes rousseaunianas de que essa desigualdade traz sérios
males ao Estado, tornando o poder econémico mais forte do que o politico e prejudicando
a busca do bem comum.

Diante de tal quadro, a preocupagio com a influéncia dessas questdes estende-se
ao papel que a economia moderna pode ter desempenhado no desempoderamento das
comunidades e na erosio do tecido social essencial 4 democracia. Nas palavras de Sandel,
alguns dos criticos desse processo buscaram “arranjos econdémicos propicios 4 comunidade
e ao autogoverno’ e “foram além dos conhecidos argumentos a respeito da prosperidade e
da honestidade, e retomaram os termos do debate que informava a economia politica da
cidadania” (1996, p. 329). Um exemplo citado pelo autor é o do Secretério do Trabalho do
governo Clinton, Robert B. Reich, para o qual o governo deveria investir mais no sistema
educacional voltado aos trabalhadores americanos, a fim de prepari-los melhor para os
desafios da economia globalizada e cada vez mais tecnoldgica. Porém, ele reconheceu que
havia dificuldades para isto ligadas ao fato de que os cidaddos mais ricos resistiam a pagar
impostos altos que custeariam tal sistema, o que demonstrava a auséncia de um sentimento
de destino compartilhado e de responsabilidade mutua entre eles e os mais pobres. Quanto
mais as desigualdades cresciam, mais os bem-sucedidos economicamente tendiam a se isolar
do restante da populagio, recorrendo a servigos privados de educagio, transporte, saide e
seguranca, por exemplo, deixando que os espagos e servigos publicos utilizados pelos demais
se deteriorassem por falta de investimento. Uma consequéncia dessa separa¢do entre os
mais ricos e os mais pobres ¢ a erosdo da virtude civica, na medida em que cidadaos dessas
diferentes classes vivem cada vez mais distantes uns dos outros e deixam de compartilhar
interesses comuns. Em uma visdo republicana, salienta Sandel, as escolas deveriam ser
lugares nos quais os jovens de diferentes condi¢des sociais e econdémicas conviveriam e
aprenderiam “os habitos da cidadania democritica’, o mesmo se dando em locais como
parques municipais onde se desenvolveriam sentimentos de comunidade e identidade civica.

Ao ouvir isto, os leitores das Consideragoes sobre o governo da Polénia ndo terdo
dificuldade para recordar as propostas de Rousseau acerca da educagio publica, cuja
meta principal tinha de ser fomentar o civismo nos jovens. Reconhecendo a existéncia
de desigualdades econémicas entre os poloneses, o filésofo viu na educagio em comum
uma forma crucial de forjar lagos entre os filhos dos cidadios de diferentes classes sociais:
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“Todos, sendo iguais pela constitui¢io do Estado”, diz Rousseau, “devem ser educados
juntos e da mesma maneira. E se nio for possivel estabelecer uma educac¢do publica
totalmente gratuita, ¢ a0 menos necessirio colocar nela um preco que os pobres possam
pagar” (ROUSSEAU, 2003, p. 967). O autor defende ainda que o governo custeie bolsas
de estudo para os mais pobres, as quais seriam atribuidas como reconhecimento ao mérito
dos pais dessas criangas pelos servigos prestados a patria, dando-lhes assim um cardter
civico honorével. E no tocante aqueles que desejassem dar uma educagdo doméstica aos
filhos, Rousseau recomenda que tal formagio seja complementada pela participagio dessas
criangas em exercicios fisicos desempenhados em publico e conjuntamente com as demais,
a fim de que todas aprendam a agir em vista de um objetivo compartilhado. As vantagens
dessa pratica iriam além de proporcionar aos jovens uma constitui¢ao fisica saudével, pois
lhes dariam uma formagdo moral com valores voltados “a regra, a igualdade, 4 fraternidade,
as competi¢oes, a viver sob os olhos de seus concidaddos e a desejar a aprovagio publica”

(ROUSSEAU, 2003, p. 968).

Ainda que Sandel tenha certas reservas quanto as propostas educacionais de
Rousseau’, preferindo algo mais préximo aquilo que Tocqueville havia identificado na
América do século XIX*, pode-se ver que ambos partilham uma perspectiva sobre a
liberdade republicana que implica diminuir a importincia da influéncia das disting¢oes
econdmicas em matéria de politica, de modo a revitalizar os espagos de coexisténcia entre
pessoas ricas e pobres que lhes permitiriam ter experiéncias em comum e formar hédbitos
de cidadania. Nesse intuito, Sandel é enfitico sobre a necessidade de se contrapor as forgas
do mercado que corrompem as institui¢oes e as praticas fomentadoras do civismo, e que,
por conseguinte, sio também nocivas 4 liberdade republicana.

O fil6sofo lista diversas experiéncias que considera relevantes como estratégias
de enfrentamento dessas forgas econdmicas, experiéncias tais como as de corporagdes e
grupos sem fins lucrativos que buscam revigorar comunidades em cidades americanas,
incentivando os negdcios locais, a abertura de empregos, projetos habitacionais, cursos de
capacita¢do profissional e outros servicos sociais. Seu objetivo é realizar essas atividades
estimulando o engajamento democritico dos cidadaos nos assuntos publicos, e a preparagio
dos membros de comunidades mais pobres para a participagdo politica®.

Outro exemplo citado por Sandel é o dos movimentos civis contrarios a proliferagao
de grandes redes de lojas, tal como o Wal-Mart, que contribuem para a faléncia de pequenas
empresaslocais e que, por sua estrutura fisica de funcionamento — prédios grandes e acessiveis
principalmente por automéveis — destroem antigos espagos de convivéncia comunitiria em
torno de pequenos comércios. Atuando no mesmo sentido desses movimentos, Sandel
aponta ainda as iniciativas ligadas ao chamado Novo Urbanismo, cujos adeptos pretendem
estimular a criagio e a revitaliza¢do de espagos urbanos voltados a convivéncia comunitdria.

3 A esse respeito, ver as observagdes de Sandel (1996, p. 319-321) ¢, no tocante a Rousseau, suas ideias acerca da edu-
cagdo civica aparecem especialmente no verbete Economia politica e nas Consideragies sobre o governo da Polénia.

4 Sandel refere-se ao contetdo de A democracia na América. Essa formagio ocorria por meio de uma “mistura complexa
de persuasio e habituagio, o que Tocqueville chamou de ‘a lenta e silenciosa agio da sociedade sobre si mesma”
(SANDEL, 1996, p. 320), gracas a um espago publico preenchido por institui¢bes nas quais as pessoas podem se
reunir em suas semelhancas e diferencas, tais como distritos, escolas, religides e préticas que incentivam as virtudes e
formam as mentes e os cora¢des dos cidadios requeridos por uma repuiblica democritica.

5 Vale a pena lembrar também a relevincia atribuida por Sandel aos movimentos pelos direitos civis dos negros nas
décadas de 1950 e 1960. O autor considera que eles estdo entre as mais significativas expressoes da politica republi-
cana, uma vez que representam um momento de empoderamento, parte de um projeto formativo que implicava na
transformagio moral e civica do povo, revelando aos oprimidos e discriminados a for¢a politica que sua agdo coletiva
poderia demonstrar.
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Trata-se de se contrapor 4 tendéncia vigente desde o final da Segunda Guerra Mundial,
que tem levado os americanos a buscar moradia em subudrbios afastados dos centros
urbanos, nos quais o acesso por carro é predominante. Como alternativa, o Novo Urbanismo
prioriza a mobilizagdo dos pedestres e ciclistas em vez dos carros, a construgio de casas
préximas a comércios, pragas e prédios publicos (escolas, bibliotecas, prefeituras), a fim de
estimular os encontros entre as pessoas. Como vimos, a necessidade dessas experiéncias de
vivéncia mais préxima entre os cidaddos jd havia sido levantada por Rousseau como uma
condi¢do fundamental para uma comunidade republicana mais ativa e coesa em prol de
seus interesses coletivos.

Apés analisar essas iniciativas, Sandel sintetiza suas observagoes sobre os diferentes
movimentos que atuam no sentido de revitalizar a vida civica e esclarece que isto mostra
as possibilidades reais do tipo de liberdade que ele defende. O autor admite que nio
se trata de promover grandes consensos politicos, mas de possibilitar que os cidadios
participem mais ativamente dos assuntos publicos, ainda que eles divirjam sobre o peso
de cada tema ou valor dentro das discussoes. Assim, diz o filésofo, “[a] renovag¢io bem-
sucedida da politica republicana nio resolveria nossas disputas politicas; na melhor das
hipéteses, ela revigoraria o debate politico ao enfrentar, mais diretamente, os obsticulos
ao autogoverno em nossa época’ (SANDEL, 1996, p. 338). Entre esses obsticulos, sem
duvida estd o de se criar institui¢des republicanas para lidar com os grandes desafios postos
pela economia globalizada, bem como de fomentar as identidades civicas necessarias
para lhes dar autoridade moral. Porém, mostra-se muito dificil a implementac¢do de
governangas transnacionais, especialmente no tocante ao engajamento civico de que elas
precisariam para funcionar. Sandel acreditava que mesmo a Comunidade Europeia nio
vinha conseguindo gerar um sentimento de identidade compartilhada pelos cidaddos de
seus diferentes paises, e vale lembrar que apesar de esse diagnéstico ter sido feito pelo autor
héd mais de vinte anos, o problema apontado agravou-se ainda mais recentemente com a
crise da saida da Gra-Bretanha da Comunidade.

Poderia ser defendido, como muitas pessoas tém feito, que dispomos atualmente
dos recursos para resolver as principais dificuldades priticas inerentes ao exercicio direto
da cidadania em corpos politicos com muitos milhdes de membros, dificuldades tais como
aquelas indicadas por Rousseau em suas discussdes sobre as condi¢bes concretas para
realizar delibera¢oes das quais teriam de participar todos os cidadaos de grandes Estados,
um problema fatal para a preservagio da soberania popular. De acordo com Sandel, ainda
que a globalizacdo econdmica e os avangos tecnoldgicos dos tdltimos séculos tenham
tornado vidvel a comunicagio entre pessoas de todas as partes do mundo, isto nao significou,
necessariamente, a formagio de sensos de comunidade entre elas, pois “[c]onverter redes de
comunicagio e interdependéncia em uma vida publica digna de afirmagio é uma questio
politica e moral, nio tecnoldgica” (1996, p. 340), algo que vai ao encontro das observagdes
de Rousseau acerca da necessidade de vinculos mais fortes entre os cidadaos republicanos
para que o bem comum possa se expressar em suas deliberag¢des. Para Sandel, o exemplo
do governo dos EUA no inicio do século XX é ilustrativo: a fim de fazer frente a ampliagdo
da economia industrial em niveis nacionais, buscou-se fortalecer também a politica em
ambito nacional, estimulando a identidade comum dos americanos.

Entretanto, esse tipo de solu¢io poderia ser tentado em uma esfera mundial, por meio
de institui¢des transnacionais de governanca voltada, por exemplo, a questoes econémicas,
ambientais e de direitos humanos, as quais inspirariam o cultivo de um espirito civico
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cosmopolita? Na visdo de Sandel, o ideal cosmopolita que anima tais propostas tem o
mérito de enfocar a humanidade compartilhada pelos cidaddos de todos os paises e as
consequéncias morais que decorrem dela, promovendo a preocupagio com temas mundiais,
aresponsabiliza¢io dos paises mais ricos em relagio aos demais, e o combate ao chauvinismo.
Todavia, o autor vé falhas importantes nesse ideal, uma vez que ele teria como efeito o
enfraquecimento dos lagos comunitirios que nos ligam as pessoas mais préximas de nds.
Para ele, 0 amor 2 humanidade pode ser belo, mas os seres humanos vivem suas existéncias
cotidianas com base em solidariedades mais estreitas, como Rousseau ja havia salientado
ao contrapor o patriotismo ao cosmopolitismo e defender a necessidade do primeiro nas
republicas®. De acordo com Sandel, isto pode revelar os limites de nossas fronteiras morais
e o “fato de que aprendemos a amar a humanidade ndo em geral, mas mediante suas
expressoes particulares” (1996, p. 342-343). Assim, o erro da ética cosmopolita nio seria
o de afirmar que temos obrigacdes para com todos os seres humanos, e sim o de “insistir
que as comunidades mais universais que habitamos devem sempre ter precedéncia sobre as

mais particulares” (SANDEL, 1996, p. 343).

O filésofo americano reconhece que somos movidos por reivindica¢oes distintas
vindas das vérias comunidades de que fazemos parte — familias, igrejas, classes profissionais,
Estados, etc. —, mas diz que temos de exercer o juizo moral e a deliberagdo politica para
decidir quais delas terdo mais peso para nés em cada situagdo. Esse processo envolve
avaliar o conteido dessas reivindicagdes e o quanto elas sdo importantes nas narrativas
que ddo identidade e sentidos as nossas vidas. Mais uma vez, encontramos nos textos de
Rousseau uma preocupagio semelhante, na medida em que o pensador genebrino lidou
com as chamadas “associagdes parciais” que existem dentro de cada sociedade civil, as quais
possuem seus proprios interesses e méximas’. No entendimento de Rousseau, o interesse
publico deveria se sobrepor aos interesses privados dessas sociedades particulares, pois os
deveres de cidaddo teriam prerrogativa sobre os demais, embora na pratica muitas vezes se
veja o contrdrio acontecendo.

A emergéncia dessas demandas ligadas a grupos comunitdrios especificos é algo
que se acirrou com os avangos da globalizagio, na opinido de Sandel. Anteriormente, o
Estado-Nagio era o espaco politico dentro do qual essas reivindicagoes (religiosas, étnicas,
culturais) deviam se manifestar, pois ele oferecia uma identidade ao povo baseada na
histéria, na linguagem ou na tradi¢do, mas atualmente a erosio desse modelo tem dado
margem a movimentos de identidades grupais que dificultam a manutengio de uma
unidade civica nacional. As iniciativas cosmopolitas tém de lidar com isso para tornar
vidveis suas propostas de institui¢bes globais. Entretanto, Sandel nio acredita que o
caminho da “cidadania global” seja o mais adequado, e isto porque

a esperancga para o autogoverno nio estd em realocar a soberania,
mas em dispersd-la. A alternativa mais promissora a soberania do
Estado ndo é uma comunidade mundial baseada na solidariedade da
comunidade, mas uma multiplicidade de comunidades e de corpos
politicos — alguns mais, outros menos amplos do que as nagdes —
entre os quais a soberania esteja difundida. O Estado-Nagao nio
precisa desaparecer, apenas abrir mio de sua reivindica¢do como
unico repositério do poder soberano e objeto primdrio de lealdade

politica. (SANDEL, 1996, p. 345)

6  Ver, por exemplo, o inicio do Emilio (ROUSSEAU, 1980, p. 248-249).
7 Ver o Contrato Social (ROUSSEAU, 2003, p. 371-372) e Economia politica (ROUSSEAU, 2003, p. 89).
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Neste sentido, a tradi¢do do federalismo existente na politica americana ¢ importante
para guiar o fortalecimento de um republicanismo no qual a soberania estd dispersa em
diferentes locais de engajamento civico, uma versio republicana que Sandel chama de
pluralista e que ele aproxima de Tocqueville em oposi¢do as ideias de Rousseau. Em vez
da unidade da vontade geral, Tocqueville enfatizou a divisdo dos poderes e o exercicio da
cidadania na América em pequenas comunidades municipais, o que habilitava os individuos
para o autogoverno em esferas mais amplas. Embora as experiéncias democraticas descritas
por Tocqueville tenham perdido forga ao longo do tempo, Sandel vé no federalismo que
elas manifestam algo fundamental para fomentar o autogoverno e a virtude civica nos dias
de hoje. A despeito das criticas de Sandel a Rousseau, segundo a qual o autor do Contrato
Social teria concebido “a comunidade politica como um todo indiferenciado” (SANDEL,
1996, p. 347) a cuja vontade geral os cidaddos deveriam se conformar, é necessédrio lembrar
que o filésofo genebrino também considerou a possibilidade de pactos federativos capazes
de produzir, em um nivel mais amplo, os beneficios que o pacto social proporciona em
cada Estado. Nesse quadro alargado, permaneceriam os desafios de conciliar as soberanias
nacionais dentro de federagdes, sem prejudicar a liberdade de seus respectivos membros, o
que implicaria no cardter republicano que elas deveriam possuir®.

Isto nos conduz, enfim, para a conclusio, a qual nos leva de volta a questdo titulo
deste trabalho: é possivel ser livre nos grandes Estados? Como base no que vimos das ideias
de Rousseau e de Sandel acerca do significado republicano da liberdade por eles enfocado,
pode-se arriscar dizer que a resposta do filésofo genebrino tende mais ao pessimismo,
ao passo que a do pensador americano, embora nio seja propriamente otimista, ainda
conserva alguma esperanca. Sandel admite que “[a] ideia de que a liberdade consiste
em moldar as for¢as que governam nossa vida coletiva ¢é dificil de sustentar no mundo
moderno. [...] Sob tais condi¢des, contudo, a tradi¢do republicana nos lembra de que a
politica ndo € apenas sobre o tamanho e a distribui¢do do produto nacional” (1998, p. 335).
Portanto, concluimos junto com o autor que certamente podemos ter dividas quanto a
plena realiza¢ido das aspiragoes da tradi¢io republicana em nosso tempo, mas que desistir
do projeto da liberdade como autogoverno, assim como de convocar o poder econémico
a responsabiliza¢do democritica e de formar os cidaddos para o exercicio de sua liberdade
politica, é uma alternativa contra a qual é preciso se posicionar.

8 Acerca desse assunto, ver o Extrato e o Julgamento de Rousseau sobre o Projeto de paz perpétua do Abbé de Saint-Pierre
(ROUSSEAU, 2003). No caso dos poloneses, o autor sugeriu que seu grande territério fosse dividido em unidades

menores unidas por um lago federativo. Ver o capitulo 5 das Consideragaes sobre o governo da Polénia.
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Resposta darwiniana a autorrefutacio de Hume

Rubens Sotero dos Santos?

Em um artigo nosso intitulado — A autorrefutagio humeana nas se¢des ‘of he reason
of animals — publicado no livro “Filosofia do século XVIII” identificamos o que seria uma
autorrefutagdo dentro das obras epistemoldgicas de David Hume. De forma direta, ela se
revela nas segoes ‘of the reason of animals’ quando Hume reconhece que os animais ndo-
humanos sio capazes de estabelecer lagos causais sem o concurso da experiéncia, de forma
“a priori”, o que ele préprio defendeu ser impossivel, pelo menos, para os animais humanos
(sapiens). Desse modo, se ndo ¢é possivel estabelecer lagos causais antes da experiéncia,
como simples animais sio capazes de tamanha facanha? Se este for o caso, entdo, Hume
se autorrefuta.

Hume, ao escrever as se¢des “of the reason of animals” tanto no Treatise quanto na
Engquiries, buscava de forma provocante e, até certo ponto, original, blindar sua teoria
epistemoldgica acerca da causalidade, pois tais se¢des buscam mostrar que, assim como os
homens, os demais animais também partilham o mesmo poder mental no que se refere ao
raciocinio causal, a diferenca entre eles é apenas de grau e jamais de natureza. Isto ¢, sua
tese epistemoldgica seria capaz de explicar tanto os poderes mentais dos animais humanos
quanto dos nao-humanos.

Hume resume bem a importincia das segoes “of the reason of animals” com a seguinte
passagem:

Essa doutrina ¢ tdo util quanto 6bvia, e nos fornece uma espécie de pedra
de toque com a qual podemos por a prova fodos os sistemas desse género de
filosofia. E com base na semelhanca entre as acoes externas dos animais
e as por nés mesmos realizadas que julgamos que também suas agdes
internas se assemelham as nossas. (...). Portanto, quando apresentamos uma
hipétese para explicar uma operagdo mental comum aos homens e aos
animais, devemos poder aplicar a mesma hipétese a ambos. Toda hipdtese
verdadeira sobreviverd a esse teste, e arrisco-me a afirmar que nenhuma
hipétese falsa jamais resistird a ele (T. 1.3.16.3 p.118 grifo nosso).

No entanto, as se¢des “of the reason of animals’ trazem, ao contririo do que Hume
supds, um gravissimo problema para dentro de sua epistemologia, problema esse, aliis,
que passou despercebido do préprio Hume. Qual seja: ao reconhecer que os animais
nao-humanos sio capazes de estabelecerem certas relagdes causais sem o concurso da
experiéncia, ele termina por se autorrefutar, j4 que defendia até entdo em suas obras que

1 Doutorando em filosofia pela UFPB-UFPE-UFRN.
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todas as questdes de fato se originam na experiéncia, isto ¢, so todas a posteriores e, por
isso, se derivam e se fundamentam na experiéncia. Assim, se sua tese epistemoldgica estd
correta, cComo parece ser o caso, entio os animais nio poderiam ser capazes de estabelecer
certas relagoes causais sem a experiéncia, mas como ndo di para refutar tal capacidade dos
animais, visto os inimeros casos incontestdveis, entao, resta concluir que a tese humeana
acerca da causalidade estd equivocada e que, portanto, tais se¢oes ao invés de corroborar
sua tese acabaram por refuti-la.

Para deixar claro o problema vale citar duas passagens que revelam tal aporia. Em
relagdo as questdes de fato, Hume oferece apenas duas possibilidades, ou elas se baseiam
na experiéncia ou, entdo, em algum raciocinio a priori. E ele é enfitico ao afirmar que
“o conhecimento desta relagio ndo se obtém, em nenhum caso, por raciocinio a priori,
porém nasce inteiramente da experiéncia quando vemos que quaisquer objetos particulares
estdo constantemente conjuntados entre si” (HUME, 1999, p.50 grifo nosso). E tal tese
suficientemente clara é defendida por ele nas suas duas principais obras epistemoldgicas:
Treatise ¢ Enquiries. No entanto, ele afirmou também em dissonancia, pelo menos,
aparentemente, a essa passagem que

embora os animais extraiam da observagdo grande parte de seus
conhecimentos, hd também muitas partes decorrente do poder original
da natureza, superando em muito a por¢io de capacidade que tém em
ocasides ordindrias e que eles aperfeicoam, pouco ou nada, mediante
grande pratica e experiéncia. (...). Embora o instinto seja diferente,
¢, sem duvida, um instinto que ensina o homem a evitar o fogo; do
mesmo modo que ensina a um pdssaro, com tanta exatidao, a arte da
incubagio e toda a organizac¢io e ordem de seus cuidados educativos

(HUME, 1999, p.167-8 grifo nosso).

Em outros termos, a pesar do raciocinio causal nascer inteiramente da experiéncia,
pelo menos para os homens, os animais derivam parte desses raciocinios do poder original
da natureza, isto ¢, através de instintos. Para superar essa aporia ter-se-ia que ou defender
que a impossibilidade de raciocinios causais a priori se limita aos homens e nio aos demais
animais ou mostrar que tal capacidade animal na verdade s6 aparentemente € a priori. A
primeira possibilidade ¢ demasiada fragil por virios motivos. Primeiro, Hume teria que
indicar que esse era o caso, o que ele nio fez. Segundo, ele teria que explicar como simples
animais seriam capazes de tamanha faganha enquanto os homens, nio. Terceiro, mesmo
que Hume desse essa explicagio, ele permaneceria com esse grave problema, uma vez
que ele foi enfitico ao afirmar que a mesma hipdtese deve ser aplicada a ambos (homens
e animais). Quarto, se parte dos raciocinios causais nos animais sio realmente a priori,
entdo, se tem ai uma diferenca de qualidade e nio de grau nessa capacidade mental, o que
ele nega que ser o caso. Dessa forma, ndo parece razodvel tentar resolver esse problema
afirmando que a impossibilidade de raciocinios causais a priori se limita aos homens e nio
aos animais. Deste modo, resta-nos tentar mostrar a razoabilidade da segunda possibilidade
de solucionar o problema e faremos isso a partir das obras de Charles Darwin.

Nossa tentativa é de mostrar, a partir da teoria da evolugdo das espécies por selegio
natural de Darwin, que os instintos responsaveis por certas relagdes causais a priori podem
e sdo explicados pela selegdo natural e, por esse motivo, seriam sé aparentemente a priori.
A solugdo do problema humeano se dara pela sele¢io natural, sendo assim, cabe explicd-la
sucintamente.
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A teoria desenvolvida por Darwin,em On the origin of species, explica a diversidade de
vida na Terra através de processos naturais. Para tanto, ele pressupds que toda a variedade
de vida é proveniente de um ou poucos ancestrais comuns que acumularam diferencas
graduais ao longo de suas geragdes. O processo pelo qual essa evolugio se dd é chamado
de sele¢io natural.

Darwin pressupds um processo evolutivo porque, diz ele:

Todo o ser, que durante a sua vida natural produz diversos 6vulos ou
sementes, deve sofrer destrui¢io durante algum periodo de sua vida, e
durante alguma estagio ou ano ocasionais, caso contrario,sobre o principio
do crescimento geométrico, seus nimeros se tornariam rapidamente
tio desordenadamente grande que nenhuma regido poderia suportar o
produtor. Assim, & medida que mais individuos sio produzidos do que
podem sobreviver, deve haver, em cada caso, uma luta pela existéncia,
ou com individuos da mesma espécie, ou com os individuos de espécies

diferentes, ou com as condigoes fisicas da vida (DARWIN, 1907, p.59).

E a partir dessa pressio seletiva que a evolugio se impde. A evolugio pode ser
entendida como descendéncia com modifica¢io: cada nova geragio de individuos de uma
espécie descende com minimas modificages em alguma parte de sua estrutura. Essas
modificacdes, aleatdrias, sdo essenciais a sobrevivéncia das espécies, uma vez que sé aquelas
melhores adaptadas gerardo novas proles enquanto as demais perecero.

Darwin chama “esse principio, pelo qual cada pequena variagio, se util, é preservada,
pelo termo selegio natural” (DARWIN, 1907, p.57). No processo evolutivo, as espécies
terdo pequenas variagoes; se elas forem duteis — leia-se, vantajosas para a sobrevivéncia
—, poderido ser preservadas. Ha quatro fatores essenciais a sele¢do natural: variabilidade,
adaptacio, hereditariedade e mutagio.

No processo evolutivo, os individuos de cada espécie nascerdo com pequenas
diferencas entre si, e isso acarretard uma variabilidade dentro da espécie. Essas mudangas
poderdo trazer pequenas vantagens na adaptacdo desses seres na luta pela sobrevivéncia
e, no caso dessa variabilidade ser til, ela poderd ser herdada pela prole futura, trazendo,
novamente, uma vantagem adicional sobre os outros individuos da mesma espécie ou
mesmo de outras. Mas para que esse processo aconte¢a de forma continua é preciso que
haja mutagdo, a forga motriz da variabilidade. Tendo, pois, esses quatro elementos, a selegio
natural manterd as espécies mais aptas ao meio em que vivem para que possam reproduzir
e, assim, dar continuidade ao processo evolutivo.

A teoria da evolugio por selegdo natural, assim, busca explicar toda a variedade de
vida na Terra, bem como cada caracteristica dos seres naturais, portanto, ela também busca
explicar os instintos animais e por instinto Darwin entende

Umaagio, que nds exigimos experiéncia para nos capacitar adesempenha-
la, quando realizada por um animal, mais especificamente um filhote, sem
qualquer experiéncia e quando desempenhada por muitos individuos
da mesma maneira, sem eles conhecerem seu propdsito, costuma ser

considerada instintiva (DARWIN, 1907, P.186-7).

2

E exatamente essa capacidade instintiva que garante o conhecimento de certas
relagdes causais a priori aos animais. Para exemplificar, diz Darwin em 7be descent of man:
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“um castor pode fazer o seu dique ou um canal, e um pdssaro o seu ninho...; ou uma aranha
pode tecer a sua teia também de maneira bem feita, seja isto pela primeira vez ou entdo
quando jd velha e com experiéncia e pratica” (DARWIN 1889 P. 68-9 grifo nosso). Qual
a explicagdo para tamanha faganha? Darwin pretende mostrar nio a origem dos instintos,
mas tdo somente explicar como se deu essa variedade de instintos, dos mais simples aos

mais complexos (Cf. DARWIN, 1907, p.186).

Vimos que hd uma luta pela sobrevivéncia dos seres e aqueles que nascem ou
com caracteristicas fisicas favordveis ou com capacidades mentais diferenciadas terdo
maiores vantagens em relacio aos seus predadores bem como a outros de sua prépria
espécie. A variedade é uma caracteristica incontestdvel na natureza, assim, é frequente
que alguns animais nas¢am mais espertos (sagazes, astutos) que outros da mesma espécie
e tal capacidade pode levi-lo a novas experiéncias que, por sua vez, pode levar a novos
hébitos. Os hibitos uma vez adquiridos tendem a ser constantes durante toda a vida.
Assim, poderiamos supor que os instintos tém ai sua origem, isto ¢, os animais aprendem
lentamente algumas pequenas vantagens, transformam-nas em habito e passam a suas
proles tornando, assim, hédbitos em instintos. Ou, como disse Darwin, “se supusermos que
a acdo habitual torna-se hereditiria —, e pode-se mostrar que isso acontece as vezes —, entio
a semelhanca entre o que originalmente era um hdbito e um instinto torna-se tio grande
que nio é distinguida” (DARWIN, 1907, P. 187). Sio virios os casos que podem confirmar
tal hipétese e eles sio mais facilmente percebidos nos animais domésticos, o coelho é um
bom exemplo, ja que o selvagem ¢é extremamente arisco enquanto o doméstico é o mais
décil e isso leva Darwin a “atribuir pelo menos a maior parte da mudanca hereditaria da
selvageria extrema a mansiddo ao hdbito e ao longo confinamento” (DARWIN, 1907,
P.193). O medo, sem duvida, é outra qualidade instintiva e podemos observi-lo até em
filhotes implumes das aves selvagens e que o medo delas do homem foi adquirido aos
poucos, diz Darwin, “vemos um exemplo disso até na Inglaterra, na maior violéncia de
todas as aves grandes em comparagdo com as pequenas; pois as maiores foram as mais
perseguidas pelo homem” (DARWIN, 1907, p.190) tanto é assim que a Pega-rabuda que é

bem alerta na Inglaterra, ¢ mansa na Noruega onde néo foi perseguida pelo homem.

Sabendo, pois, que os hibitos podem ser transformados em instintos, podemos
concluir que as capacidades instintivas sdo resultados gradativos de hdbitos acumulados
e passados de geragdo em geragio, portanto, eles ndo sio propriamente a priori, visto que
eles tém origem na experiéncia e apenas sao transmitidas para as proles futuras. Isto ¢, tais
instintos sdo construidos lentamente a partir da experiéncia e passados a novas geragoes
que, por sua vez, os aperfeicoa até tornid-los adequados aos seres. Em outras palavras, a
capacidade instintiva que certos animais tém de estabelecerem certas relagdes causais sem
a experiéncia se investigado com cuidado estd fundada na experiéncia. Aquele animal em
questao ndo tem a experiéncia, mas o instinto que lhe permite tal ato foi forjado na experiéncia
de seus ancestrais que lhe transmitiu por hereditariedade. No entanto, essa explicagio da
transformacao de hdbitos em instintos é apenas parcial ja que o préprio Darwin reconhece:

Seria um grave erro supor que o maior nimero de instintos foi adquirido
por hibito em uma geragio e depois transmitido por hereditariedade
para as geraces seguintes. Pode-se mostrar claramente que os instintos
mais maravilhosos com os quais estamos familiarizados — por exemplo,
das abelhas e de muitas formigas — ndo poderiam ser adquiridos pelo

habito (DARWIN, 1907, P. 188).
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Sendo assim, o problema humeano permanece, uma vez que alguns instintos nao
tém ai sua origem. Vejamos, entdo, se a explicagdo darwiniana para os demais instintos
também pode resolver o problema de Hume apontado por nés.

Darwin busca explicar os demais instintos por meio da sele¢do natural e, para tal, é
preciso que

exista variagdo herddvel de um determinado instinto dentro da espécie e
que uma ou mais destas variantes ofere¢am vantagem do ponto de vista
da sobrevivéncia e da reprodugio aos individuos que as manifestam, num

certo contexto ambiental (ADES, 2012, p.183)

Parece ndo haver duvidas de que os instintos sdo indispensaveis aos animais na
luta pela sobrevivéncia da mesma forma que sua estrutura fisica o é. Também parece nio
haver dividas de que assim como as caracteristicas fisicas, os instintos também sofrem
modificagdes, isto ¢, individuos da mesma espécie possuem leves mudangas nos seus
instintos. Vimos que a mutagio é a forga motriz da variabilidade que, por sua vez, traz
vantagens adaptativas que podem ser herdadas pelas proles dando, assim, sequéncia ao
processo de evolugio por selegio natural. Ora, se a sele¢do natural atua na variabilidade e
se hd variabilidade nos instintos, entio, a selecdo natural atua neles.

A selegdo natural preserva cada pequena variagio que se faz Gtil aos seres, os instintos
tanto sdo varidveis quanto Uteis aos seres, logo, a selecdo natural atua neles. Quando os
instintos variarem de forma vantajosa a uma espécie, a sele¢io natural o preservard. “Assim”
diz Darwin “todos os mais complexos e incriveis instintos tém origem” (DARWIN, 1907,
p-188). Os instintos, bem como as estruturas fisicas — cor, tamanho, tipo de penas e escamas
etc. —, que hoje sio bem adequados aos seres foram produtos de um lento processo de
sele¢do natural, isto ¢, eles foram se desenvolvendo lentamente de geragdo em geragio até o
estado atual em que se encontram. E Darwin deixa isso claro quando diz: “nenhum instinto
complexo pode ser produzido pela selegio natural, exceto pelo lento e gradual acimulo de
numerosas variagdes pequenas, porém vantajosas” (DARWIN, 1907, P.188). Dessa forma,
os instintos mais maravilhosos e complexos, como o préprio Hume os designa (Cf. T.
1.3.16.9 p.120), sdo construidos aos poucos pela selegdo natural.

Os instintos, responséveis por certas relagdes causais a priori, sio desenvolvidos, eles
nio surgiram acabados. Assim, eles ndo sdo propriamente a priori em /afo sensu, pois se
¢ verdade que aquele animal especifico foi capaz de descobrir certas relagdes causais sem
qualquer experiéncia, também é verdade que tal instinto foi preservado e aperfeicoado
lentamente por trazer vantagens a espécie, isto ¢, ele foi moldado pela experiéncia, do
contrario, se o instinto em seu primérdio fosse prejudicial 4 espécie e, com efeito, levasse
a espécie a cometer equivocos, tornando, por exemplo, as zebras indiferentes aos ledes ou
tazendo com que os cucos colocassem seus ovos em ninhos de serpentes, tais animais seriam
eliminados e com eles seus instintos. Apenas os instintos que estavam em consonincia com a
experiéncia, os que trouxeram vantagens a espécie, foram preservados e também melhorados.

Para entendermos melhor porque essa capacidade instintiva dos animais em geral
s6 ¢ a priori aparentemente, devemos definir o conceito de a priori. Kant mostrar-nos-d de
forma categdrica que tal capacidade instintiva dos animais jamais poderia ser enquadrada
no conceito de a priori. Assim ¢ definido o conceito de a priori na Critica da Razdo Pura:
“necessidade e rigorosa universalidade sdo pois os sinais seguros de um conhecimento
a priori e sdo insepardveis uma da outra” (KANT, 2001, p.64). Todo e qualquer juizo a
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priori terd necessidade e universalidade no mais rigoroso sentido que os termos permitem.
Além disso, para ndo deixar espagos para qualquer duvida, Kant ressalta que “a experiéncia
nio concede nunca aos seus juizos uma wuniversalidade verdadeira e rigorosa, apenas
universalidade suposta e comparativa (por indugio)” (KANT, 2001, p.64 grifo nosso). Ou
seja, se ¢ derivado da experiéncia, com efeito, nio serd a priori, pois este nao diz respeito ao
que é empirico e vice e versa. Quando se fala em universalidade empirica o que se tem, de
fato, é apenas “uma extensio arbitraria da validade, em que se transfere para a totalidade dos
casos a validade da maioria” (KANT, 2001, p.64). Desse modo, para um juizo ser a priori
nio basta que ele seja anterior a experiéncia, pois se lhe faltar universalidade e necessidade,
ele ndo serd propriamente a priori. Dito de outro modo, ele nio é a priori simplesmente
por anteceder a experiéncia, mas sim por ele prescindir de qualquer experiéncia possivel,
visto que essa jamais garantird universalidade e necessidade a um juizo.

Desta forma, Kant dar-nos o que precisdvamos: a confirmagio de que da experiéncia
jamais resultard juizos a priori (e é esse o sentido de a priori que temos em mente, e como
diz Hume, desde que concordarmos no tocante a coisa, é desnecessirio discutir acerca dos
termos — e um raciocinio causal a priori deve ser necessério e universal, portanto, prescindir
da experiéncia. Assim, o que um animal faz de forma instintiva nio ¢ a priori, portanto,
Hume continua certo em mostrar que um raciocinio causal jamais se daria a priori — seja
para homens ou animais). Ora, sendo assim, entdo, parece correto afirmar que os instintos
— que permitem aos demais animais atos admirdveis — sdo produtos da sele¢do natural, de
outro modo, terfamos que supor que instintos sdo a priori, o que nio é nada razodvel. Assim,
tais instintos foram selecionados gradativamente de seu estado mais elementar até o mais
espantoso, de forma natural — e ndo surgiram misteriosamente ja prontos. Do contririo,
terfamos que supor que, por exemplo, as aranhas ao construirem suas maravilhosas teias
o fazem por meio de juizos a priori. Mas evidentemente que isso seria pouco razodvel.
Primeiro, nio é necessirio que teias de aranhas possuam essa ou aquela forma, nem que
sejam feitas com esse ou aquele material, nem que sirvam como armadilhas, ou que tenham
esse ou aquele tamanho. Segundo e mais importante, que juizos tio elaborados como sdo os
a priori, que requer grandes esforgos para serem descoberto por filésofos, facam parte do dia-
a-dia até mesmo das 40.000 espécies de aranhas (artrépodes) que vai das maiores Theraphosa
blindi (tarantula-golias) com seus incriveis 30 cm até a Patu digua com seus miseros 0,33
mm. Demos esse exemplo para tentar deixar as coisas mais claras, visto que tais artrépodes
sdo bastante primitivos e possuem capacidades intelectuais quase que inexistentes.

Vale ressaltar ainda que, como dito acima,a mutagio ¢ a for¢a motriz da variabilidade.
Mas uma coisa que nio ficou dita: a mutagio ¢ aleatdria, isto €, as mudangas fisicas/mentais
nos animais sdo fortuitas, contingentes e variadas. Assim, como a mutag¢io no DNA do
animal pode acarretar em um olho mais agucado, pode também levar a uma cegueira
congénita, ou seja, da mesma forma que ela produz vantagens, ela pode e traz igualmente
degeneragoes e, em ambos os casos, o faz de forma acidental. A sele¢do natural, deste
modo, é preservagio das vantagens. Da mesma forma que a seleg¢do natural se aplica as
caracteristicas fisicas, ela também se aplica aos instintos, as formigas que nascem nio-
socidveis sao facilmente eliminadas diferentemente das que nascem com o gene da
sociabilidade ativado pela mutagio no DNA, e isso se estende aos demais seres: as aves
que ndo conseguiam descobrir o tempo e a diregdo certa para migrarem acabaram por
ser eliminadas e, por conseguinte, ndo passando esse gene adiante. Em outros termos,
aqueles instintos que levavam o animal a erros sdo eliminados enquanto os instintos,
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mesmo iniciais, que trazem minimas vantagens sio passados adiante por hereditariedade e
se desenvolvem lenta e gradualmente até chegar a essa capacidade fantistica de construgio
de teias pelas aranhas ou constru¢io de ninhos pelos passaros.

Desse modo, temos a explica¢do para o surgimento dos instintos que nio podem
ser explicados pelo hébito, eles sdo forjados pela sele¢io natural. Em ambos os casos, no
entanto, os instintos sdo gerados na experiéncia: os benéficos sdo preservados, herdados
e aperfeicoados enquanto os deletérios, ndo. Aqueles, oriundos de hébitos ou nio, que
permitiam experiéncias adequadas sdo passados as proles, enquanto aqueles que levam o
animal 4 morte antes de procriar, nio e, com efeito, nio sio selecionados naturalmente. E
desse modo que buscamos resolver o problema apontado em Hume: mostrando que as
relagdes causais feitas instintivamente, na verdade, ndo s@o a priori, pois o instinto que lhes

possibilita foi urdido na experiéncia. Deste modo, diz Darwin:

Parece que a maior parte dos instintos mais complexos foi adquirido...
através da selegio natural de variagdes de agdes instintivas mais simples.
Tais variagbes parecem surgir das mesmas causas desconhecidas que
agem sobre o organismo cerebral, que determinam pequenas variagoes ou

diferencas individuais em outras partes do corpo (DARWIN, 1889 p.67).

David Hume criou um problema ao defender que ndo ha questoes de fato a priori,
mesmo reconhecendo que simples animais sdo capazes de tamanha faganha e o fez sem
se perceber. Dessa forma, restou-nos duas possibilidades plausiveis, jd que sua tese acerca
da impossibilidade de questdes de fato a priori é demasiada razodvel para ser descartada,
a saber: ou defender que a impossibilidade de raciocinios causais a priori se limita aos
homens e ndo aos animais, e a rejeitamos de inicio; ou mostrar que tal capacidade animal na
verdade s6 € a priori aparentemente. E segundo nossa interpretagio da teoria darwiniana,
podemos com certa razoabilidade afirmar que essa capacidade animal s6 aparentemente é
a priori, pelos motivos apresentados acima. Ndo sabemos de que outro modo poderiamos
tentar resolver esse verdadeiro problema humeano. Também nio sabemos se o préprio
Hume aceitaria essa resposta darwiniana, em todo o caso, ela parece ser a resposta mais
adequada a questdo, ji que continua exigindo a experiéncia para as questdes de fato e ao
mesmo tempo ¢é capaz de explicar a variabilidade de instintos na natureza, permitindo,
assim, que a mesma hipétese seja aplicada aos animais humanos e nio-humanos, afinal,
o homem também possuem instintos, como exemplo, os bebés fecham a mio assim que
algo a toca — instinto esse presente também em outros primatas que tém como objetivo se
agarrar na mie — ou de sugar, o que lhes permite se amamentarem.

Para finalizar, vale salientar que sem uma explicagdo naturalista o problema na
epistemoldgica humeana que apontamos permanecerd, pois os demais animais seriam
capazes de elaborarem raciocinios causais sem a experiéncia (a priori) — algo que Hume diz
ndo ser possivel. Sem uma explicagdo naturalista, portanto, os escritos de Hume deporiam
contra ele préprio, seria nati morti. Todavia, vale notar que a solugio ao problema nio
se encontra dentro dos escritos de Hume, a chave encontra-se na teoria naturalista da
evolugio por selecio natural de Darwin. O motivo de propormos tal solu¢do, primeiro,
é por ela nos parecer a mais razodvel. Segundo, que é pressuposto do primeiro, porque
achamos que é completamente pertinente supor que uma explica¢do naturalista cabe a
epistemologia humeana, isto é, que tal epistemologia seja encarada de forma naturalizada.
(Eis, aqui, um bom motivo para se defender a visio naturalista humeana). Tendo em visto,
no entanto, a abrangéncia que a temdtica suscita, deixd-la-emos para um trabalho futuro.
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Thomas Reid: Filosofia e senso comum

Vinicius Franca Freitas’

O objetivo do presente trabalho é apresentar uma breve introdugao ao pensamento
de Thomas Reid (1710-1796), mais especificamente, a0 modo como o filésofo compreende
a relagdo entre filosofia e senso comum. Apresento, na primeira se¢do, o modo como Reid
pensa a condicio da filosofia da mente em seu tempo, uma condi¢do marcada sobretudo
pelo cariter cético e paradoxal de suas conclusoes. Procuro mostrar em que medida esta
condi¢do provém, ao ver do filésofo, do rompimento ocorrido entre o senso comum e o
pensamento filoséfico. Pouco a pouco os filésofos se afastaram dos principios que governam
avida humana, os principios do senso comum, de modo que, no século XVIII, a filosofia da
mente estaria em uma verdadeira guerra com o senso comum. Na segunda se¢ao, explico a
defesa reidiana da necessidade de reconciliagio entre ambos os campos do saber. A seu ver,
a filosofia deve se assentar sobre o senso comum tal como uma planta se estabelece sobre
suas raizes. Somente deste modo, acredita Reid, é que se poderia esperar algum progresso
no campo das investigacoes filoséficas. Na terceria se¢do, explico a compreensio de Reid
de ‘senso comum’, o fundamento da filosofia.

Uma guerra entre a filosofia e o0 senso comum

As consideragbes de Reid sobre o cariter da filosofia da mente em seu tempo,
na ‘Introducdo’ de sua primeira grande obra, ‘Uma investiga¢io sobre a mente humana
segundo os principios do senso comum’ (1764), nio sio otimistas. Haja vista a importancia
do conhecimento da mente e de suas faculdades para o desenvolvimento do conhecimento
humano,a condi¢io deste saber deve serlastimada no tocante ao seu grau de desenvolvimento
quando comparado aos avangos, por exemplo, da filosofia da natureza. Com efeito, a
questdo de Reid ¢ direta: “existe algum principio referente 2 mente estabelecido com aquela
clareza e evidéncia presente nos principios da mecanica, astronomia e 6tica”(REID, 1997,
p- 16)? Aquele que se detém sobre o exame desse saber filoséfico adulterado, preenchido
por adornos e fantasias, onde nio deveria haver sendo um fundamento sélido, é envolvido
por perplexidade e escuridio:

E o génio, e ndo a falta dele, que adultera a filosofia, e a preenche
com o erro e a falsa teoria. A imaginagio criativa desdenha os oficios
mesquinhos da escavagio em busca de um fundamento, da remogio do
entulho e do transporte de materiais. Deixando estas ocupagbes servis
na ciéncia para os escravos, ela esboga um projeto e ergue um edificio. A
invengdo fornece materiais onde eles sdo desejados e a fantasia acrescenta

1 UFMG / Université Paris 1 Panthéon-Sorbonne
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a coloragio e cada enfeite condizente. O trabalho agrada aos olhos, e ndo

precisa sendo da solidez e de um bom fundamento (REID, 1997, p. 15).

O problema da filosofia ¢ a necessidade de um fundamento sélido sobre o qual ela
possa ser erguida. Toda a escuriddo que a envolve surge desta caréncia. Alguns filésofos,
ainda que dotados de génio, preferiram nio se ocupar com esta drdua tarefa de buscar
por algo que pudesse servir de ponto de apoio para a filosofia, optando eles, ao invés, por
criar fundamentos fantasiosos onde ele o fosse necessario, adornando esse saber como lhes
aprouvesse.

O primeiro destes filésofos apontados por Reid é Descartes, que outrora pretendera
colocar em duvida a prépria existéncia na tentativa de emprender o exame da mente
humana, provando, a partir da existéncia de seu pensamento, a existéncia de uma substincia
pensante a que seus pensamentos remetessem. Nao obstante seus esfor¢os, ao fim de sua
investigacdo, o filésofo deixara em aberto, entre outras questdes, o problema referente a
identidade de sua pessoa®. Na sequéncia, Locke intentara lidar com a questio, porém, sua
investigagdo ndo alcangou o sucesso que pretendia’. Do mesmo modo, ambos os filésofos,
além de um terceiro, Malebranche, procuraram em vio demonstrar a existéncia do mundo
material®. Estes fildsofos levantaram muitas questdes e ndo puderam, ndo obstante seus
obstinados esforgos, respondé-las de modo satisfatério.

Para Reid, no entanto, a filosofia chegaria ao seu estado mais obscuro a partir das
investigacdes de filésofos como Berkeley e Hume. Apesar de admirar a acuidade filoséfica
de ambos, Reid admite que ¢ preciso reconhecer as consequéncias absurdas de seus sistemas

de filosofia:

O primeiro ndo era amigo de ceticismo, porém, tinha esse interesse
caloroso pelos principios religiosos e morais que se tornaram seu fim.
Ainda assim o resultado de sua investiga¢do foi uma convicgido séria de
que nio hd tal coisa como um mundo material, de que nio hd nada na
natureza sendo espiritos e ideias e de que a crenga em substancias materiais
e em ideias abstratas sdo as principais causas de todos os nossos erros na

filosofia e de toda a infidelidade e heresia na religido (REID, 1997, p. 19).

Quanto 2 filosofia do autor do “Tratado da natureza humana’, Hume:

O segundo continua a partir dos mesmos principios, porém, levando-os
até o seu fim, e tal como o Bispo desfizera todo o mundo material, o
autor, sobre os mesmos fundamentos, desfaz o mundo dos espiritos, e nio
deixa nada na natureza que nio sejam ideias e impressoes, sem qualquer

sujeito sobre o qual elas pudessem ser impressas (REID, 1997, p. 20).

2 Segundo Reid, “supondo que isso esteja provado, que meu pensamento e minha consciéncia devem possuir um su-
jeito e, consequentemente, que eu existo, como posso saber que toda aquela corrente e sucessio de pensamentos, dos
quais me lembro, pertencem a um sujeito? E que o Eu do momento presente é o mesmo Eu individual de ontem, e
o mesmo do tempo passado?” (REID, 1997, p. 17).

3 Segundo Reid, “o principio de Locke deve ser o de que a identidade consiste em lembrangas e, consequentemente,
um homem pode perder sua identidade pessoal no que diz respeito a tudo aquilo que ele nio se lembra” (REID, 1997,
p-17).

4 Segundo Reid, “cles se aplicaram 2 filosofia para lhes fornecer [aos homens que nio se aplicam 2 filosofia] razdes
para a crenga sobre aquelas coisas que toda a humanidade acreditou, contudo, sem serem capazes de oferecer uma
razdo para elas. E claro que se espera que, em matérias de tamanha importancia, a prova nio seja dificil, porém, é a
coisa mais dificil do mundo. Pois estes trés grandes homens, com a maior boa vontade, nio foram capazes, a partir de
todos os tesouros da filosofia, de extrair um argumento adequado para convencer um homem, capaz de raciocinar, da
existéncia de qualquer coisa sem ele mesmo” (REID, 1997, p. 18).
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Sao essas, grosso modo, as consideragoes de Reid sobre a condi¢do da filosofia da
mente de seu tempo. Toda a reflexdo filos6fica sobre a mente e suas operagdes conduzem a
uma posi¢ao a tal ponto cética sobre a possibilidade de conhecimento que, tanto o mundo
dos objetos fisicos quanto a prépria mente humana, sdo colocados em questdo. A causa
disso, defende Reid, ¢ o rompimento operado pelos filésofos entre filosofia e senso comum.

Na visao de Reid, que busca por um fundamento sobre o qual assentar a filosofia,
estas conclusdes absurdas a que a reflexdo filoséfica chegou decorrem principalmente da
tentativa dos filésofos de ir além dos limites impostos pelo senso comum na investigagio
da mente humana e suas operagdes:

Pode ser observado que os defeitos e manchas na filosofia da mente
recebida, que mais a expéem ao desprezo e ao ridiculo dos homens sensatos,
devem-se principalmente a isto: que os adeptos dessa filosofia, a partir de
um preconceito natural em favor desta, esforgaram-se para estender sua

jurisdi¢do para além de seus limites exatos [...] (REID,1997, p. 19).

E a nio observagio e a tentativa de se ultrapassar a fronteira imposta pelos principios
do senso comum que conduz a reflexdo filoséfica aquela condi¢io de inferioridade em
relagio a outros saberes. A motivagio destes filgsofos para proceder desta maneira nio é
sendo o fato de que os principios do senso comum “diminuem a jurisdi¢do da Filosofia,
desprezam o processo de raciocinio, negam a sua autoridade, e, do mesmo modo, eles nio
reivindicam seu auxilio nem temem seus ataques” (REID, 1997, p. 19). O senso comum
impde certos limites & investiga¢do que, de certo modo, parecem restringir a autoridade da
filosofia. A for¢a dos principios do senso comum diante dos raciocinios da filosofia, com
efeito, é superior. Assim sendo, ele é completamente abandonado para que a filosofia ndo
seja abalada em suas especulagoes.

Disto resulta, na visio de Reid, uma verdadeira guerra entre filosofia e senso comum:

Os filésofos do ultimo século, dentre aqueles que mencionei [referindo-
se a Descartes, Malebranche e Locke], ndo trataram de preservar a
unido e a subordinagio tio cuidadosamente quanto exigiam o interesse
e a honra da filosofia. Contudo, os filésofos do presente [referindo-se a
Berkeley e Hume] travam uma guerra aberta com o Senso Comum, na
esperanca de conquisti-lo completamente pelas sutilezas da Filosofia,
uma tentativa ndo menos audaciosa e va do que aquela dos gigantes de

destronar Jove (REID, p. 19).

Esta é a condigdo absurda da filosofia da mente, uma condigio cética que se estende
até mesmo sobre as existéncias do mundo exterior e da mente, condi¢io esta resultante da
separagio entre senso comum e filosofia.

A reconciliagio entre a filosofia e 0 senso comum

E preciso esclarecer que Reid ndo apresenta uma defesa daquilo que ele nomeia
principios do senso comum, como se os principios da filosofia (racionais) precisassem ser
abandondos em favor daqueles. Na verdade, a investigacdo reidiana pretende chamar a
aten¢do para a condi¢do absurda da filosofia, envolvida por paradoxos e permeada por
ceticismo, quando esta se distancia dos ditames do senso comum. Nesse sentido, Reid
aponta para a necessidade de se reconciliar ambas as instincias: a filosofia deve apoiar-se
sobre o senso comum, tal como uma planta se ergue sobre suas raizes:
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Nesta disputa desigual entre Senso Comum e Filosofia, esta dltima
sempre acabard em desonra e prejuizo, de modo que ela nunca prosperard
a menos que esta rivalidade seja posta de lado, que estas usurpagdes sejam
abandonadas e sua amizade cordial seja restaurada. Pois, em realidade, o
Senso Comum ndo possui nada da Filosofia, nem precisa de seu auxilio.
Por outro lado, no entanto, a Filosofia (se me ¢ permitido mudar a
metifora) nio possui outra raiz senio os principios do Senso Comum.
Ela cresce deles e deles extrai seu alimento. Separada de suas raizes, sua
honra murcha, seca-se sua seiva, ela morre e apodrece (REID, 1997, p. 19).

O progresso da filosofia depende intrinsecamente de sua reconciliagio com o
senso comum, visto que o saber filoséfico nio pode prosperar quando distanciado destes
principios. Se o senso comum nio depende em nenhuma instincia da filosofia, esta Gltima,
pelo contrério, tem muito a receber desta conciliagio.

Existe algo, parece se perguntar Reid, que legitime este afastamento da filosofia
em relagdo ao senso comum? A questdo diz respeito ao direito do filésofo quando ele
se propoe a estabelecer um sistema que se opde a0 modo como pensa grande parte da
humanidade, a legitimidade de uma filosofia que contradiz em todos os pontos o que ¢é
ditado pelo senso comum:

E uma filosofia ousada esta que rejeita, sem ceriménia, principios que
governam irresistivelmente a crenga e a conduta de toda a humanidade
nos interesses comuns da vida e aos quais o préprio filésofo deve ceder,
depois que ele imagina té-los refutado. Tais principios sdo mais velhos e
de mais autoridade que a filosofia. Ela repousa sobre eles como sobre sua
base, e ndo o contririo. Se a Filosofia pudesse derrubd-los, ela deveria
entdo ser enterrada em suas ruinas, porém, todos os mecanismos de
sutileza filoséfica sdo demasiado fracos para este fim. Esta tentativa nio
¢ menos ridiculo do que aquela de um mecinico que tentasse inventar
um axis peritrochio para remover a terra do seu lugar, ou aquela de um
matemitico que alegasse ter demonstrado que as coisas iguais as mesmas

coisas ndo sdo iguais entre si (REID, 1997, p. 21).

Ousado ¢ o filésofo que se propde a proceder desta maneira, contrariando tudo
que lhe impde o senso comum, assim como se opondo ao modo como grande parte da
humanidade pensa e procede na vida comum. Ridiculo é o seu empreendimento quando
se tem em vista o absurdo de sua proposta de contrariar os principios do senso comum,
pois de forma alguma as especulagoes da filosofia podem se opor absolutamente a estes
principios. Por mais convincentes que seus argumentos sejam, por mais refinados que
sejam, jamais serdo fortes o suficiente para fazer com que o filésofo abandone os principios
do senso comum no que diz respeito aos interesses da vida comum.

O ‘senso comum’

Ao se referir a nogdo de ‘senso comum’no texto da ‘Investiga¢do’, Reid parece ter em
vista dois aspectos da mente humana: por um lado, o termo ‘senso comum’ diz respeito ao
modo como a mente humana ¢ constituida por natureza, por outro, diz respeito aos juizos
produzidos em decorréncia desta constitui¢do, juizos que na filosofia reidiana se tornam
‘principios primeiros’ de conhecimento. No tocante ao primeiro destes sentidos, o filésofo
parece ter em vista o préprio modo como a natureza humana nos determina no que diz
respeito aos nossos pensamentos, juizos e crengas. Assim sendo, o empreendimento reidiano
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de fundamentar a filosofia sobre o senso comum nio significa a tentativa de fundamentd-la
sobre a opinido vulgar. Recorrer ao senso comum ¢, na verdade, assentar o saber filoséfico
sobre a prépria maneira segundo a qual natureza humana ¢ constituida:

Se existem certos principios, como eu penso que os haja, aos quais a
‘prépria constitui¢do de nossa natureza nos leva a acreditar e que nos
vemos sob a necessidade de tomar como certos nos interesses comuns
da vida, sem sermos capazes de dar-lhes uma razio, estes sio o que
chamamos principios do senso comum, e o que lhes ¢ manifestamente
contrério é o que chamamos absurdo (REID, 1997, p. 33, aspas minhas).

Como apontaram os filésofos modernos (por exemplo, Berkeley e Hume), a razio
humana nio seria suficiente para demonstrar, por exemplo, a existéncia dos objetos do
mundo exterior ou a existéncia de algum tipo de conexdo necessdria entre estes objetos.
Nio obstante o fracasso da razdo, ndo é preciso assentir a estas conclusoes céticas, uma vez
que o senso comum leva o ser humano a acreditar que o objeto da percepgio existe para
além da prépria percep¢io enquanto um objeto material que possui uma determinda figura
e que estd a uma determinada distdncia dos olhos. Do mesmo modo, o ser humano, por
natureza, supde a continuidade das operagbes da natureza, isto ¢, que a uma determinada
causa se seguird um determinado efeito. A filosofia, antes de se opor a esta natureza humana
mediante seus raciocinos, deve, ao invés, principiar por isto que a constitui¢do original do
ser humano lhe diz, deve se assentar sobre estas crengas apontadas pelo senso comum.

A nogio de ‘senso comum’ em Reid diz respeito também ao conjunto de juizos
produzidos na mente a partir do modo como ela é originalmente constituida. Ha um
conjunto de juizos aos quais, pela prépria natureza, o ser humano se vé impelido a assentir,
e estes juizos, em uma filosofia fundada sobre o senso comum, ganham o estatuto de
‘principios primeiros’. Os principios do senso comum sio as préprias crengas que conduzem
o ser humano no decorrer da vida comum:

E para os principios primeiros nenhuma outra razio pode ser dada senio
que, pela constitui¢do de nossa natureza, estamos sob uma necessidade
de assentir a eles. Tais principios sio parte da nossa constitui¢io do
mesmo modo que o poder do pensamento o é. A razio nio pode fazé-
los nem destrui-los, tampouco ela pode fazer qualquer coisa sem eles:
ela é como um telescépio que pode ajudar um homem que possui olhos
a ver mais longe, mas sem os olhos, um telescépio nio revela nada

(REID, 1997, p. 71).

A razio nio pode demonstrar a existéncia dos objetos do mundo exterior e a
existéncia de conexdes necessdrias entre eles e, do mesmo modo, pode oferecer raciocinios
fortes o suficiente para destruir a crenca nestas existéncias. Por mais refinado que seja o
raciocinio, por mais persuasivo que seja o argumento, eles jamais serdo suficientes para fazer
com que o fildsofo deixe de obserar estes juizos do senso comum em sua vida ordindria.
Por isso, é preciso que ele os oberve ainda em suas investiga¢oes, tendo em vista assim fugir
aquelas absurdas conclusées as quais a filosofia moderna chegou.

Os principios do senso comum na filosofia da mente possuem o estatudo dos
axiomas na matemadtica. Ainda que ndo seja possivel oferecer nenhum argumento em seu
tavor, por exemplo, que demonstre a existéncia da mente e de suas sensagdes, a crenga
nestas existéncias ¢ a tal ponto fundamental que nio é possivel deixar de pressup6-las

211



Traomas Reip: FiLOSOFIA E SENSO coMUM

na vida comum. Do mesmo modo, o filésofo nao deve, para o bem da filosofia da mente,
deixar de toma-las como certas em suas investigacdes. O ser humano ¢é constituido de
uma maneira tal que se vé impelido a aceitar que hd uma mente e que suas sensagoes sao
reais, e ele acredita porque é desta maneira que ele é constituido, de modo que nio se
pode fugir destes principios sem incorrer em absurdo. Como afirma Reid na conclusio da
‘Investigacdo’, no contexto da critica das teorias modernas sobre as apreensdes simples e
juizos:

Estes juizos naturais e originais sdo portanto uma parte daquele mobilidrio
que a natureza forneceu ao entendimento humano [...] Eles sio uteis
enquanto nos governam nos interesses comuns da vida, onde nossa
faculdade de raciocinar nos deixa na escuriddo. Eles sio parte de nossa
constitui¢do, e todas as descobertas de nossa razio sio apoiadas sobre
eles. Eles formam o que é chamado de ‘senso comum da humanidade’, e
o que é manifestamente contrario a algum destes primeiros principios, ¢

o que é chamado ‘absurdo’ (REID, 1997, p. 215).

E notével, ao ver de Reid, o fato de que até mesmo o mais cético dos filésofos
modernos, o ‘herdi do ceticismo’, tenha se rendido ante a forga dos principios do senso
comum:

O autor do “Tratado da natureza humana’ parece-me ser antes um cético
parcial. Ele ndo seguiu o seu principio tdo longe quanto ele poderia levé-
lo. Depois de ter combatido, com intrepidez e sucesso sem precedentes,
os preconceitos vulgares, quando ele tinha apenas um golpe a desferir,
a sua coragem falhou, de modo que ele depds justamente suas armas,
tornando-se cativo do mais comum de todos os preconceitos vulgares,
quero dizer, a crenga na existéncia de suas préprias impressoes e idéias

(REID, 1997, p. 71).

Hume nio pode, ndo obstante toda a forga de seus argumentos filoséficos deduzidos
a partir da hipétese ideal, aderir 4 mais radical das formas de ceticismo. Os principios do
senso comum nio permitiram que ele assim procedesse. Com essa concessio da parte
de Hume, Reid acredita ter encontrado um ponto de apoio a partir do qual discutir: se
se aceita um principio do senso comum, isto €, se se assume como certo a existéncia das
impressoes e ideias, por que razio nio assumir, do mesmo modo, todos os outros principios
sugeridos pela natureza humana?

O que hé nas impressoes e ideias de tdo formidavel que esta filosofia
que tudo conquista, depois de triunfar sobre todas as outras existéncias,
deve prestar-lhes homenagem? Além disso, essa concessdo é perigosa,
visto que a crenca ¢ de tal natureza que, se vocé deixar qualquer raiz, ele
se espalhard [...]. Um cético completo e consistente nunca se rendera,
portanto, a isso; e enquanto ele se mantiver, vocé nunca podera obrigi-lo

a ceder a qualquer outra coisa (REID, 1997, p. 71).

Reid admite nio ser possivel discutir com o cético consistente, aquele cético que nao
se rendeu ante os principios do senso comum. Dificilmente ele assentird a estes principios,
visto que até entdo ele nio se viu impelido a aceitar nenhum deles. Contudo, o cético
parcial, este sim, serd obrigado a reconhecer a for¢a do argumento de Reid. Pergunta-
se, nesse sentido, qual o motivo da parcialidade em sua escolha de um principio apenas
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em detrimento de outros? Se se aceita um ditame do senso comum, que nio pode ser
provado pela razio, assim como a existéncia da mente ou dos objetos do mundo exterior,
em que medida é possivel negar outros tantos principios da constitui¢do humana? Hume
nio poderia questionar este ponto. O cardter da crenca na existéncia das percepgdes é o
mesmo da crenc¢a na existéncia dos objetos do mundo exterior e da mente. Nao ha motivos
para privilegiar uma crenga natural em detrimento de outra:

Para este cético [radical] ndo tenho nada a dizer, porém, gostaria de
saber daqueles cético parciais, porque eles acreditam na existéncia das
impressoes e ideias. A verdadeira razdo, acredito, é porque eles nio
podem evitar, e a mesma razdo os levard a acreditar em muitas outras

coisas mais (REID, 1997, p. 71).

Aquele que aceita a forga das impressoes e ideias, o cético parcial, ndo pode negar
seu assentimento a outras crengas naturais da mente.

Conclusao

Procurei apresentar, de modo conciso, uma introdugio ao pensamento de Thomas
Reid, chamando a atengio sobretudo para o modo como o filésofo entende a relagao entre
filosofia e senso comum. Tal como Reid entende a histéria do pensamento moderno, o
cardter paradoxal e cético dos sistemas do periodo (principalmente os sistemas filoséficos
de Berkeley e Hume) se deve tdo somente a tentativa dos filésosos de se afastarem do
senso comum. A histéria da filosofia revela que, desde Descartes, os filésofos inclinaram-
se a recusar o senso comum e seus juizos. Para Reid, como visto em sua ‘Investigacao’, o
senso comum ndo ¢ a opinido popular, o juizo da maioria. O senso comum nio ¢ sendo a
prépria constitui¢io da mente e os juizos que dela decorrem (por exemplo, os juizos sobre
a existéncia dos objetos do mundo fisico, sobre a existéncia das opera¢des da mente e sobre
a existéncia dos acontecimentos do passado). O convite de Reid é para que os filésofos se
reconciliem com a constitui¢ao da mente humana e os juizos que a ela sao devidos.
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